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مقدمة المترجم 


الثقافة 

موضوع هذا الكتاب هو «الثقافة»» وبتعبير أدق» الثقافة من 
وجهة نظر أنثروبولوجية. وكلمة "ثقافة» نسمعها كثيراً ونقرؤها كثيراً 
ونستعملها كثيراً فى أحاديثناء من دون أن نعير كثيراً من الانتباه 
لمعناها الدقيق أو :اول تحنيدها عكديدا علدا إنها من نوع 
الكلمات المطاطةء مثل «حضارة» و«معرفة» و«سلام» ‏ التي كثيرا ما 
تستعمل لمَلْء فراغ مفهومي أو معرفي من دون الاهتمام بالدقة في 
الاستعمال. 

وهذا ما يحدو بنا إلى أن نبدأ بالبحث عن تعريف دقيق لهذه 
الكلمة. يعود أصل الكلمة الإنجليزية للثقافة (©1815©) إلى اللاتينية 
(3ئناغانات) التي تعني «التربية». وقد شاع استعمال الكلمة بدءا من 
منتصف القرن التاسع عشر بمعنى تلك القدرة الإنسانية الشاملة على 
التعلم ونقل المعارف واستخدامها في الحياة. وأصبح مفهوم الثقافة 
من المفهومات المركزية التي تعالجها الأنثروبولوجيا في القرن 
العشرين» وكان هو في ذلك يشمل كل ظواهر حياة الإنسان خارج 
نطاق الوراثة البيولوجية. 


في البدء تجدر الملاحظة أن «الثقافة» كما يراها معظم الباحثين» 
هي شيء إنساني خاص» ينفرد به الجنس البشري من دون الأجناس 
الأخرى» وهى تشمل السلوك والأشياء المادية التى تصاحب السلوك. 
والتراث كدي اللغة والأفكار والمعتقدات والمادات والرموز 
والمؤسسات الاجتماعية والأدوات المادية والتقنيات والأعمال الفنية 
والطقوس والاحتفالات» بالإضافة إلى أشياء أخرى. والملاحظ أن 
استخدام التراث ومكوناته يعتمد على قدرة لا يمتلكها إلا الإنسان» 
وهي القدرة على التفكير المنطقي أو التجريد. ويستعمل الكثير من 
علماء الحقل تعبير الترميز (128اه00:"ا5) للإشارة إلى تلك القدرة 
الذهنية الفريدة التي يمتلكها البشرء وهي القدرة على إلصاق معان 
بالأساء ب والاسذات .مان ل يمكن الوصول إليها عن طريق االجواسن 
وحدها. ولدينا مثال جيد فى اللغة» فكلمة «كلب» مثلا لا شىء ماديا 
يربطها بمعناهاء بالحيوان الذي تشير إليه» فمعناها ليس مرتبطاً 
ارتباطاً عضوياً بالأصوات المنطوقة أو بالأحرف المكتوبة على ورقة. 
وهكذا يكون الرابط بين الكلمة ومعناها رابطاً استنسابياً اعتباطياً من 
إنتاج الذهن الإنساني. 


ما هى الثقافة؟ 

من أقدم التعريفات وأشدها رسوخاً وثباتاً كان التعريف الذي 
قدمه إدوارد بورنيت تايلور (105/ا1 )أعمعنا8 8034) فى بداية كتابه 
الثقافة البدائية (© اين «]زجة/2) (1871) حيث عر 0 الثقافة بأنها 
«.. . تلك الوحدة الكلية المعفّدة التى تشمل المعرفة والإيمان والفن 
والأخلاق والقانون والعادات» بالاضانة إلى أي قدرات وعادات 
أخرى يكتسبها الإنسان بوصفه عضواً في مجتمع». وفي كتابه 
الأنثروبولوجيا (1881) أضاف تايلور أن الثقافة» بهذا المفهومء هي 
شيء لا يمتلكه الإنسان. 


ومع التقدم الحاصل في علم الأنثروبولوجياء قدم علماء آخرون 
تعريفاتهم الخاصة لمفهوم «الثقافة» وكانت تلك التعريفات مبنية على 
المكتشفات الجديدة في الأنثروبولوجيا. وتكائرت تلك التعريفات 
حتى أن عالمى الأنثروبولوجيا الأميركيين أ. ل. كروير .آ.ه) 
106662 وكلايد كلوكون (هطهطياءن11 1:06©) أثبتا فى كتابهما 
الثقافة: مراجعة نقدية للمفهومات والتعريفات (1952) 164 تعريفاً 
يتراوح بين «السلوك المثقف» إلى «الأفكار في العقل»» إلى «التركيب 
المنطقي»» إلى «آلية الدفاع النفسية»» وما إلى ذلك. إلا أن التعريف 
المفضل عندهما وعند كثير غيرهما من الدارسين في هذا الحقل» هو 
أن الثقافة «عملية تجريدية»» وبعبارة أكثر تحديدأ «تجريد مستخلص 
من السلوك». 


ويحاجج كروبر وكلوكون بأن الثقافة هي تجريد بالقول بأنه لو 
كانت الثقافة بنفسها سلوكاء لكانت» بما هي كذلك» موضوعا لعلم 
النفس» وبذلك استنتجا بأن «الثقافة هى تجريد مأخوذ من السلوك 
الملهونن ولكنها اسيك ماركا بناتهافي ” 

وقد أدى هذا التعريف إلى إثارة تساؤلات حول حقيقة الثقافة 
بوصفها «مجرد تجريد»» ولا يمكن لشىء مجرد لا وجود له مادياً 
في العالم المشامّد أن يكون موضوعاً لعل وبحث: فآنية الفخار 
واحتفال الزفاف هما شيئان ملموسان محسوسان. وليسا تجريديين. 
وحاول ليزلي وايت ©انط18 عنادمآ) أن يقدم حلاً لهذا الإشكال في 
مقالته «مفهوم الثقافة» (1959) حين أكد أن القضية ليست في ما إذا 
كانت الثقافة شيئاً حقيقياً أو مجرداًء بل القضية كل القضية هى فى 
الاق الذق يجري فيه التأويل الكلمى + فعندها ينظ إل الأغنياء 
والأحداث في سياق علاقاتها بالكائن الإنساني» فهي تؤلف السلوك؛ 
وعندما ينظر إليها ليس من خلال علاقاتها بالإنسان بل علاقتها بعضها 
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ببعض» فهي تصبح ثقافة. وهذا هو التمييز ذاته الذي طبقه علماء 
اللغة على الكلمات على مدى سنين طويلة: عندما ننظر إلى الكلمات 
من خلال علاقتها بالإنسان» أي من حيث إنها أفعال صادرة عن 
فاعل» فهي تُصئّف في خانة السلوك/ وعندما يُنْظر إليها من خلال 
علاقاتها ببعضهاء حيث نرى المعجم والصرف والنحو وما إلى 
هنالك» فهي تصبح لغة» وبهذا لا تكون موضوعا للدراسة النفسية بل 
للدراسة اللغوية. ومن هنا يمكننا القول إن الثقافة هي الاسم الذي 
يطلقه الدارسون على أنواع من الأشياء والأحداث التي تعتمد على 
«الترميز»ء أي على النطق والكلام» والتي يُنظر إليها في سياق يتجاوز 
ما هو بشري. 


وبما أن الثقافةء» كما أسلفناء ناجمة عن مقدرة لا يملكها إلا 
الإنسان» فقد برز السؤال الآتى في حقل الدراسات الثقافية: هل 
الغارق نين عفن الإنتحان واعفل 4 التصرانات الادكى عق قارق فو 
النوع أم في الدرجة؟ وهذا سؤال لم عد له عر كانتي حي 
اليوم. 


إلا أن أحداً من القائلين بفكرة أن الفارق العقلي بين الإنسان 
والحيوان هو فارق في الدرجة لم يتمكن من تقديم أي إثبات على 
ذلك أو على أن الحيوان قادرء ولو بأدنى الدرجات» على ممارسة 
سلوكات يتضفة بها البكر عموماء من مل تذكن الأعياد المقدسة 
وتصنيف الأقارب في أصناف مميزة للتمييز بين الأعمام وأبناء 
الأعمام مثلاء وتحديد مفهوم زنا المحارم وتحريمه» فليس هناك 
مطلقاً ما يثبت أن أياً من الكائنات الحية» فى ما سوى الإنسان» قادر 
على استيعاب مثل هذه المفهومات أو السلوكات» فكما صرح تايلور 
فى كتابه الأنثروبولوجيا أن هناك «فجوة ذهنية واسعة بين أدنى 
البدائيين من البشر وأعلى القرود تعقيدأً». 
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وباعتماد هذا التمييزء فإن السلوك الذي ينبغي تصنيفه إنسانياً 
هو السلوك المعتمد على «الترميز» وليس أي نوع آخر من السلوك من 
مثل السّعال أو التثاؤب أو التمطيطء التى هى سلوكات لا تميز البشر 
بذواتهم. ومع أننا لا نعرف سوى 555 العمليات العصبية 
التشريحية الداخلة في عملية الترميزء فإن من المنطقي الاستنتاج أن 
هذه العملية تحصل في الجهاز العصبي المركزي» وبخاصة في مقدم 
الدماغ» ونذكر هنا أن الإنسان يمتلك دماغاً كبيراً بكل المقاييس» إلا 
أن الآليات التفصيلية الداخلة فى تلك العملية لاتزال مجهولة لدينا 
ع الاك سعد يعض الدارسين أن كيرا ماء فى سلؤلة نا أو قن 
بعض السلالات» في نقطة زمنية ما في أثناء تطور الكائنات الكيوانة 
العليا أدى إلى ظهور القدرة على الترميز وتجليها في السلوك الظاهر. 
ليس هناك في ذلك مرحلة انتقالية فإما أن يكون الكائن الحي قادراً 
على الترميز أو لا يكون» وليس هناك حل وسط. وإننا لواجدون 
نموذجاً واضحاً لذلك في حياة هيلين كيلر؛ عندما حصلت كيلر على 
القدرة على الانعتاق من عزلتها التى كانت مفروضة عليها بسبب 
العمى والصمم» بمساعدة معليتها أن سوليفان» وتمكنت من إقامة 
الاتصال مع عالم المعاني والقيم الإنسانية» كان التحول في عقلها 
فورياً وليس بالتدريج. 


ولكن إن كانت الجوانب العصبية التشريحية في عمليات الترميز 
في حكم المجهول بالنسبة إليناء فإن هناك الكثير مما نعرفه عن تطور 
العقل أو عمليات التفكر. 

يُنظر إلى تطور إعمال الفكر على أنه يمر بمراحل أربع؛ كلها 
تهدف إلى تحسين نوعية حياة الإنسان وحمايتها. المرحلة الأولى هي 
مرحلة المتشكدن'البسيط» حك يده السشلوك عن طريق المميرزات 
الجبلية في الكائن المستجيب والمثير العارض» كما يحصل عند 
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إغماض العين عند التعرض للضوء الساطع. المرحلة الثانية هي 
مرحلة المنعكس الشَرْطي حيث تأتي الاستجابة من قبل الكائن 
المستجيب ليس وفقاً لخصائص جبلية وإنما وفقاً لمعان يكون المثير 
قد اكتسبها بالنسبة إلى الكائن على أثر تجربةٍ ماء كما في استجابة 
الكلت لعوت: الحرين ف جرية باملر ف الثالفة ع مرحلة اتجعوال 
الأدوات لتحقيق اناك له كما نرى في اتعجيال الشمبائزي 
للعصا لضَرْبٍ عناقيد الموز للحصول على الثمرة» فهنا تكون استجابة 
الشمبانزي محكومة بعناصر داخلة فى طبيعة عناصر العملية (العصاء 
المؤدة وبنقه التصلية ب اللحركة ج الحقيلنة). إل آنا تلسط هنا وجول 
عنصر جديد في العملية هو ممارسة الكائن لقَدْر من السيطرة على 
العالم الخارجي. أما المرحلة الرابعة فهي المرحلة الرمزية حيث 
يتحدد السلوك عن طريق الاستجابة لمعانٍ غير داخلة في طبيعة 
عاض السدلية وإكها ترمو زلنها اللكفافا وناو حفل ك تطو و هه 
المراحل ازدياد مقدار أثر الرمزية فى كل مرحلة عن عا دياه نيت 
اكد القع أو المورك مض عن مناه الساهو وإن كان حرتيظا ب 
وبهذة العملية يسخطيع الكائن استيضان أشياء غير مباشرة بزبطها 
بإشارات غير منظورة مباشرة» ما يعزز قدرته على استجلاب المنافع 
ودرء المضار. 


ويلاحظ أنه بينما يبقى الكائن فى المرحلتين الأوليين تحت 
زعم العالم الشارجن بالكامل فى استجابته اللهيزات» فاته :فى 
المرحلة الثالثئة يأخذ بممارسة قَذْر من السيطرة على هذا العالم عن 
طريق الأدوات (كالعصا فى حالة القرد الموصوفة أعلاه). وبما أن 
فاحل عملية ]عمال الفكر عي تزاكمية يطبعها بحيت يفي الكائن. من 
الحبرات الى اكنسيها فى قر حلة نا لنضيقها إلى المرخلة اللا حقةن 
فزن الحريحلة الراك هد تطوراً مبنياً على التجريد الذي تم التوصل 
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إليه في المراحل السابقة» وهي بذلك تؤدي إلى المزيد من السيطرة 
على البيئة والمزيد من التحرر من القيود المادية التي تفرضها تلك 
البيئة. ١‏ 

وهكذا يُمكن أن يُنظر إلى هذا التطور على أنه انتقال متدرج من 
حالة الغريزية (حيث تكون استجابات الكائن محكومة بخصائصه 
الجبلية) إلى حالة من التنوع والحرية في اختيار السلوك الذي يُرى 
مناسباً» وتكون هذه الحالة قابلة للنقل للآخرين بالتعلم والتعليم من 
فرد إلى آخر ومن جيل إلى آخر. ويكون تراكم ذلك كله نظام جوهره 
المعاني التي لا تُدرّك بالحواس وحدها. وهذا النظام هو ما ندعوه 
بالثقافة. وهكذا تكون الثقافة عبارة عن عالم يصنعه الإنسان» وتمكنه 
من صنعه القدرةٌ على الترميزء على إلحاق معانٍ غير مباشرة 
تجريدية» بالأشياء والأحداث. 

وتكتسب الثقافة حياة واستمرارية خاصتين بهاء وهي تتطور على 
نحو ليس بالمستطاع تفسيره بشكل مُرض» بحيث يصبح وجودهء يما 
يحمل من لغة ومعتقدات وأدوات وأعراف»... إلخ» خارجأ عن 
نطاق إرادة الفرد بذاته. وهو بذلك يخدم في حماية حياة المرء 
وتحسين نوعيتها. 

ثم إن كل مجموعة من الناس (قبيلة» أمة) تطور أنظمتها 
الخاصة من ضمن ما يمكن تسميته ب «ثقافتها الخاصة». التي تشترك 
فيها مع مجموعات أخرى ببعض الخصائص وتنفرد فيها بخصائص 
أخرى. ومن وجهة بنيوية» يمكن أن ندعو الثقافة العامة بال عناوهمآ 
(الخصائص العامة التي تميز التراث بشكل عام) بينما تكون الثقافة 
الفردية للمجموعات بمثابة ال 16مع2 (الخصائص الخاصة التى تميز 
كل ثقافة بذاتها). والذي يحكم هذه الدراسة (التي يمكن أن لذعرها 
بالاجتماعية التراثية ([10581ناء50©10)) هو النظر إلى المتغيرات فى 
التقاقات المختلفة من المحيط المادي المباشر والموارد المتاحة 
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ودرجة التطور في الاستعمال اللغوي وصنع الأدوات وما إلى هنالك. 


وللثقافة في حياة الإنسان الفرد أثر لا يمكن تحديد مداه بدقة 
ولا يمكن أن يُنْكرء فالطفل يدخل العالم من دون فكرة مسبقة ومن 
دون ثقافة. وتتشكل شخصيته وسلوكاته ومواقفه وقيمه ومعتقداته 
بالثقافة التي تحيط به من كل جانب. إن سيطرة الثقافة على المرء 
تبلغ من القوة حداً يجعله ينصاع لأوامره ونواهيه حتى في ما يعاكس 
نوازعه الفطريةء فنجد الشاب» مثلا يضبط نازع الجنس لديه حتى 
يتزوج» ونجد المرء يمتنع عن تناول الطعام على الرغم من حاجته 
إليه ومع توفره» لدواع تفرضها الثقافة» كالأطعمة التي تُعتبر محرمة 
في ثقافة معينة. كما يمكن أن يدفع الأثر الثقافي المرء حتى إلى 
الاتتحار وإنهاء حياته (بما يناقض غريزة بقاء الذات) هربا من العار أو 
الخزي مثلاً. وهكذا نجد أن الثقافة تمارس أثراً قوياً في حياة المرء 
يفوق في شدته وجدته حتى النوازع الفطرية. 


وهذا ما حدا بالكثير من الباحثين إلى النظر في التأثير الذي 
تمارسه العراقل؟ البولوجة والخاصة بالفرة) والعوامل الثقافية (الائية 
من المجتمع والمحيط الثقافي) في تشكيل الشخصية الإنسانية» فلا 
شك في أن كلا هذين العاملين (بتفاعلهما) يؤدي دوره في تشكيل 
تلك الشخصية وتطورها. ويستحيل في الواقع عملياً فصل وتحديد أثر 
كل من العاملين عن أثر الآخرء فلو كان العامل الثقافى مثلا هو 
المُعْتَبر «الثابت»؛ فيكون «المتغير» هو العامل البيولوجي في الفرد 
بجوانبه العصبية والعضلية والعُددية وأثرها فى الأنسان. ركد ياك 
الدارس للثقافة والشخصية نفسه مدفوعاً إلى أن يأخذ بعين الاعتبار ما 
يمكن تسميته ب «الشخصية النموذجية» التي يراها سائدة في مجتمع ما 
أو ثقافة ما (الشخصية الأوروبية» الشخصية الأميركية. . . . إلخ)؛ 
على الرُغم من مقدار التعميم في هكذا ممارسة. 
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ومع نشوء الاستعمار الأوروبي وانتشاره واحتكاك الأوروبيين 
بشعوب البلاد الأصلية وقبائلهاء نشأت نزعة سُميت في ما بعد 
ب «التمحور الثقافى العرقى» أو التعصب العرقى (دتوتسأمعهه سطا8)» 
حيث أخذ الرجل الم ا إلى الشعوب الست م ركات التقافانت 
المختلفة عن ترائه على أنها متخلفة أو همجية. ولم يكن الأوروبي 
الأبيض قادراً على تصور وجود حضارة حقيقية خارج حضارته أو 
على تصور فكرة أن يكون هناك «آخر» مختلف عنه مساو له فى 
الإنسانية. إلا أن الوضع تغير مع تنامي المعرفة بالثقافات الأخرى 
والنظرة إلى أن الشعوب ذات الثقافات المختلفة تعيش بحسب 
قوانينها الخاصة المستقاة من بيئتها الخاصة. وهذا ما أدى إلى نشوء 
النظرة المعروفة باسم «النسبية الثقافية». وتقضي هذه النظرة بعدم 
جواز إصدار الأحكام على الترائثات المختلفة وتصنيفها على أنها 
الأسمى» أو «أدنى» من غيرها على سُّلْم ثقافي مفترض» فمثلا توصل 
عدد من علماء الأنثروبولوجيا إلى عدم جواز الحكم على جانب 
تراثي معيّن (مثل النَّسَب الأبوي مقابل النسب الأمومي أو الزواج 
التعددي مقابل الزواج الأحادي) بأنه في ثقافة ما أدنى أو أعلى منه 


وبينما لا يمكن الحكم علمياً ومنهجياً على ثقافة ما بأنها أفضل 
أو أسوأ من غيرها في المطلق أو بالنسبة إلى قيم وأخلاقيات عامة لا 
يمكن قياسها علمياء فإن هناك مقاييس علمية تتيح إجراء مثل هذه 
التقويمات. والمقياس الأسمى فى هذا المجال هو أن وظيفة ثقافة هى 
جعل حياة الإنسان أكثر أمناً وأكثر قابلية للاستمرار. واحين تُظهر ثنافة 
ما بأن لديها القابلية لتحقيق هذه الأهداف» فيمكن تصنيفها بأنها 
«أعلى» من ثقافة غيرها التى لا تملك هذه القابلية أو تملكها بدرجة 
أقل» فالزراعة مثلاً هي وسئلة أتقي لنامين القريت من الصيد: 
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واستعمال الأدوات وتسخير الحيوانات وتسخير الطاقات الطبيعية. كل 
ذلك يؤدي إلى تحسين نوعية حياة الإنسان وتحريره للالتفات إلى 
أعمال أخرى. وكذلك فإن الثقافة التى تمتلك من الوسائل الطبية ما 
يمكنه من علاج الأمراض تكون «أعلى» من الثقافة التي لا تمتلك 
هذه الوسائل. وهذا ما يمكن قياس نتيجته بدراسة نسب الوفيات في 
المجتمع. إلا أنه من غير المقبول القول إن الأفراد في شعب ما ذي 
ثقافة متقدمة في هذه المقاييس هم أسعد من الأفراد في شعب ذي 
ثقافة متأخرة فيهاء أو إنهم أعلى في سُلْم الكرامة الإنسانية» فالسعادة 
والكرامة هما في القيم التي لا تقبل القياس بهذا المعيار. 

وكان تأثير البيئة الطبيعية على الثقافة مدار بحث موسّع بين 
الدارسين في حقول الأنثروبولوجيا وعلم الاجتماع. وبينما كان الرأي 
في السابق بأن البيئة الطبيعية تحدد مميزات الثقافة بالمطلق» أصبح 
الدارسون اليوم يميلون إلى أنها تؤثر تأثيراً كبيراً في ذلك ولكنها 
ليست العامل الوحيد المحدّد فيها. 


ويضاف إلى ذلك خاصية مميزة تمتلكها الثقافة وهي قابلية 
الانتشار. وقد لوحظ أن «الثقافة مُعْدية»؛» بمعنى أن العقائد والعادات 
والأدوات وحتى الحكايات الشعبية وأدوات الزينة» كلها قابلة 
للانتقال من ثقافة إلى أخرى ومن شعب إلى آخر ومن منطقة إلى 
أخرى». وخاصة عندما يرى الشعب المتلقي مصلحة له في تقليد 
جوانب ثقافية من شعب آخر قد يراها موفية بأغراضه أكثر من جوانبه 
الخاصة. وقد حدث هذا الانتشار مرات عديدة في التاريخ حتى في 
ظروف طبيعية صعبة مع وجود حوائل طبيعية (كالأنهار أو الجبال) 
بين الشعوب». وقد أثبتت أعمال الحفر الآثارية انتقال العنبر من منطقة 
البلطيق إلى شواطئ البحر الأبيض المتوسط وانتقال قطع النقود من 
منطقة الشرق الأوسط إلى شمال أوروبا. يضاف إلى ذلك انتقال أنواع 
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من الزراعات كالتبغ والذرة والبن والبطاطا عبر المناطق والتراثات 
المختلفة. 


ولكن بينما نرى الانتشار الثقافي يحدث بين متساويين في القوة 
السياسية أو العسكرية أو بين متوازيين في مستوى التقدم الثقافي» فإن 
له اسماً آخر عندما يجري بين طرفين تفصل بينهما هوة واسعة في 
هذا المجال: الغزو الثقافى (6052808اداءءة). وهنا يلاحظء كما فى 
حالات الاستعمار الحديث» أن ثقافة الطرف الأقوى تُفُْرض عل 
الشعوب الأقل تطوراًء كما حصل في بلدان أفريقيا وأميركا اللاتينية 
ومتواهيا ولكن الاحظ تخا اتوص .فى مكل هله العالاتة» ادر 
من الهحوب) المقهورة عاص ققائية بعلل كقافة "الشكوقي الاهرةة 
وهذا يشمل أنواع الزراعات وحتى المفردات والموسيقى والألعاب 
وغيرها. 


وكانت من أكبر المشاكل التى واجهت علماء الأعراق فى أواخر 
القن التاسم عش وبذانات العشرين شسالة فين العشابه: في جوائب 
ثقافية بين شعوب تفصل بينها مسافات بعيدة: وكانت حالة الأهرام 
وعبادة الشمس في مصر الفرعونية من جهة وفي أميركا الجنوبية 
والوسطى من جهة أخرى إحدى هذه الحالات. وكان السؤال الذي 
يطرح نفسه هو هل أن هذه الممارسات نشأت مستقلة في كل من 
هذه المناطق أم أنها نشأت في مصر وانتقلت من هناك إلى القارة 
الأميركية؟ وكان الأنثروبولوجيون الكلاسيكيون؛ من أمثال إ. ب. 
تايلور ولويس ه. مورغان (252ع,240 .11 35ع.1). الذين يقولون 
بوحدة الجنس البشري وتطوريته» يعبرون عن يقينهم بأن عقل 
الإنسان مركب بالطريقة ذاتها في كل الأمكنة» ولذلك فإن الإنسان 
في كل مكان يفكر بالطريقة ذاتها ويطور ثقافته في خطوط متشابهة. 
وفي الجانب الآخرء كان المؤمنون بنظرية انتشار الثقافة» من أمثال 
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فريتز غرايبنر (0:865861) 102) وإليوت سميث (طغتصدك )أمنلاظ)» 
يعلنون بأن الإنسان بطبيعته لا يتمتع بالإبداع» وأن الجوانب الثقافية» 
عندما ينشئها شعب ماء تميل إلى الانتقال إلى الشعوب الأخرى 
والانتشار. وتبقى هذه القضية غير محسومة حتى اليوم بغياب أي 
إثبات قاطع؛ إلا أن الموقف السائد اليوم» والذي يمكن وصفه 
بالموقف التوفيقي» هو دراسة كل حالة على حدة والحكم عليها 
بحسب الظروف المحيطة وعدم القطع بشكل شمولي في هذه 
المسألة. ويميل الباحثون اليوم» في ما يتعلق بقضية الأهرام» إلى 
نظرية الأصل المستقلء فالأهرام الأميركية تختلف عن الأهرام 
المصرية في جوانب مهمة منها: إن الأهرام المصرية مبنية من 
الحجارة كلية وقد استُعملت مقابر للملوك والعظماءء بينما الأهرام 
الأميركية كانت مبنية من التراب ومغطاة بشرائح من الحجارة وكانت 
تستعمل أماكن للعبادة» وفى الجانب الآخرء يُعتقد أن «القوس 
والنشَّاب» جرى اختراعه في مكا واحد ثم انتشر منه إلى الأماكن 
الأخرى. وكمثال ثالث, يُظن اليوم بأن إشعال النار لم يكن ذا أصل 
واحدء بل إنه تم في أماكن مختلفة بشكل مستقل وبوسائل مستقلة. 


ليس هناك ريب فى أن أشكال الثقافة تعرضت للتطور. ولنأخذ 
مثالاً على ذلك «الكتابةف فقد نشأت أول ما نشأت» بشكل صور 
وتقدمت إلى الكتابة المقطعية (الهيروغليفية) ثم وصلت إلى الأبجدية. 
وكذلك تطورت أشكال تنظيم الجماعات البشرية» من نموذج العائلة 
إلى العشائر والأفخاذ فالقبائل. وكذلك وُجد أن هناك تطوراً مرّت به 
القبائل من العصر الحجري إلى العصر البرونزي إلى العصر الحديدي 
(مع أن بعض القبائل يبدو أنها عبرت من الأول إلى الثالث من دون 
المرور بالثاني». ولدينا مثال آخر عن ذلك في الكتابة حيث يبدو أن 
بعض الشغوبت اكتسبت الكتابة الأبجدية من د المرور بالصورية أو 
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االمقظعية أو كليهما (وربما كان ذلك يسبب التأثر بشعوب أخرى). 


مقاربات فى دراسة الثقافة 


كما رأيناء يُنظر إلى التراث تقليدياً على أنه كل متكامل معقَّدء 
إلا أن البحث الأنثروبولوجي يجزئ الثقافة إلى وحداتء إلى «ملامح» 
جزئية» بهدف تسهيل الدراسة» فكما أن الذرّة تُعتبر الوحدة الأساسية 
للمادة» والخلية تعتبر الوحدة الأساسية للحياة» فكذلك يُعتبر 
«المُلمّح» الثقافي الوحدة الأساسية في الثقافة. وقد يكون هذا المُلمّح 
شيئاً ماديا (سكين) أو طريقة في العمل (حياكة) أو معتقد (الأشباح) أو 
موقفاً اجتماعياً (تحريم الزنى أو زواج الأقارب). إلا أن هذه الملامح 
تتحد وتتفاعل في ما بينها ضمن الثقافة لتنتج كلا متكاملا. 

وقد تتخذ المقاربة منهجاً جغرافياً مناطقياً حيث يجمّع الباحث 
الأنئروبولوجي الثقافة أو الملامح الثقافية التي تنتمي إلى منطقة 
جغرافية مغينة تحت سلة والخدة: وذلك ما فعله مكلا الأتتروبولوهن 
الأمير كي كلارك ويسلر (155165/لآ 01371) في كتابيه الهندي الأمير كى 
(1917) والإنسان والثقافة (1923). حيث قسم ثقافات الهنود 
الأميركيين» بما كانت في أواخر القرن التاسع عشرء إلى مناطق 
ترائية جغرافية: منطقة الكاريبو فى شمال كندا؛ والساحل الشمالى 
الغربى» وكانت تتميز نكميال سمك السامون وخشب الأرز؛ 
وسطقة التهؤل: الكيري» عدرف كانت القائل تصطاد: الجاموسن البرئ 
بواسطة الخيول؛ ومنطقة البويبلو (المستوطنات)؛ وما إلى ذلك. 

وبالنظر إلى العلاقة بين الثقافة والمحيط ينشأ مفهوم نوع 
الثقافة» مثل الثقافة الصيدية والثقافة الرعائية والزراعية»... إلخ. كما 
إن هناك» وإن بدرجة أقل في الشيوعء الثقافة التجارية أو الثقافة 
الصناعية. إلا أن من الملاحظ أنه مهما كان نوع الثقافة» فإن الثقافات 
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كلها تشترك في «نمط ثقافي كوني شامل»» على حد ما لاحظ كلارك 
ويسلرء يشتمل على مناحي اللغة والفن والتنظيم الاجتماعي والدين 
والتقنية وما إلى هنالك. 

وكما أسلفنا بأن الكتاب هو بحث فى الثقافة من وجهة 
أنثروبولوجية» ولذلك سيكون الجزء الآتي ك2 المقدمة بحثاً في 
الأنثروبولوجيا: تعريفهاء أهم مدارسهاء أعلامها وما إلى هنالك. 


الأنشروبولوجيا 

تدرس الأنثروبولوجيا نشأة الإنسان وتطوره وتميزه من 
المجموعات الحيوانية» وتقسم الجماعات الإنسانية إلى سلالات وفق 
أسس بيولوجية» وتدرس ثقافة الإنسان ونشاطه. وتركز الأنثروبولوجيا 
على دراسة المجتمعات البدائية والإنسان البدائى من حيث هو جزء 
من الطبيعة وتبين صلته بهاء وتشرح الأجناس والسلالات المختلفة 
من حيث خصائصها ومميزاتها ونموها الفكري وتطورها الفيزيائي 
والاجتماعي والترائي» بما في ذلك الميثولوجيا (الأساطير) 
والفولكلور (الفن الشعبي). 

الأنثروبولوجيا (من اليونانية: أنثروبوس - إنسان + لوجيا - 
علم)؛ أو علم الإنسان. علم حديث نسبياء انبثق من رحم الفلسفة 
المتزاوجة مع البيولوجيا (علم الأحياء») بُعيد ما سمي بالثورة 
الداروينية في منتصف القرن التاسع عشرء في الوقت نفسه تقريباً مع 
«توأمه» علم النفس. 


الآنثروبولوجيا في التاريخ : عرض موجز 
طبعاً لم تبدأ دراسة النفس الإنسانية ومحاولات فهم ما يجول 
في عقل الإنسان مع فرويد في أواخر القرن التاسع عشرء بل كانت 
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هناك عبر التاريخ ومضات تنبئ بأن كبار المفكرين والأدباء كانوا 
يتمتعون بفهم عميق (وإن لم يكن منهجياً) لتحركات النفس الإنسانية 
في أحوال صحتها كما في أحوال اعتلالهاء ولا يتسع المقام لإيراد 
الأمثلة هنا. وعلى نحو مماثل» لم تبدأ دراسة المجتمعات والسلالات 
البشرية مع انبثاق علم الأنثروبولوجيا علماً منهجياً في حوالى ذلك 
الزمن» بل كانت هناك محاولات جادة منذ أقدم الأزمان لدراسة 
عادات الشعوب المختلفة. وقد يكون هيرودوتس (1162000405) (أبو 
التاريخ)  484(‏ 420 ق.م) من أوائل الذين تناولوا دراسة كهذه في 
«تاريخه». كان هيرودوتس من الرحّالة الأوائل وقد سافر في مناطق 
واسعة شملت أجزاءً من أراضى الإمبراطورية الفارسية ومصر وليبيا 
وبابل وفي أراضي الإمبراطورية البيزنطية وتراقيا ومقدونياء كما 
ارشحل سكالا ستجاورا نهر لكاتو إلى شراط النجر الأمرؤة: 
ويحتوي «تاريخ» هيرودوتس فصولا مطولة في وصف المجتمعات 
والتراكيب الاجتماعية فى الشعوب المكوّنة للإمبراطورية الفارسية على 
وجه الخصوص. وقد نجح هيرودوتس بفضل عينه الثاقبة المدرّبة 
على التقاط التفاصيل واهتمامه بلا كلل بشؤّون الناس الذين يضعهم 
تحت مجهر دراسته وبفضل خبرته الجغرافية» فى إعطاء صورة 
واضحة عن المجتمعات التى درسها. 

كما قام الخطيب والكاتب الرومانى تاسيتوس (1361105) )56 .م ٍ 
0 م) بعمل مشابه في دراسته للقبائل الجرمانية والسلتية في 
كتابه جرمانيا وفي دراسته لتاريخ الإمبراطورية الرومانية في كتابيه 
لبريطانيا. 

أما ماركو بولو (2010 ه8436) الرّحالة الإيطالى (من مدينة 
البندقية)  1254(‏ 1324)» فقد دوّن مشاهداته فى الأراضى الآسيوية 
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الى ' زازعا دعا من إئزان ووضولة إلى العنيةء “قفن كتابة الشهير 
المليون؛ الذي أراده بولو «وصفاً للعالم» وليس رواية لتجاربه 
الشخصية. ويثبت ذلك أن الكتاب نادراً ما يذكر تفاصيل رحلاته 
والمسافات التي قطعها وتجاربه الشخصيةء بل يركز على وصف 
بانورامي» منهجي نوعاً ماء للأمكنة التي زارها هو وأقرباؤه من وجهة 
موضوعية غير ذاتية. وهذا ما فعله فى تناوله لبلاد ما بين النهرين 
ولقلاع فرقة الحشاشين وسمرقند واليابان والهند وأثيوبيا ومدغشقر. 

ويُعتبر أبو الريحان البيروني (973 م 1048 م) من أبرز العلماء 
والمفكرين الموسوعيين في الحضارة الإسلامية» وهو الفارسي 
الأصل الذي كتب بالعربية وكان يتقن الفارسية والتركية والعبرانية 
والسريانية والسنسكريتية. وقد قام في أواخر العقد الثاني من القرن 
الحادي عشر برحلة فى بلاد الهند ودوّن مشاهداته فى دراسة شاملة 
لتراث شعوب شبه القارة الهندية في كتابه تاريخ الهندء بأسلوب 
موضوعي غير متحاز. وللقيام بذلك» راقب البيروني حياة الناس 
اليومية وتعلم لغتهم ودرس نصوصهم. وقد شملت ملاحظاته 
ودراساته أديان شعوب الشرق الأوسط وحوض البحر الأبيض 
المتوسط وتراثاتها بالإضافة إلى جنوب آسيا. 

وقد استمر التقليد الذي أطلقه البيرونى فى الدراسة المنهجية 
العلمية لحياة الشعوب في العالم الإسلامي حتى وصل إلى ابن 
خلدون في القرن الرابع عشر. 

ويحتل ابن خلدون المركز الأرفع في علم التاريخ العربي في 
زمنه» وقد احتوت «مقدمته» الشهيرة فلسفة منهجية متكاملة للتاريخ » 
قال فيها المؤرخ الإنجليزي أرنولد توينبي في القرن العشرين إنها «من 
دون شك أعظم ما كُتب في هذا الحقل في كل الأزمنة وكل 
الأمكنة». ومن أبرز المواضيع التي تناولها ابن خلدون ما سمّاه «علم 
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العمران» وهو ما يمكن تسميته اليوم ب «علم الثقافة» والذي عرّفه بأنه 
يتناول «المجتمع البشري ومشاكله والتحولات الاجتماعية التي تتوالى 
في طبيعة المجتمع». ويعالج ابن خلدون في الكتاب الأول من 
المقدمة موضوع علم الاجتماع العام» بينما يتناول في الكتابين الثاني 
والثالث علم الاجتماع السياسي» وفي الكتاب الرابع علم الاجتماع 
المديني وفي الكتاب الخامس علم الاجتماع الاقتصادي» ويتناول في 
الكتاب السادس علم اجتماع المعرفة. ويجمع ذلك كله في وحدة 
عضويةٍ مفهومُ ابن خلدون عن «العصبية» التي تجمع أفراد قبيلة ما أو 
سلالة أو شعب في علاقة متينة توصلهم إلى السيادة» ويؤدي بهم 
وهنها أو فقدانها إلى فقدان تلك السيادة. وفى كل ذلك يبدي ابن 
خلدون معرفة شاملة ونظرة عميقة في الشؤون ولق نالك الاجتماعية 
على نحو غير مسبوق ‏ حتى عند فلاسفة الإغريق الكبار - وندر أن 
نجد له مثيلاً عند العلماء اللاحقين. 


بالعودة إلى الغرب» نلاحظ أن أسس الأنثروبولوجيا توجد في 
اعصر التنوير»؛ حيث جرت محاولات منهجية لدراسة السلوك 
الإنساني» وهي انطلقت من علم التاريخ الطبيعي مع علماء مثل 
الفرنسي جورج - لوي دو بوفون  1707(‏ 2)1788 وكان التركيز في 
القرون السابع عشر والثامن عشر والتاسع عشر ومعظم القرن المسوين 
ينصب على دراسة الشعوب البدائية» في ما كان معظم المنظرين 
الأوروبيين في القرن التاسع عشر يرون في المجتمعات غير الأوروبية 
نوافذ على ماضي الإنسان في المرحلة ما قبل الصناعية. وبعبارة 
أخرى» كان التركيز على الشعوب غير الغربية» ولكن ذلك تغير مع 
الجزء الأخير من القرن العشرين حيث أخذ التركيز يتحول إلى 
مواضيع غربية مع محاولة تشريح النظام الطبقي والتوزع المناطقي 
والعرقي ضمن المجتمعات الغربية. 
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واللافت فى ذلك هو أن الأنثروبولوجيا فى الدول الاستعمارية 
را أساساً) نحت منحى مقارتاً 8 الثقافات البدائية 
والتراكيب الاجتماعية الغربية. أما في دول أوروبا الوسطى» فقد كان 
التركيز ينصبٌ أساساً على قضايا اللغة والفولكور في المجتمعات 
البدائية. 


الأنثروبولوجيا في بريطانيا 


يُعتبر إدوارد بورنيت تايلور (159105 .8 .8)  1832(‏ 1917) من 
الرواد السابقين فى الأنثروبولوجيا التراثية» التى كانت سائدة فى 
تزيظاقياء بل الشوسسن :لها وقد كان لكتاره الأبرز الققافة البدائية 
(اأنت) ع«نانسمرة,) (1871).» الذي تظهر فيه آثار نظرية داروين فى 
النشوء والارتقاء البيولوجيء أثر كبير في تطوير النظرية القائلة 
بالعلاقة الارتقائية من الثقافات البدائية إلى الحديثة. وفي ذلك الكتاب 
قدم تايلور تعريفاً للثقافة مازال مقبولاً ومستعملاً إلى حد كبير في 
حقل الأنئروبولوجيا إلى يومنا هذا: «... تلك الوحدة الكلية 
المعمّدة التى تشمل المعرفة والإيمان والفن والأخلاق والقانون 
والعادات» بالاضنافة إلى أي قدرات وعادات أخرى يكتسبها الإنسان 
بوصفه عضواً في مجتمع»”". 

ونظر تالو فى أفبول العاف الفضة عند البغدز مفخرضا أن 
الأحيائية (مونسنصم) هى أولى عوامل هذه المشاعرء ولاحظ أن فى 
[الديح» عده نكودات» عضرا أحبيها الايماة تكاننات عيبي قن تقابل 
الإيمان بالنظم الأخلاقية والنظرة الكونية. وقد استقى تايلور معظم 
مادته من قراءاته ومطالعاته الخاصة ولم يؤدٌ العمل الميداني دورا 


0( .1871 ,لإ2عن1/آ صطوك :تصه0لهم.آ) ماين مسارم ,م101 .188 
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كبيراً في عمله الأنثروبولوجي باستثناء رحلة قام بها إلى المكسيك 
تضمنت عملا ميدانياً تحت توجيه عالم الآثار والأركيولوجيا هنري 
كريستي (0115]3) لإممء11) الذي كان قد التقاه فى كوبا. وقد قادت 
تايلور مطالعاته ومكتشفاته إلى نوع من التبشير بوحدة الجنس البشري 
وتطوره من البدائية إلى الحضارة» مع تلميحات متناثرة بتفوق الإنسان 
الإنجليزي في إطلاقه الأحكام على ثقافات الشعوب الأخرى. وكان 
كتابه الأخير الأنثروبولوجياء مقدمة فى دراسة الإنسان والحضارة 
4 84047 زه رماي 1176 مر 0111 جه :ترعماممه1م) 
(0112110 (1881) بمثابة ملخص لكل المعلومات التي كانت 
معروفة في الحقل في أواخر القرن التاسع عشر 


ويشبه موقف تايلور حول وحدة الجنس البشري وتطور أنماط 
تفكيره ما جاء به جيمس جورج فرايزر (128262 مع0601) 5عدتندل) 
 1854(‏ 1941) في كتابه الغصن الذهبي: دراسة في مقارنة الأديان 
((منهةا2غ1 ءاه 4م00 عاذ رفاك 4 :ج801 0106© 1776) (1511 - 
5» 12 مجلداً). وكانت الفكرة الركيسية فى ذلك الكتاب تطور 
الفكر الإنساتي من النمط السحري إلى النمط الديني فالنمط العلمي 
في التفكير. ومع أن الفكرة لم تكن مرضية تماماً في حقل الدراسات 
الأنقروير لوحية فإن المعلومات التى جاء بها فرايزر فى ذلك الكتاب 
حول ممارسات الإنسان البدائي المفكرة ثم الدينية (حيث حاول 
الإنسان فى الأولى السيطرة على مجريات الحياة بواسطة تقنية تعتمد 
على تفكير مغلوط وحاول في الأخرى الاستعانة بالقوى الغيبية التي 
تصور وجودها فى ذلك). وكان من إسهامات فرايزر فى هذا المجال 
فكرة الملك الإله التي كانت تقوم على أن صحة المجتمع تعتمد على 
صحة الملك - الإله» وعلى ضرورة قتل الملك حين تعتل صحته 
ليحل محله آخر يتمتع بالصحة والحيوية اللازمين للمحافظة على 
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صحة المجتمع. ومع أن فرايزر لم يقم بأي رحلة أو عمل ميداني» 
فإنه كان يستقى معلوماته» من الرحّالة والمبشرين الذين كانوا ناشطين 
فى متاطق. تلود فيها الفكر البدائي. 

6 فى بريطانيا أيضاء وفى بدايات القرن العشرين قامت مجموعة 
من ال وريز لوعييف الشباب بدراسة مجتمعات معاصرة من خلال 
رحلات ميدانية طويلة الأمد مع تركيز الاهتمام على تحليل متزامن 
(عنهمءطعمنا5) لتلك المجتمعات» وليس على تحليل تاريخي تطوري 
(#نهمعطءة101). ونذكر هنا البعثة التي نظمتها جامعة كامبردج في 
8 إلى مضائق توريس (1505565) (بين غينيا الجديدة وأستراليا)» 
التي كان من أبرز أعضائها وليام هالس ريفرز (65<:ظ .11 ./لا) 
 1864(‏ 1922)» حيث قام فيها باختبارات على أفراد من الشعب 
الميلانيزي هناك. وفي أوائل القرن العشرين قام ريفرز نفسه برحلة 
ميدانية فى جنوب الهند حيث درس أنماط حياة شعب التودا هناك. 
وضتن ريفرز ملاخظاته فى تلك الرحلة كتابة شتعب الثودا 96) 
(70425 الصادر عام 21906 5 دون الاستنتاجات التي توصل إليها 
في رحلاته الميلانيزية في كتابه تاريخ المجتمع الميلانيزي «040::ذ17) 
(نزاء1 500 اتمتادعابماء80 “زه (1914). 

ونجد في يرونيسلاف مالينو فسكي (1و/امه3812[1 حداكتدمر8) 
واحداً من أهم وأبرز الأنثروبولوجيين في القرن العشرين» ويعتبره 
الكثيرون مؤسس الأنثروبولوجيا الاجتماعية» ويرتبط اسمه بالدراسات 
الميدانية الواسعة التي أجراها في شعوب أوقيانيا. افتتن مالينوفسكي 
منذ صباه بكتاب فرايزر الغصن الذهبي فتحول عن اختصاصه 
الأكاديمي الأصيل في الفلسفة والفيزياء والرياضيات إلى الاهتمام 
بالأنئروبولوجيا. اهتم بداية بالنصوص المرتبطة بسكان أستراليا 
الأصليين ثم توجه في 1914 إلى غينيا الجديدة للقيام بأبحاث ميدانية 
مباشرة» حيث درس حياة قبائل المايلو وكتب عنها. ثم توجه 
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إلى جزر تروبرياند حيث أمضى أوقاتاً طويلة بين عامي 1915 و1916 
ثم 1917 و1918 وأقام في خيمة مع سكان البلاد يتكلم لغتهم بطلاقة 
ويسجل ملاحظاته ويجري مقابلات منهجية ويراقب تفاعلات السكان 
مع أحداث الحياة اليومية» ما مكنه من تقديم صورة حركية حيوية 
عن مؤسساتهم الاجتماعية مع التمييز بين المثل الاجتماعية العليا 
والسلوك الفعلي. وتركزت ملاحظات مالينوفسكي على نواح متعددة 
من حياة السكان منها: الاحتفالات» والزراعة والاقتصادء والجنس 
والزواج والحياة العائلية» وعلى القانون البدائي والعادات» وعلى 
السحر والخرافة؛ الأمر الذي مكنه في ما بعد من تقديم استنتاجات 
تنظيرية أسهمت في تطوير الأنثروبولوجيا الاجتماعية. 


وفي مجال النظرية الأنثروبولوجية» رفض مالينوفسكي 
الممارسات التجريدية التي كانت شائعة في المدارس الأنثروبولوجية 
الفرنسية والأوروبية عموماً ‏ رغم اعترافه بأثر إميل دوركهايم 
ومارسيل موسء» مفضلاً مقاربة مختلفة تركز على الفرد» وهو يشرح 
«نظريته الوظيفية» بالقول إنها «تركز... على المبدأ القائل بأنه في 
أي نوع من الحضارات» يكون لكل عادة» أو شيء مادي» أو فكرة 
أو إيمان» وظيفة حيوية ما ومهمة ماء وهي تمثل جزءاً لا يُستغنى 
عنه من ضمن جسم كلي فاعل». ولا يستطيع خبير الأنثروبولوجيا أن 
يصل إلى فهم حقيقي للثقافة إلا من خلال فهم عميق لهذه الوظائف 
والعلاقات البينية. 


وفي كتابه المشهور ملاحوى غربي المحيط الهادي © 1111 /) 
(#اأعوط ماده 77 1/6 زه (1922). يصر مالينوفسكي على أن عمل 


(2) كان الكتاب نتيجة أبحاث مالينوفسكى فى أوساط شعب التروبريائد» شمال 
شرقى بابوا غينيا الجديدة. وهو الكتاب الأول في ثلاثية حول هذا الشعب. والكتابان الآخران - 
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الباحث الأنثروبولوجي يجب أن يتسم بالمراقبة التشاركية وأن هدفه 
هو «الوصول إلى فهم لوجهة نظر سكان البلاد الأصليين» وعلاقتهم 
بحياتهم. وإدراك رؤيتهم هم لعالمهم هم». 

وفي الثلاثينيات من القرن العشرين» تحول مالينوفسكي إلى 
الاهتمام بدراسة الشعوب الأفريقية وقام بزيارات للطلاب الذين كانوا 
يعملون مع قبائل البيمبا والسوازي وقبائل أخرى في شرقي وجنوبي 
القارة. 

وفى مطلع العقد الرابعء وخلال إقامته فى الولايات المتحدة. 
قام مالينوفسكي بدراسة ظاهرة الأسواق الزراعية في المكسيك. 


وفي العام 1922 أيضاًء نشر ألفرد رادكليف ‏ براون .8 .8) 
(ه«هءه-ه5انا520 (1881 - 1955)» الأنثروبولوجي البريطاني البارزء 
كتابه المهم سكان جزر الأندامان (و7ء51272:0[ مدل 0)116 الذي 
كان حصيلة أبحاث ميدانية أجراها الباحث هناك بين العامين 1906 
و1908 في جزر الأندامان في خليج البنغال» حيث طوّر إطاراً منهجياً 
لدراسة التركيبات الاجتماعية في المجتمعات ما قبل الصناعية 
ووظائفها. وفي الواقع» اشتهر رادكليف - براون بنظريته حيال مفهوم 
الوظيفية التركيبية (8[1582همناءصناظ 56ذل2:تطعدم5) وبدوره فى إرساء 
قواعد مدرسة الأنثروبولوجيا الاجتماعية البريطانية. وفي بعثة لاحقة 
إلى جنوبى أستراليا بين العامين 1910 و1912» ركز والاكلفك براق 
على العلاقات النّسَبيّة والنظام العائلي. كما عمل بين العامين 1920 
و1925 في جامعة مدينة الكاب في جنوبي أفريقيا حيث أسس كلية 
الحياة واللغات الأفريقية. وقد تجلت المفاهيم التي أقام عليها نظريته 


هما: الحياة الجدسية لدى البدائيين فى شمال غربي ميلانيزيا (1929) توحدائق المرجان وسحرها 
(1935). 
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بأوضح ما تجلت في كتابه التنظيم الاجتماعي للقبائل الأسترالية 
(1931)» الذي جاء حصيلة أبحاث قام بها انطلاقاً من جامعة سيدني 
 1925(‏ 1931). وقد شملت أبحاثه سكان البلاد الأصليين في 
مناطقهم المعروفة آنذاك وهدفت إلى إجراء تصنيف وتحليل 
للمعطيات التي توصل إليها حيال مفاهيم النسب والزواج واللغة 
والعادات والمهن وامتلاك الأراضى وأنماط السلوك الجنسى والنظرة 
إلى الكون؛ وتوصل نجه ذلك إلى اقتناع مفاده أن التركيبات 
الاجتماعية هى ترتيبات للأشخاص وأن التنظيمات هى ترتيبات 
للأنشطة؛ وبذلك يمكن النظر إلى حياة المجتمع على أنها نظام فاعل 
من العوامل الوظيفية المتفاعلة في ما بينها. وقد ركزت «وظيفيته 
التركيبية» على كيفية عمل المؤسسات الاجتماعية لخلق التوازن 
والانسجام في النظام الاجتماعي. وفي ذلك كان يذهب مذهباً مناقضاً 
لوظيفية مالينوفسكي. كما كان يختلف عن التركيبية/ البنيوية الفرنسية 
العودانك قي ها معد نوز كرت هلي ذزابة الكل المفهوسة لقع اللقة 
وذرادة الرمضة الداخلة في بنية المجتمع. ْ 

وقد أدى رادكليف - براون فى أثناء عمله فى جامعة شيكاغو 
بين العامين 1931 و1937 دوراً فى تعريف العكين الأكاديمي 
الأميركي بمدرسة الأنثروبولوجية الاجتماعية. ومن بين الكتب 
المتأخرة التي نشرها في إنجلتراء والتي كان لها وقع في حقل 
الأنثروبولوجيا نذكر البنية والوظيفة في المجتمع البدائي (1952) 
والمنهج في الأنئروبولوجيا الاجتماعية (1958)» كما قام بتحرير 
مجموعة من المقالات تحت عنوان نُظم النسب والزواج الأفريقية 
(1950)؛ ويعتبر هذا الكتاب الأخير من المعالم الهامة في الدراسات 
الأفريقية. 


وبدءاً من أواخر الثلاثينيات فى القرن العشرين» ظهرت سلسلة 
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من الكتب دعّمت النظرية البريطانية في الأنثروبولوجيا الاجتماعية. 
ومن هذه الكتب نذكر السحر والكهانة بين شعب الآزاند (1937) 
وشعب النوير (770©0 776) (1940). للأنثروبولوجى الاجتماعى 
البر يطاني إدوارد إيفانز بريتشارد (850ط8116 - قصها8 1 ) (1902 
1973). وجاء هذان الكتابان حصيلة عمل ميداني مكنّف قام به 
الباحث في أوساط شَعبَي الآزاند والنوير في جنوبي السودان. وانصب 
اهتمامه بشكل رئيسي على مسائل النَّسَب والدين وتاريخ 
الأنثروبولوجيا. إلا أنه في العام 1940 حرّر بالاشتراك مع ماير فورتس 
(وعاده1 ععلكء3/1) كتاباً بعنوان النظم السياسية الأفر يقية» الذي أحدث 
ثورة في حقل الدراسة المقارنة للحكومات. ألف إيفانز بريتشارد 
عدداً من الكتب والمقالات حول مواضيع النسب والدين وتاريخ 
الأنثروبولوجياء إلا أن أعماله الأخيرة تمحورت بشكل رئيسي حول 
نظرية الأنئروبولوجيا وعلاقتها بالعلوم الاجتماعية الأخرى. وأثره 
الأكبر ربما كان يكمن في دوره أستاذاً للمادة في جامعة أكسفورد 
لطلاب من مختلف أنحاء العالم» كانوا يعملون بتوجيهاته وخاصةً في 
الأعمال الميدانية في أفريقياء وكان هو يشرف عليها بصفته عضوأ في 
مجلس البحث السوسيولوجي الكولونيالي. 


كان فورتس  1906(‏ 1983) من طلاب مالينوفسكي» وهو 
تحول من أختصاصه الأصيل في علم النفس إلى الأنثروبولوجياء 
وتركز اهتمامه أساساً في حقلي الأنثروبولوجيا السياسية والنّسَب في 
عدد من الشعوب الأفريقة عل شاطئع غينيا وخاصة شعب التالنسى. 
ونذكر من كتبه البارزة حركيات القبلية لدى التالنسى (1945) وشبكة 
النسب بين التالنسي (1949) والنسب والنظام الاجتماعي (1969) 
والزمن والتركيبة الاجتماعية» ومقالات أخرى (1970). 


واتجه ماكس غلوكمان («قصعاءدا© 2-ة]ة)  1911(‏ 1975) 
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وزملاء له في جامعة مانشستر بالأنئروبولوجيا الاجتماعية البريطانية 
اتجاهات جديدة متأثرة بالنظرة الماركسية. وبعد فترة من العمل 
الميدانى فى زولولاند  1936(‏ 1938)» أجرى دراسات أخرى فى 
بازواتمن لاند  1939(‏ 1941) ثم في أوساط شعب الإيلا والعوتعغا 
(1944) واللامبا (1946). وكانت تحليلاته تنصب على التوصل إلى 
فهم نشوء النزاعات وطرق حلها وعلى طريقة استخدام الأفراد 
للإمكانات التي تتيحها التركيبة الاجتماعية وعلى الجوانب التراثية 
والاجتماعية للقانون والسياسة في الشعوب التي درسها. وقد ضمّن 
غلوكمان ملاحظاته وتحليلاته فى كتب متعددة منها: طقوس التمرد 
في جنوب شرقي أفريقيا (1954) والعادات والنزاع في أقريقيا (1955) 
والسياسة والقانون والطقس في المجتمع القبلي (1965) وغيرها. 


ويبقى القول إنه كان لنشوء وتطور الأنثروبولوجيا في بريطانيا 
آثار عميقة بعيدة الغور في الحياة الفكرية» منها نمو مفهوم النسبية 
التراثية» وإدراك أن العناصر البدائية لاتزال موجودة فى الحياة 
المعاصرة» واستبدال التحليل التاريخي الدياكروني بالتحليل المتزامن 
السينكروني. 


وتتجلى هذه الآثار فى أعمال مؤلفات عدد من الأنثروبولوجيين 
الاعف + الدين: كراد العدانك والستناك من القرن: المشترين 
فى بريطانيا. من ولاه وتنا ليتش (طعدعآ 0هنادصة8)  1910(‏ 
1959) الذي هجر اختصاصه الأولي في الرياضيات والهندسة واتجه 
صوب الأنثروبولوجيا تحت تأثير مالينوفسكي أيضاً. ثم انخرط في 
العمل الميداني في بورما في الأربعينيات» وضمّن مشاهداته 
وتحليلاته في كتاب نشره في 1954 تحت عنوان النظم السياسية في 
المناطق الجبلية البورمية. بعد ذلك» قام بأبحاث ميدانية في بورنيو 
وسيلان (سريلانكا) ونشر تقارير إثنوغرافية عن شعوب تلك المناطق» 
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كما كتب أيضاً في مواضيع يع الرمزية الدينية ونظرية النّسَب. 


وغل الرغم امن أن اليتس مركي على تكارية الح وسكي 
الوظيفية» فإنه في وقت لاحق من مساره المهني وقع تحت تأثير 
كلود ليفي ستراوس ونظرته البنيوية»؛ وعمل على إقناع 
الأنئروبولوجيين البريطانيين لإعادة النظر في أعمال ليفي ستراوس. 
ونذكر من كتبه المهمة إعادة النظر في الأنثروبولوجيا (1961) وسِفر 
التكوين بوصفه أسطورة ومقالات أخرى (1961) وكلود ليفى ستراوس 
(1970) وتأويلات بنيوية للأسطورة الإنجيلية (1983). ١‏ 

وتُذكر في هذا المجال جهود ماري دوغلاس  1921(‏ 2007). 
تلميذة ليتش» وواحدة من أبرز أتباع إميل دوركهايم في الدعوة إلى 
اعتماد التحليل البُتيوي في الأنثروبولوجياء مع اهتمام خاص بالدراسة 
المقارنة للأديان. وتظهر منهجيتها في الأنثروبولوجيا الاجتماعية 
المقارنة» إن صح القول» أوضح ما تظهر في كتابها الطهارة والخطر 
("ععاتهط هبه «رتسيوط) (1966) 0 تتبعت فيه مفهوم الطهارة والنظافة 
والنجاسة والقذارة في مجتمعات مختلفة وأزمنة مختلفة» مع تركيز 
على التراث العبراني والقوانين المرتبطة بالكوشر (أي المسموح) فيه. 


كذلك. من بين الأنثروبولوجيين الناشطين من ضمن التراث 
الأنجلو ‏ ساكسوني» والذين تأثروا بأفكار ليتش حيال بنيوية ليفي 
ستراوس» كان نور يلمان  1931(‏ )» الأنثروبولوجى التركى الأصل» 
وهو درس الأنثروبولوجيا الاجتماعية في جاه كامبردج تحت 
إشراف إدموند ليتش وقام بأبحاث ميدانية في سريلانكاء وكان كتابه 
الأول تحت شجرة البو (776 80 18 «81046) (1967) عبارة عن 
دراسات في النظام الطبقي ومفهوم الست والزواج في الداخل 
السيلاني. إلا أنهء بعد ذلك» وسّع دائرة اهتمامه لتشمل أبحائه 
مواضيع الدين والسياسة في دول الشرق الأوسط والدول الإسلامية. 
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وقد شملت دراساته بالإضافة إلى سريلانكاء الهند وإيران وتركيا. 


وتجدر الملاحظة أن المدرسة البريطانية فى الأنثرويولوجيا 
الاجتماعية استمرت في التركيز على النظم الاجتماعية والاقتصادية 
بدلا من التركيز على المواضيع الرمزية والأدبية التي كانت سائدة في 
العدرسة الفرسية كما سترى. 


الأنثروبولوجيا في الولايات المتحدة الأميركية 

لطالما كانت الدراسات الأنثروبولوجية فى الولايات المتحدة 
متأثرة بوجود تجمعات الهنود الحمر» من السكان الأصليين للقارة» 
على مقربة من مراكز الأبحاث» حيث كانت جاليات الهنود الحمر 
تشكل مجالاً مثالياً للعمل الميداني في الأنثروبولوجيا التراثية. وكان 
من أبرز الباحثين في هذا المجال في أواسط القرن التاسع عشر لويس 
هنري مورغان (صقع:810 ذتباع.آ لاتصه11) (1818 - 2)1881: وكانت 
دراساته التحليلية فى مجالات الدين والسياسة والتراث وأنماط 
العلاقات النُسّبية ذات أثر خاص في تقدم الدراسات الأنثروبولوجية. 
وكان مورغان» شأن سائر الأنثروبولوجيين في ذلك الزمن» يؤمن 
بتصنيف المجتمعات البشرية ضمن إطار تطوري على سُلَّم من التقدم 
يبدأ بالبدائي (الوحشي)» إلى البربري» إلى الحضاري. وكان يستدل 
بمؤشرات صناعية (تصتيع الأقواس والأسلحة والخزف) يستعين بها 
في تحديد مكانة المجتمع على هذا السلم. 

أما الشخص الذي وضع الأنثروبولوجيا الأميركية على سكة 
البحث المنهجي» والذي حاز لقب «أبو الأنثروبولوجيا الأميركية» فقد 
كان فرائز اي (8025 1*5202)  1858(‏ 2)1942 الذي هجر تخصصه 
الجامعي في الفيزياء والجغرافيا وانخرط في البحث الأنثروبولوجي 
حيث استعمل المنهجية العلمية للتوصل إلى فهم الحضارات والترائات 
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الإنسانية» في وقت كان ذاك الحقل يقوم على صياغة نظريات عمومية 
تأسيساً على الحكايات والنوادر. وتخصص بواس فى تراثات ولغات 
الهنود الحمر في أميركا الشمالية» وبالإضافة إلى ذلك كان أستاذاً لعدد 
من العلماء الذين طوروا الأنثروبولوجيا في أميركاء منهم أ. ل. كروبر 
(عطء110 ..آ .ه) وروث بينيديكت (1ن868603 015 1)» ومارغريت ميد 
(51620 أعردع1131) وغير هم. 


وفي العام 1931 نشر بواس كتابه عقل الإنسان البدائي 176) 
(:7ه1! :ةط /0 141:4 وهو سلسلة من المحاضرات حول التراث 
والعِرّق كان بواس يهاجم فيها التمييز الذي كان يماس ضد 
المهاجرين من التراثات الأخرى. وكان للكتاب وقع كبير على المشهد 
السياسى على مدى العقود اللاحقة.» حيثء فى أميركاء كان 
مكديت المتارسون تماد ة مكرتا فى الستررداتك لوقي قير 
على حركة الهجرة إلى الولايات المتحدة بناءً على الفوارق العرقية. 
وقام النازيون في الثلاثينيات بإحراق نسخ الكتاب وبإلغاء شهادة 
الدكتوراه التى كان بواس قد نالها من جامعة كيل فى ألمانياء موطنه 
الأصليء إلا أنه عاد وأصدر الكتاب متقّحاً مع إضافات في 1937. 
ومن كتبه الأخرى: الفن البدائي 4 +«فعزسمنمط) (1927) واللغة 
والثقافة (ءببطاين) 27:4 معمنعجصط) (1940). 

مع تعاظم قوة النازية في ألمانيا في منتصف الثلاثينيات» ومع 
احتدام العنف في الحرب الأهلية الإسبانية» أخذ بواس ينشر أفكاره 
الأنثروبولوجية حول التعصب العِزقي في المجلات الشعبية» وجمعت 
هذه المقالات بعد وفاته في كتاب بعنوان العرق والمجتمع 
الديمقرا اطي (:زا 5012 272002112 10نه 1800) 0 نشر في 5ه وأعيد 
نشره في 1969. 

تكمن الأهمية التاريخية لإنجاز بواس في حقل الأنثروبولوجيا 
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في أنه كان من الأوائل الذين اعتنقوا عملياً الفكرة القائلة بأن أفراد 
الأعراق البشرية المختلفة يمتلكون القدرة ذاتها على التطور الفكري 
والحضاري. وكان له أكبر الأثر في أن الأنثروبولوجيين وغيرهم من 
علماء الاجتماع في أواسط القرن العشرين كانوا يرون أن الفروق بين 
الأعراق هي نتيجة أحداث تاريخية معينة وليست قدراً فيزيزلوجياً 
1 

كان ألفرد كروبر 106562 660اة)  1876(‏ 1960) من أنجب 
طلاب بواسء» وكان لكتابه الأنثروبولوجيا (1923» 1948) وقع كبير 
فى الحقل حيث شكل منعطفاً فى الدراسات الأنثروبولوجية وكان 
واحداً من أهم الكتب المقررة في الجامعات في أواخر الأربعينيات. 
وقد عمل كروبر في حقل التنقيب عن الآثار» وخاصة في مناطق 
الهنود في كاليفورنياء وربط ذلك بالمفهومات الاجتماعية في إطار 
دراسته الأنثروبولوجيا. ا 

وكذلك» كانت لجهود روبرت لووي (1016 806616) (1883 - 
27» وهو طالب من طلاب بواس آثار بينة في تقدم الأنثروبولوجيا 
الخديقة. تركزت أبجاتة أساسا حول تحياة الهثود الحمن فقن أمتركا 
الشمالية حيث قام بعدة بعئات ميدانية في منطقة السهول الكبرى في 
أوساط شعوب الآريكارا والشوشون والماندان والهيداتسا والكراو. 
وكان توجهه النظري من ضمن التوجه البواسي في الفكر 
الأنئروبولوجي في التركيز على النسبية التراثية ومناهضة مفهوم 
التطورية الثرائية. ومن فبميه “كته الكتيرة فى المجال تذكر: 
مجتمعات هنود الآريكارا (2)1914 والتراث والإثنولوجيا (1917). 
والمجتمع البدائي (1919) والدين البدائي (1924): والشعب الألماني 
5) وغيرها. 


وكانت روث بينيديكت (إءذلء8685 طأددحط) (1887 - 1948) واحدة 
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من طلاب بواس الواعدين» وكان هو يُعِدها لتخلفه في منصبه 
الأكاديمي في رئاسة قسم الأنثروبولوجيا في جامعة كولومبياء وتظهر 
آثار أفكاره وتعاليمه واضحة في كتاباتهاء وعلى الأخص الأفكار التي 
جاء بها حول تساوي الأعراق في الإنسانية وعدم جواز القول من 
دونية عِرْق ما أو تراثه بالنسبة إلى الأعراق الأخرى. ومن أعمالها 
المهمة كتاب أنماط التراث (1934) الذي أصبح كتاباً معتمداً في 
الحقل. ويتركز الكتاب حول الفكرة الأساسية القائلة بأن «التراث 
الإنساني هو الشخصية الإنسانية على قياس مكبّر؛. وكانت بينيديكت 
واحدة من ضمن فريق من الأنثروبولوجيين الذين كلفتهم الإدارة 
الأميركية بمهام بحثية واستشارية بعد دخول الولايات المتحدة الحرب 
العالمية الثانية في محاولة لفهم تراثات الدول المعادية وبخاصة 
اليابان. وهى ضمّنت مكتشفاتها حول اليابان فى كتاب الأقحوانة 
والسيف ول 1/6 ننه #انتتجرع عط ا سععدرصت) 116 ) (1946) الذي هدف 
إلى دراسة الثنائية في التراث الياباني بين الميل إلى السلام والوداعة 
من جهة وإلى العنف المفرط من جهة أخرى. ومن ضمن أعمالها 
نذكر نشرة «أعراق الجنس البشري» التي تؤكد وحدة الجنس البشري 
وتعزو الفوارق بين الأعراق إلى الأسباب البيئية وليس إلى المكونات 
الجبلّية: فكل الأعراق تتمتع بقذر متساو من الذكاءء والفروق في 
الملامح الجسدية تعود إلى البيئة فحسب. 


وكانت مارغريت ميد  1901(‏ 1978) إحدى طلاب فرائز بواس 
ومن بعده روث بينيديكت وهي شاركت بينيديكت في بعض أبحاثها. 
وبدات عبد بحاتها الثملة با جزاء ابنحات ميدانية في تولة دنا في 
أوابل الحقد وتياك ؤقن تالت جتهرة واسعة اف وبتائلم الاعلام 
الشعبية فى الستينيات والسبعينيات حيث عملت على نشر الأفكار 
ارول بين الطبقات الشعبية في أميركا والغرب عموماً. وقد 
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تركزت معظم دراساتها على مشاكل تربية الأطفال والشخصية 
والتراث. 

وكان من كُتُّبها التي أثارت جدلاً واسعاً بلوغ سن الرشد في 
ساموا (1928) الذي بحثت فيه أنماط السلوك الجنسي في أوساط 
الشباب في ساموا (أرخبيل في المحيط الهادي) وقد علق فرانز بواس 
على موضوع الكتاب في المقدمة التي كتبها له قائلا: (إن مبادىء 
المغازلة والاحتشام وآداب السلوك والالتزام بالأخلاق كلها أشياء 
عالمية موجودة فى كل التراثات» أما ما الذي يشكل هذه الأشياء 
عملياً فهو ليس شيئاً عالمياً ويختلف من تراث إلى آخر. ومن المفيد 
أن يتعلم المرء كيف تختلف المقاييس بطرق غير متوقعة». ومن أجل 
عملها الميداني» أقامت ميد في قرية صغيرة يبلغ عدد سكانها 600 
نسمة حيث قامت بمشاهداتها وأجرت مقابلات (من خلال مترجم) 
مع 68 شابة بين سن التاسعة وسن العشرين» وخلصت إلى أن فترة 
المراهقة في ساموا تمر بسلاسة من دون الإشكالات العاطفية ومن 
دون القلق والارتباك الذي يصاحب هذه الفترة فى الولايات المتحدة. 
وقد أحدث الكتاب صدمة في أميركا عند ظهوره. 

وبعد وفاة ميد بخمس سنواتء في 1983» تحدى 
الأنثروبولوجى النيوزيلندي ديريك فريمان 1 عاءع1062) (1916 - 
1) استنتاجات ميد في كتابه مارغريت ميد وساموا: صناعة 
أسطورة أنثروبولوجية وتفكيكها معتبراً أنها كانت ضحية تضليل من 
قبل المُخحُبرين الذين اعتمدت عليهم. وانبرى بعض الأنثروبولوجيين 
للدفاع عن ميد واستنتاجاتهاء ما أدى إلى امتداد المناظرة طويلا. 

ومن كتب ميد ذات التأثير أيضاً: الجنس والمزاج الشخصي في 
ثلاثة مجتمعات بدائية (1935). الذي أدى دوراً مركزياً في حركات 
تحرير المرأة» بادعائه أن الإناث كانت لهن السطوة في منطقة 
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تشامبري في يابوا غينيا الجديدة (في غربي المحيط الهادي), ولم 
يكن ذلك ليحدث أي مشكلة في المجتمع. وبنتيجة المقارنة» خرجت 
ميد بالملاحظات الآتية حول أدوار الجنسين فى المجتمعات 
المدروسة: في مجتمع الآرابيش» كان الرجال والنساء على السواء 
يتمتعون بطبع مسالم بعيد عن الشجار؛ في مجتمع الموندوغومرء 
كان العكس هو الصحيح وكانت المشاكسة من طبع الرجال والنساء 
التزين والتبرّج بينما كانت النساء تقوم بالأعمال في المجتمع. 


الأنثروبولوجيا في فرنسا 

يعتبر الكثيرون من مؤرخي الأنثروبولوجيا أن مؤسس هذا العلم 
في فرنسا هو مارسيل موس (8431155 اء©3121)  1872(‏ 2)1950 وهو 
ابن أخت السوسيولوجي الفرنسي الشهير إميل دوركهايم هانده8) 
(سنعطلان2  1858(‏ 1917) وتلميذه. ولكن بينما اهتم دوركهايم 
وزملاؤه بالمجتمعات المعاصرة» انصب اهتمام موس ومشاركيه على 
الدراسة الإثنوغرافية والاشتقاق اللغوي في تحليل المجتمعات التي لم 
تكن «متمايزة» كما هى الحال فى الدول الأوروبية. وقد شملت 
إسهامات موس فزاشات تفارك اناك عن انتكال القبادل 
والتركيبات الاجتماعيةء وقد كان لارائه في نظرية الإثنولوجيا 
ومنهجها أثر في العديد من علماء الاجتماع مثل كلود ليفي ستراوس 
ورادكليف - براون وبريتشارد. وهو بدأ حياته المهنية فى 1922 أستاذاً 
لمادة الأديان البدائية فى الكلية التطبيقية للدراسات العليا فى باريس» 
كما أسس معهد الإثتولوجيا في جامعة باريس في 1925. ول الرغم 
من أن موس لم يقم بأي عمل ميداني في الحقل بنفسهء فإنه لفت 
الفلاسفة وعلماء النفس وعلماء الاجتماع الفرنسيين إلى البحث 
الإثنولوجي» مشدداً على قوة العلاقة بين علم النفس والأنثروبولوجيا. 
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ويعتبر أهم كتبه كتاب الأعطية (1925) الذي تركّر على أشكال التبادل 
والعقود في ميلانيزيا وبولينيزيا وشمال غربي أميركا الشمالية» حيث 
دوس الحواتج الديفة والتاركة والافهادية زالا مطورية فم مارسة 
العطاء والأخذ والتعويض. وفي هذه الدراسة تتجلى وتو ضومن 
الأنشروبولوجية التي تقوم على تركيز الاهتمام بالكلية على مقطع 
محدود من الظواهر الاجتماعية. كما تناول موس بالدراسة مواضيع 
السحر ومفهوم الذات وطقوس الحداد وغيرها. وفي العام 1950 نشر 
مجموعة من مقالاته التي كان قد كتبها بين 1904 و1938 تحت عنوان 
علم اجتماع الأنثروبولوجيا. 

وكان من زملاء موس ومشاركيه هنري هوبير (650ن]؟ أعمع) 
 1872(‏ 1927) الذي اهتم بالآثار وعلم اجتماع الأديان المقارن. 
وكان علم اجتماع الأديان أيضاً تخصص زميل آخر لموس هو روبير 
إيرتز (816212 6رمءطه2)  1881(‏ 1915)» الذي اشتهر بعد نشر بحثه 
الإسهام في دراسة التمثيل الجماعي للموت» الذي اعُتبر مبشراً بنظرة 
ليفي ستراوس البنيوية. وحملت أطروحة الدكتوراه التي بدأها ولم 
يكملهاء لمقتله فى خلال الحرب العالمية الأولى» عنوان الخطيئة 
والتوبة في الجماعات البدائية. 

أما الأثر الأكبر في تأسيس الأنثروبولوجيا الفرنسية فقد كان 
ل كلود ليفي ستراوس (691-5]581155.آ 106ة01))  1908(‏ 2009) 
ونظرته البنيوية في الأنثروبولوجياء والتي امتدت آثارها لتشمل 
تخصصات أخرى متعلدة. وقد أقام ليفي ا علاقات متينة مع 
أنثروبولوجيين بريطانيين وأميركيين» كما أنشأ مراكز بحثية عديدة في 
فرنسا ساعدت في تطوير هذا العلم وفي تدريب عدد من الباحثين 
فية. 


وتقوم بنيوية ليفي ستراوس على تحليل الأنظمة الثقافية (مثل 
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النَسَب والأساطير) بالنظر إلى العلاقة البنيوية بين عناصرهاء وقد امتد 
أثرها إلى حقول معرفية أخرى مثل الفلسفة ومقارنة الأديان والأدب 
وغيرها. وباستخدام المقاربة البنيوية» كان ليفي ستراوس يحاول إيجاد 
صيغة موجزة للكمّ الكبير من المعلومات حول الأنظمة الثقافية 
باختزالها إلى ما كان يراه الأساسيات فيهاء أي العلاقات الشكلية بين 
عناصرها المكوّنة. وكان ينظر إلى الثقافات المختلفة على أنها أنظمة 
للتواصل» وحاول تأويلها بإنشاء نماذج مبنية على الألسنية البنيوية 
ونظرية المعلوماتية والحركية العصبية. وقد قام ليفي ستراوس بأبحاث 
ميدانية بين قبائل الهنود فى البرازيل بين عامى 1934 و1937. وفى 
عام 1949 نشر أول كتبه المهمة البُنى الأساسية للنسب. وهو حاز 
قبولا جماهيريا مع نشر كتابه مدارات حزينة (دءنوامم// 165ذ177) في 
5©» الذي كان عبارة عن مذكرات شخصية ضمنها انطباعاته 
بأسلوب شاعري معقد التركيب» عن رحلاته وأعماله الأنثروبولوجية» 
مع التركيز على تجربته البرازيلية» وإن لم يُْفل فيها رحلاته الأخرى 
في الكاريبي والهند مثلاً. ومن كتبه الأخرى» التي حلفت أثراً في 
الحقل نذكر الأنثروبولوجيا البنيوية (1971)» والعقل البدائى (1962)» 
والطوطمية (1962). أما مِؤَلّقُه الضخم الأسطوريات فقد نكر في أربعة 
مجلدات: النيء والمطبوخ (1964). من العسل إلى الرماد (2)1966 
أصل آداب المائدة (1968). الإنسان العاري (1971). 


من طلاب ليفي ستراوس» كان موريس غوديلييه ععتتسهة31) 
#عناءله© (1934)» الذي كان من أبرز الباحثين في الأنثروبولوجيا 
فى اقرتضاء ركان من أزائل الدغلة لأدخال النظزة الماركتيية فى هذا 
العلم. وهو عُرف بأعماله الميدانية التي قام بها في أوساط قبيلة 
البارويا فى مرتفعات بابوا غينيا الجديدة» حيث السيادة شبه المطلقة 
للذكور على الإناث في معظم المؤسسات الاجتماعية» في الستينيات 
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والسبعينيات والثمانينيات من القرن العشرين. ومن طلابه أيضاً 
فرانسواز إيريتييه (21612ه11 ءوزمعمة:7) (1933-)». التى خلفت أستاذها 
في كرسي الدراسات المقارنة للمجتمعات لفقي في الكوليج دو 
فرانس من 1982 إلى 1998. وتركز عملها أساسأً على نظرية 
الائتلافات وعلى تحريم زنا المحارم. وشملت أعمالها الميدانية أبحاثاً 
في مالي وبوركينا ‏ فاسو بين العامين 1957 و1958. 


ومن أبرز الأنثروبولوجيين الفرنسيين كان بيار كلاستر 5:©6) 
 1934( ©0135:69(‏ 1977)»: الذي غرف بأعماله الميدانية في قبائل 
الغواباكي في الباراغواي وبنظريته عن المجتمعات التي تعيش خارج 
نطاق الدولة. وفي كتابه المجتمع في مواجهة الدولة (2)1974 يوجه 
كلاستر النقد للفكرة الارتقائية القائلة بأن الدولة هى المصير النهائى 
كل المكيعاف» كما للفكزة الروسوية بعال فكرة البواءة القطرية 
للإنسان البدائي. وهو يعتبر أن الحالة الطبيعية للناس الذين يرغبون 
في الحفاظ على استقلالهم هي في الوجود في مجتمع ذي تركيبة 
معينة تنتظمه مجموعة متشابكة من العادات التى من شأتها الحؤول 
دون قيام سلطة استبدادية. وهكذا فإن دور زعيم القبيلة لدى 
الغواباكي لا يتعدى الشأن التمثيلي» فهو الناطق باسم القبيلة أمام 
القبائل الأخرى وحسب. وإذا ما حاول تجاوز هذا الدور ليمارس 
سلطةً ماء فإن شعبه يقوم بإزاحته» ولا يُسمح أبداً للدور التمثيلي أن 
يتجاوز حدوده ليشكل سلطة استبدادية. وهو يرى أن هذه المجتمعات 
ليست أقل تطوراً تنظيمياً من المجتمعات التي تعيش ضمن دول. 

وكان بيار بورديو (لاء501ا80 ع22يءزط) (1930 - 2002) من أعظم 
المفكرين الفرنسيين تأثيراً فى أواسط القرن العشرين وأواخره» وكان 
يُعتبر مرجعية فكرية للحركات المناهضة لليبرالية الجديدة والعولمة في 
التسعينيات في فرنسا. وكانت منهجيته البحثية مستقاة من الها يات 
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مختلفة تتراوح من الفلسفة إلى النظرية الأدبية إلى علم الاجتماع إلى 
الأنثروبولوجيا. وكانت نتيجة عمله البحثي في منطقة القبائل الجزائرية 
عموماء كتابه الأول الجزائريون (2)1962 الذي رس سمعدية عالماً 
أنثروبولوجياً. وكان عمله الأنئروبولوجي يتميز بتحليل آليات إعادة 
إنتاج الهرميات الاجتماعية» وهو في ذلك كان يناقض التوجهات 
الماركسية في توجيه سهام النقد للأولية التي كان يوليها الماركسيون 
للعوامل الاقتصادية» وكان يولي الاهتمام الأكبر لقدرة الأشخاص 
الناشطين في المجتمع على فرض إنتاجاتهم الثقافية وأنظمة رموزهم 
في إعادة إنتاج البنى الاجتماعية للسلطة. وكان عمله السوسيولوجي 
يقوم على تحليل وظيفة الموضة الشائعة وإعادة إنتاج رأس المال 
الترائى فى المجتمعات الأوروبية. 


الأنشروبولوجيا في ألمانيا 


لم يكن للأنثروبولوجيا الألمانية شأن كبير في تقدم الدراسة في 
هذا الحقل لأسباب تخرج عن نطاق هذا البحث. ولكن يجدر بنا 
الإلمام هنا على الأقل بإسهامات اثنين من العلماء الألمان. أحدهما 
أنثروبولوجي والآخر عالم اجتماع. 


الأول ريتشارد ثيرنوالد (للة«صسط؟ لمقطءنه)  1869(‏ 1954) 
أنثروبولوجي عرف بدراساته المقارنة للمؤسسات الاجتماعية. وهو 
ظورنظرئه إلى الأتفرويولوجيا الاجتماعية انظلاقا ميق محر فته 
بمجتمعات مختلفة في خلال البعثات التي اشترك فيها في جزر سليمان 
وميكرونيزيا  1906(‏ 1909 و1932) 9 غينيا الجديدة  1912(‏ 
5) وفى شرق أفريقيا (1930). وكان من أوائل أعماله كتاب 
مجتمع بانارو (1916) الذي عالج قضيتي النّسَب والتنظيم الاجتماعي 
في إحدى قبائل غينيا الجديدة. وكان من جملة اهتماماته البحثية في 
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أعماله المتأخرة مواضيع الإقطاع وتطور مفهوم النسب وبناء المدن 


أما الآخرء وهو الأعمق تأثيراً في مجال بحثنا على الرغم من 
أنه لم يكن عالماً أنثروبولوجياً بالمعنى الدقيق للكلمة بل كان عالم 
اجتماعء فهو ماكس فيبر (0عاءل/لا :ه81)  1864(‏ 1920). ويتضح 
تأثيره فى مجال بحثنا من الإشارات المتكررة له ولأعماله ومنهجيته 
في كتاب غيرتز الذي بين أيدينا. 


عرف فيبر بنظريته حول الأخلاق البروتستانتية وصلتها السببية 
بالجوانب الاقتصادية فى الرأسمالية وبإصراره الشديد على الموضوعية 
العلمية وعلى تحليل الدوافع الكامنة وراء الفعل الإنساني» ما كان له 
أثر بعيد الغور في النظرية السوسيولوجية. وقد تركزت أعماله في 
السنوات الأخيرة من حياته الأكاديمية بمعظمها على دراسة العلاقة 
بين التديّن (وبخاصة الروح الأخلاقية في المذهب الكالفيني) 
والجوانب الاقتصادية والعمل في المجتمع. وكان فيبر يحاجج بأن 
عقيدة القدرية الكالفينية (التى كانت تعنى أن ليس بإمكان المرء أن 
يعلم مكانته عند ربه وإن كان من لجيه أو الهالكين في الدار 
الآخرة) أدت إلى شعور بعدم الأمان الداخلي لدى أتباع هذه العقيدة 
الذين كانت تملأهم الخشية من العذاب الأبدي في الجحيم. وتمثلت 
ردة فعلهم ذلك في السعي إلى النجاح في الحياة الدنيا معتبرين أن 
نجاحا كهذا هو مؤشر لرضى الله. وكانت النتيجة التزاما لا هوادة فيه 
بمراكمة الثراء المادي والتحسين المستمر لظروف المعيشة الدنيوية مع 
الخشية بأن أي انزلاق في المكانة الاجتماعية أو الاقتصادية للمرء 
سيكون مؤشراً لغضب الله عليه ولفقدان الحظوة لديه. وكانت النتيجة 
العملية المباشرة لهذا الموقف هي التراكم السريع لرأس المال» الذي 
كان يُرى مؤشراً على رضى الله عن العبد. 
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هذا في المحتوى» أما في المنهج» فقد جهد فيبر في اكتساب 
الاحترام لعلم الاجتماع بوصفه اختصاصاً أكاديمياً بإصراره على 
إدخال منهجية بحثية موضوعية للدراسة الاجتماعية تكون بعيدة عن 
إطلاق الأحكام التقويمية المنحازة فيها. 


مؤلف الكتاب 


كليفورد غيرتز (66652© 118010©) (1926 - 2006) كان واحداً 
من أبرز علماء الأنثروبولوجيا الأميركيين وأبعدهم تأثيراً خلال العقود 
الأخيرة من القرن العشرين. وهو يعتبر مؤسس المدرسة التأويلية في 
الأنئروبولوجيا ومن أكبر الدعاة لإيلاء الأهمية لدراسة الرموز في 
العقافة وللتكرة القائلة بآن هذه الزضرة #قفى مقي :اوتطافا لون بعياة 
النأنن: ْ 

في خلال الحرب العالمية الثانية خدم غيرتز في البحرية 
الأميركية  1943(‏ 1945) ثم التحق بجامعة أنتيوك في أوهايو حيث 
درس اللغة الإنجليزية وحصل على الإجازة فى 1950. وفيى الدراسات 
العليا انتقل إلى دراسة الفلسفة ثم إلى الأنثروبولوجيا بعد اقتراح من 
أحد أساتذتهء حيث حصل على الدكتوراه من جامعة هارفرد فى 
6+ في !1958 قام بأبحاث ميدانية في جاوة بإندونيسيا بالاشتراك 
مع زوجته هيلدرد.ء حيث درس هو موضوع الدين بينما كانت هي 
تدرس موضوع النّسَب والعلاقات العائلية في جاوة. وكانت نتيجة 
أبحاث غيرتز فى جاوة كتابه الدين فى جاوة (عممل ره «منوناء1 176) 
(1960). وعاد غيرتز إلى إندونيسيا للمزيد من البحث الميداني بين 
عامي 1957 و1958. وهو حصل في 2002 على وسام نجمة 
الاستحقاق من الدرجة الأولى من إندونيسيا اعترافاً بعمله هناك 
ولكنه» بسبب الوضع الأمني المضطرب هناكء انتقل باهتماماته 
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البحثية إلى المغرب بين 1963 و1971» وكان من نتيجة أبحاثه 
المغربية كتابه ملاحظة الإسلام كرمع أاء 17 عوءنرعوط0 «رره|15) 
(17140:1251 4اته 110000 ا كان ناوروماءدء2 (1968) الذي مدحه 
إدموند ليتش باعتباره مقارنة مستبصرة بعمق في الإسلام كما يراه 
الكو يون وكاو ال الا 


في العام 3 نشر كتابه تأويل الثقافات /0 «مناماء ممه 1:1 ) 
(«برعدكظ #4+اءماء5 :5ه ايت (ظهر بطبعة ثانية منقحة فى 2000). الذي 
كان معبّراً عن أفكار غيرتز الأساسية في التراث وكان له أثر مهم في 
الدراسات الأنثروبولوجية وأثار جدلا كبيراً حول بعض المفاهيم التي 
أتى بها غيرتز كما سنرى لاحقاً. وفي العام 2000 أيضاً ظهر كتابه ضوء 
جديد على الأنثروبولوجيا (برعماممه ادق مه نتطعونط مملق) . 

بدأ غيرتز حياته الأكاديمية باحثاً مساعداً  1952(‏ 1956) ثم باحثاً 
مشاركاً  1957(‏ 1958) فى مركز الدراسات الدولية فى معهد 
نانما كبو سعين' للمكدر لوجنا نذا كنبا دوض سادة المتلذكات 
الاجتماعية وعمل باحثاً مشاركاً فى «مختبر العلاقات الاجتماعية» فى 
جامعة هارفرد  1956(‏ 1957). وبين 1958 و1959 كان زميلاً فى مركز 
الدؤاياتك السكنية اللدرابدات السلوكنة كن مكافورة فى كال سور ما 
بين 1958 و1960 عمل أسكاذا ساعد الاك ويولو ها فى عناتة 
كاليفورنيا في باركلي ثم أستاذاً مساعداً للأنئروبولوجيا في جامعة 
شيكاغو (1960 - 1961) ثم رُقي لرتبة أستاذ مشارك (1962) ثم أستاذ 
(1964): فى شيكاغو كان عضواً فى لجنة الدراسات المقارنة للدول 
الجديدة  1962(‏ 1970) وكان أميناً تنفيذياً لهذه اللجنة  1964(‏ 1966) 
ثم رئيساً لها  1968(‏ 1970). وفي شيكاغوء اعتنق غيرتز قضية 
الأنثروبولوجيا الرمزية التي تولي أكبر العناية لدور الفكر ‏ أي الرموز ‏ 
في المجتمع» فالرموز هي التي ترشد الأفعال. وكان غيرتز يعتقد أن 
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الثقافة هي «نظام من التصورات الموروثة التي يعبّر عنها بأشكال رمزية 
التي بواسطتها يتواصل البشر ويطورون معرفتهم عن الحياة ومواقفهم 
من الحياة». وهكذا يصبح دور الثقافة هو إسقاط المعنى على العالم 
وجعله مفهوماً. ويصبح دور الباحث الأنثروبولوجي محاولة تأويل 
الرموز الهادية في كل تراث» مع الاعتراف بأن النجاح الكامل في هذه 
المحاولة مستحيل. 

انخرط غيرتز في أواسط الخمسينيات في مشروع بقيادة كلايد 
كلوكون» رئيس مركز الأبحاث الروسية في هارفرد. وكان غيرتز أحد 
خمسة أنثروبولوجيين أوكلت إليهم مهمة مشروع مودجوكوتو في 
إندونيسيا برعاية مركز الدراسات الدولية في معهد ماساتشوستس 
للتكنولوجيا. 

في العام 1971 عمل غيرتز مستشاراً للعلوم الاجتماعية في 
مؤسسة فورد في إندونيسيا. وكان في العام 1970 التحق بملاك هيئة 
التدريس في كلية علم الاجتماع في معهد الدراسات المتقدمة في 
جامعة برنستون حيث بقى حتى تقاعدهء واحتفظ باللقب والمنصب 
حتى وفاته في 00006 

وهو كان بالإضافة إلى ذلك زميلاً في جمعيات ومجالس 
أكاديمية عديدة في أميركا وبريطانيا. ا 


وقد أدت إسهامات غيرتز في علم الاجتماع ونظرية الثقافة دوراً 
هاماً في أوساط علماء الأنثروبولوجيا والجغرافيا والبيئة السياسية 
والمؤرخين والعلوم الإنسانية. ومن المواضيع التي تركزت عليها 
أبحاثه كان الدين (وبخاصة الإسلام» على وجه أخص في جنوب 
شرقي آسيا وشمال أفريقيا) والتجارة في الأسواق الشرقية والتطور 
الاقتصادي فى المجتمعات التى درسهاء بالإضافة إلى البُنى السياسية 
والحياة الاجتماعية والعائلية في القرى التي درسها. 
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ومن جملة الكتب العديدة التى نشرها طيلة حياته البحثية 
الطويلة (والتي ترجمت إلى أكثر من عشرين لغة) يمكن أن نذكر: 


1 - نيغارا: الدولة المسرح في بالي في القرن التاسع عشر 
(لهظ تومت 97[ وز عنماى عرامه1 16 ممبموءلة) (1980) . 


2 - أعمال وحياة: الأنثروبولوجى مؤلفاً :وعطارا مضه م170 ) 
(07[الاق كه أاكذهماممه :4 77 (1988) وقد نال هذا الكتاب جائزة 
دائرة نقاد الكتب الوطنية فى النقد. وفى تلمّسه لحل المشاكل 
البشرية» قال غيرتز فى هذا الكتاب: (إن ما تمس الحاجة إليه ليس 
إقامة ثقافة عالمية موحّدة تشبه الإسبرانتو... ولا هو اختراع تقنية 
واسعة المدى لإدارة الإنسان. بل هو توسيع إمكانية إجراء خطاب 
مفهوم بين الناس المختلفين في ما بينهم في المصلحة والنظرة العامة 
والثراء والقوة. على الرغم من أنهم كلهم موجودود في عالم هم فيه 
في اتصال لانهائي» ولا توجد فيه فرصة لأحدهم بالابتعاد عن طريق 
الآخر). 


أيضاًء يشرح غيرتز في هذا الكتاب رأيه في ضرورة النظر إلى 
الأنثروبولوجيا على أنها نوع من الكتابة: إن القيام بعمل أنثروبولوجي 
جيد يشبه كتابة الأدب الجيد. ويستشهد غيرتز بأعمال فوكو وبارت 
ليدرس العلاقات بين المؤلف وكتبه. ثم هو يلقي نظرة تحليلية على 
أعمال بعض كبار الأنثروبولوجيين مثل ليفي ستراوس وإيفانز 
بزيتشازة وماليدو تسكن وبيسديكت» مركرا الضوع على أسلويهم 
الكتابي المجازي واستعاراتهم البيانية» معالجاً كتاباتهم على أنها 
نصوص للتحليل. كما يرد في الكتاب على بعض ممن كانوا قد 
انتقدوه بتأمل بعيد الغور حول طبيعة الأنثروبولوجيا ومستقبلها في 
عالم ما بعد الاستعمار. ْ 
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3 الشخص والزمن والسلوك فى بالى 02:4 ,117:6 ,«مىرءط) 
قله ص ادم (1966) . ١ ١‏ 
4 - المعرفة المحلية: مقالات إضافية فى الأنثروبولوجيا التأويلية 
(نرعماممه11::ل عمناء م17:17 171 كنزودكط م1 تععلءاسمنض1 أمءمغط) 
(1983). 
5 - سياسة التراث: الهويات الآسيوية في عالم تَشَقََّ متشقق 376) 
(#010اٍ أمءءاتتأمك مهد دءةاقادعل1 «ماعل :ءساين زو دع ةنتامط (2002) . 
وقد برزت في كتاباته شخصيته الموسوعية وإلماماته بالعلوم 
المختلفة من علم النفس إلى التاريخ خخ إلى الاقتصاد إلى علم الاجتماع 
إلى النقد الأدبي, وهي علوم استخدمها في منهجيته المركبة في 
دراسة المجتمعات وهيكليتها وظواهر الحياة فيهاء فلم يكن راضيا 
عن المنهجية المتبّعة في الدراسات الأنثروبولوجية في زمانه لإغراقها 
فى التجريد. وبعدها عن الواقع' فطوّر هو منهجيته الجديدة في تحليل 
المفظنات التي كان يستقيها من أعماله الميدانية في وسط المجتمعات 
التي كان يدرسها. وبهذاء كانت الأنثروبولوجيا التأويلية له هي قراءة 
النصوص بما هي كذلك. ولذلكء فإن كل عناصر الثقافة التي يجري 
تحليلها يجب أن تفهم في ضوء هذا التحليل النصّي. وقد توصل إلى 
استنتاج يقول بأن الكائن البشري هو «حيوان يصنع الرموز والمفاهيم 
وينشد المعانى». كما حاول أن يستكشف الرغبة الدفينة لدى البشر 
«لإيجاد معنى للعالم ولتجربتهم فيهء وإعطاء هذه التجربة شكلاً 
ونظاما». 


وقد قدمت كتاباته» بما تتميز به من بلاغة وعمق» استبصارات 
فهم العلوم الاجتماعية عموماً. وقد رسم في كتاباته حداً فاصلاً بين 
الثقافة والهيكلية الاجتماعيةء متمايزاً بذلك عن الوظيفيين من أمثال 
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ليفي ستراوس الذين كانوا يؤمنون بأن الطقوس والعادات 
والمؤسسات وجوانب الثقافة الأآخرى يمكن فهمها على الوجه الأمثل 
بالنظر إلى الأهداف التي تخدمها. وكان يحاجج بأن الثقافة تردم 
الفجوة بين المعطيات البيولوجية لجنسنا البشري والأشياء التي نحتاج 
إليها لكي نعمل بشكل فاعل في عالم معقّد ومتغير يعتمد بعضه على 
البعض الآخر. 


ويصف غيرتز الموقف الذي أدى به إلى اعتناق «الأنثروبولوجيا 
التأويلية» منهجاً له في خضم التشويش الذي ساد الأنثروبولوجيا في 
أواخر الخمسينيات وأوائل الستينيات حين كانت ممزقة بين الشكوك 
حول ماضيها الاستعماري واحتمال الوصول إلى المعرفة الموضوعية 
في العلوم الإنسانية» فكتب يقول: كانت تظهر مقترحات لتوجهات 
جديدة في النظرية والمنهج الأنثروبولوجي كل شهر تقريباً. وكل 
واحد منها كان أكثر صخباً من الآخر. وكانت مساهمتي في هذه 
الحفلة نظرية «الأنثروبولوجيا التأويلية»» التي كانت امتداداً لاهتمامي 
بأنظمة المعاني والعقائد والقيم والنظرات إلى العالم وأشكال الشعور 
وأساليب الفكر التي كانت شعوب معينة تبني وجودها من ضمن 
شروطها». 


ونحن نجد نظرته التأويلية (في النظرية والتطبيق على حد سواء) 
بأوضح ما تكون في كتابه الذي ع أندينا تأويل الثقافات». «فهنا 
يحاجج غيرتز بأن الثقافة هي التي تضفي المعنى على العالم في أعين 
أصحابهء فالثقافة تُقرأ كما يُقرأ النص. والثقافة» بما هي نص» تتألف 
من الرموزء التي هي نواقل للمعنى. وفي مسعاه إلى بناء منهجه 
التحليلي الخاص استعار مفهومات من مفكرين آخرين» ومن أبرز 
هذه المفهومات «التوصيف الكثيف» (المستعار من الفيلسوف جيلبرت 
رايل) و«اللعب العميق» (المستعار من جيريمي بنثام). وهكذا تدرج 
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غيرتز في ابتعاده عن البحث الإمبيريقي ليدخل في عالم كتابيٌ 
خاصء وهذا ما مهّد الطريق إلى اتجاه أدبي الطابع في الكتابات 
الأنثروبولوجية في الثمانينيات من القرن العشرين. 


ويظهر طموح غيرتز الأدبي والأسلوبي (الذي يعود ربما 
لسنوات تخصصه باللغة الإنجليزية في بداية حياته الجامعية) في 
اعترافه: «أنا لا أريد أحداً أن يخطىئ كّ أي جملة كتبتها أنا نيت 
نل :أن كاكنيا مكس عيرق ولمعا هذا إلى النسديت عين 
أسلوب غيرتز فى الكتابة» وهو الذي استجرٌ له نقداً واسعاً كما 
منشحا وإسعاه كتو كا اتوي العنبي غلن عد فرل عيقلة 
نوردهولت» رئيس دائرة الأبحاث فى الدراسات الملكية فى هولنداء 
في الايذن» عوضم تعد افنذيد لتعقيذ» .البالخ ولفعه الطريق أمام نموافية 
جديدة فى الكتابة الأنثروبولوجية باستعمال عبارات مبهمة غير مفهومة 
من قبل كُتَّاب آخرين ذوي حظ ضئيل من الموهبة والمقدرة الكتابية. 
كما يصف جيمس بون أسلوب غيرتز بالصعوبة البالغة ويقدم نموذجاً 
لذلك في إحدى جمل غيرتز المؤلفة من حوالى 10 أسطر ويقترح 
على القارئ إعراب هذه الجملة. ويصف كاتب الموسوعة البريطانية 
(النسخة الإلكترونية للعام 2008) كتابة غيرتز بالنزوع إلى التعابير 
البلاغية والإغراب» وبالاستسلام للتعابير المجازية الاستعارية والتمثيل 
بدلا من الشرح المباشر. وتدرس ليزا إيد نواحي الكتابة والأسلوب 
عند غيرتز في مقالتها «كليفورد غيرتز والكتابة والبلاغة»» فتفترض أن 
الأحكاد الذي اكاة يدذ 'مادة (الإنشاك اشر كن "انانف كان لبطلت 
من إغادة عتاية الكتير من التجين كما تحدة كاتب النعي لغيرتز 


(3) .مه ,12 .آو/ة ,4ل «ءمماعط18 لمه وسناك لا مه جارعء) :ه011 » ,عل8 وونآ 
,(1991 للوع) 1 
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في جريدة نيويورك تايمز بتاريخ الأول من تشرين الثاني/ نوفمبر 2006 
عن أسلوب غيرتز فى الكتابة الذي كانت له «نكهة أدبية ميزته عن 
معظم ١‏ لمنظرين وعلماء الأعراق» . 


والواقع أن أسلوب غيرتز الكتابي يغصٌ بنماذج كثيرة من أمثال 
الجملة التى ذكرها بون» فالقارئ للكتاب الذي بين أيديناء بلغته 
الأمنة لاسا ببسيس بالك مو نه العمل الطويلة السك 
التركيب المليئة بالعبارات المعترضة المتداخلة بشكل يتحدى قدرة 
القارئ على تحديد المكونات النحوية للجملة» فكثيراً ما يتيه الفعل 
أو الخبر بعيداً عن الفاعل أو المبتدأ تفصل بينهما عبارات معترضة 
وتعليقات جانبية على نحو يفرض قراءة الجملة أكثر من مرة. كما 
نئميز جملته النموذجية باحتشاد عدد كبير من الأفكار المتداخلة 
والمتراكبة وباستعمال سلاسل من النعوت القبلية والبعدية المتشابكة» 
بالإضافة إلى الاستعمالات المجازية الخفية الإشارة» ما يجهد القارئ 
في تتبع المعنى» وإن كان يوفر له المتعة الفكرية العالية””. 


(4) واضح من هذا الوصف لأسلوب غيرتز ما يسبب هذا الأسلوب من صعوبة 
للمترجم في نقل المعنى والتعبير معاً إلى اللغة الهدف ما أمكن ذلك. وأودء بصفتي المترجم 
لهذا الكتاب» أن أقول إننى حاولت ما استطعت المحافظة ليس فقط على المعنى بل على نكهة 
الاسلوب أيضاً (وإن كان ذلك سيتسبب في نقل الصعوبة إلى القارئ أحياناً» لإعطاء الفرصة 
للقارئ للتعرف ليس فقط إلى أفكار المؤلف بل إلى طريقته في التعبير أيضاً. إلا أن ذلك لم 
بكن ممكناً فى كل الحالات. ولذلك اضطررت أحياناً إلى تجزئة الجمل أو إلى تفكيك مكوناتها 
إلى جمل وعبارات أصغرء كما اضطررت أحياناً إلى تبديل ترتيب العبارات والمكونات النحوية 
في الجملة إما لتبيين المعنى أو للمحافظة على التركيب العربي المعروف أو للاثنين معاً. وفي 
مثل هذه الحالات كان على التضحية بأحد الجوانب: إما التركيب العربي المتعارف عليه» أو 
اللفتة الأسلوبية للأصل الإنجليزيء أو دقة المعنى. وفي مثل هذه الحالة كنت أختار الحفاظ 
على أمانة النقل لدقة المعنى على حساب العناصر الأخرى جزئيا. وفى حالات كثيرة» حافظت 
على التعقيد النحوي ولم أحاول التبسيط مع التأكٌد من وصول المعنى (وإن بصعوبة) للقارئ» 
وكان الغرض من ذلكء كما أسلفت. تعريض القارئ العربي لما يميز أسلوب الأصل 
الإنجليزي من التعقيد. 
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قد يلاحظ قارئ هذه الترجمةء وقد يعيب بعضهم ذلك 
عليهاء شيئين» من جملة أشياء أخرى: استعمال صيغة الجملة 
الاسمية والاضطرار لترديد بعض مكونات الجملة النحوية أحياناًء 
فبالنسبة إلى الاعتماد على صيغة الجملة الاسمية» فقد اخترت ذلك 
للمحافظة على مشابهة التركيب الإنجليزي وخاصة بالنظر إلى التعقيد 
الشديد لمكونات الجملة وتداخلها. وبالنسبة إلى تكرار بعض 
المكونات النحوية» فقد كنت أجد ذلك ضرورياً بعد عدد من 
الجمل المعترضة المتداخلة لتذكير القارئ بالفعل أو الفاعل أو 
المبتدأ أو الموصوف. . . إلخ. 

ولتوضيح ما أسلفت عن تعقيد الجملة الغيرتزية أورد أمثلة ثلاثة 
فقطء ولا أبالغ إن قلت إنه لا تكاد تخلو صفحة تقريباً من أمثال هذه 
الجمل. 


-ن6 3820 ,72110065 رقامء0252© ,10635 270يعة1 0غ عدالتقط 31010 0غ ععلره هآ 
-50 01 221082 تصدعره عغطأ لاط أقدء 200195ط5 5ه ععغطااكء كمتره] عتازؤووعرم 
2 ألا 15 81655 10م ع05طللا لإلامأقلط 01 5عع112نا5 210 عغطا مما لأاعاء 
0 /ا5521عع26 1070م ققط )1 رعتاعة0131 اومععاما تغط أه أنه عم ءام 
85 101065-35 األاعاك1]]ناد-؟اء5 غ20 أناط أمعلمعءمء120 25 تعطا 0جمعء1 
0غ كالاعاطم» 50121 عأأاععم5 متطاات؟ نزأمه أعدمصصا عتعغطا عومتبتمط ل00مه 
طعاطل؟ا ممصن خبط ,لغغ2 1 تاتطتاد ععه لإعطا طاعتط نز رأمهل2 تغط اعتطب 

نا 121 115 الاتعاعل 3 بععروعل تعدوع] 01 «عا2ع2ع 2 10 رعتقط تزغطا 


ص 361 


«رمع06» ,1أثأللا ناملا 11 ,رممتأوع1ع]0م1 عله عأوعكه 0) أمصمع اج عدوعمتلد8 ع1" 
عطا أغخقطا 50 ع51زوومم 25 عع:12 25 أء6 ععاوعء عطا عماعلهم نز طعغهممر 
عطا لطهة ,ع1أط551مم 25 ع12) 25 20ة لقتلوء 35 عط 11ز<ا لعطعاهمم وعاعمء 
20 أع2) أقطأ أناظ ....عاطزوومم 25 غ1أط2]ء01ع1م5لا 25 رقتاطا رعجزامء اناه 
72051 أقطا أع2] عطا أقطا ممل1أداء:م2ع غ12 /22 1251دع28 5عناع 21 1201 
عطا غ)25ل2ع28 5عناع 21 706010676 212 قأطاع 1251م 210 رقاع0م ,21211615م 
طغا ,320 لإأنلص دهم 02250 لعاععء:01 15 نماك عتأوتاتة أقطا عا 

1071112165مم2 ,لإع 126010162 متمامعءه 


ص 431 - 432 


52 


88 ذدع]1 11 رعماقعل20ع؟ عط أقطا كأ5عع188ا5 غع021»© ع8ا عوتتدععءط ,لمم 
6 32 مقطا م202 ؤ5وع[عطاع202 15 رطه1ام 1رعدء0 01920 1أطع 5121 2 
86 01 01501016]1012655 عطا-ذوع ص [ناكاء1نان15ل عغطا أقطا عوعط 15 )1 بلإعمة1 
8 طاعةءة 50/لا ,212015صم 115 (/16©6552111 1201 ,لا الال121ة ,01) أ0م0 الوا 

.11-61 لإوقمء م1 تلطع نامغ0طا «وعطاة: أع2] 


ص 446 


ومما كان يزيد الأمر صعوبة في كثير من الأحيان إشارات أو 
لفتات (تارة تكون واضحة وأطواراً تكون خفية مندمجة فى التعبير 
اندماجاً عضوياً) إلى مفهومات ثقافية وأعمال أدبية عالمية ومفكرين 
عالميين وحقائق تاريخية وسياسية» . . . إلخ» مما يُفترض بالقارئ أن 
يكون على اطلاع بها. وكثيراً ما تكون هذه اللفتات ضرورية لمتابعة 
المعنى. وقد حاولت أن أوضح هذه اللفتات قدر الإمكان (إما بين 
أقواس في المتن أو في حواش خاصة من المترجم) لمصلحة القارئ 
غير المتخصص » لتمكينه من متابعة النقاش. 


وقد تقل عن غيرتز في ختام حياته الأكاديمية أنه فقد الأمل في 
قدرة علم الاجتماع على التعميم والتنظير الشامل نظراً إلى الفروق 
الشاسعة في الظروف بين الثقافات المختلفة عبر الأزمنة» وفي داخل 
المجتمعات. 


وفى نعيه لغيرتزء قال بيتر غودارد (0000350 +هماء2)» مدير 
فعهك الدراينات التعدمة الذي كان غيركز يعمل قاع ذكان كليفورد 
غيرتز واحداً من كبار المفكرين في القرن العشرين» وقد كان لوجوده 
في المعهد دور حاسم في تطويره». بينما وصفت جوان والاش 
شكوت5 الرصلة فن المغهد ذاتة تأثيره بأنة فكان“قويا وشحديما 
فك الحنان من العلماء الل عي اكضاء الماك قور جم لم1 فول 
بالإشارة إلى أهمية الثقافة وتعقدها والحاجة إلى تأويل». وقد وصف 
ناقد الملحق الأدبي في جريدة التايمز اللندنية كتابه حول تأويل الثقافة 
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بأنه واحد من أهم مئة كتاب ظهر بعد الحرب العالمية الثانية. 


ولئن حظي غيرتز بالإعجاب والمديح» فقد كان أيضاً عرضة 
لسهام النقد من الكثير ممن لم يكونوا متوافقين معه في نظرياته» فقد 
كانت نظرته إلى الدين مثلاً محط انتقاد من البعض الذين رأوا فيها 
انحيازا وتشويشا في رؤيتها لكيفية إشارة اللغة إلى العالم. 

وفي مراجعة نقدية لأحد كتب غيرتز في جريدة النيويورك 
تايمزء أبدى المؤرخ بول روبنسون (هدكهنطه8 11ة©) إعجابه بالجهد 
المبذول ولكنه أكد في الختام أن النثر الغيرتزي كان مجرد خداع 
براق من دون الكثير من المادة من داخله. 

كما كتب جوناثان بينثال (القطامء8 صهط)هم30) فى دورية نيو 
ستايتسمن (1نكبريه »!ك5 سولق ) أن تنظير غيرتز المتقن وشكوكه اللاحقة 
حيال حدود المعرفة الأنثروبولوجية تركت بعض العلماء في حيرة: 
(إنه يخيب أمل بعض الزملاء لأنه لا يأتي تطررات شافلة سقة 4 

وربما كان أشد النقد وأكثره مرارة إلى عمل غيرتز ذلك الذي 
أتى به ليونيل تايغر (11867 اعدهنة)» أستاذ الأنثر وبولوجيا في جامعة 
روتجرزء عقب وفاة غيرتز» والذي نشر في 7 تشرين الثاني/ نوفمبر 
6 في وول ستريت جورنال وجاء فيه: 

من غير المحتمل أن يشعر أهل الفكر بالتقدير للأثر الكبير الذي 
خلفه في عالم الفكر. كان هذا الأثر في العلوم الاجتماعية باعثاً على 
الأسى برأيي (ورأي غيري). كان مساهماً كبيراً فى ذلك اللامنطق 
العد .كن تسويشيه الذي أصانت العلوم 'الالجتناعية ولايزال: 

حاول؛ من موقعه البارز والمؤثر في المعهد, أن يدمج 
الأنثروبولوجيا مع العلوم الإنسانية. وكانت النتيجة المؤلمة لذلك في 
تحويل الكثير مما يقوم به علماء الأنثروبولوجيا ذوو النوايا الطيبة إلى 
شكل أعرج ومشوش من المعرفة الأدبية. والأسوأ أنه وسّع الهوة 
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الغريبة بين العلوم الاجتماعية والعلوم الطبيعية. كنت قد زكيت تعيينه 
في 1970 في المعهد عالماً اجتماعياً. قبل ذلك التاريخ كانت كتاباته 
تسم بالمنطق والمفهومية حول الصلات بين العلوم البيولوجية 
والاجتماعية. ولكنني كنت مخطتاً جداً في ذلك. حالما اعتلى منصبه 
الرفيع في المعهد.ء تخلى عن منظوره السابق المنعش والتركيبي 
(التوفيقى) وأخذ بالتركيز على الصلات بين الكتابة والسلوك. وأخذ 
بالدعوة إلى الأخل بالتوضيق الككيفاء بدلا من “التوصيف الإمبيريقن 
الذي كان يقوم به علماء الأعراق ملتزمين بالحقائق بدلاً من أناقة 
الوصف. كان يركز على الكلمات التى تصف الأفعال بدلا من التركيز 
على الأفعال ذاتها. إن كتبه ومقالاته المعقدة التي توحي بالثقة 
أسهمت في تدعيم مركزه عالماً رائداً في الأنئروبولوجيا في الجزء 
الثاني من القرن العشرين» ولكن لم يكن أحد يعلم لماذا. وهو 
مارس نفوذاً قوياً في التعيينات الأكاديمية وفي اللجان السياسية وفي 
عل الن ف جل ْ ْ 

لقد مارس هذا التأثير على الحياة الفكرية في زمنه لأنه كان 
يحاجج عن الموقف التبسيطي المريح والمراوغ القائل بأنه لبت 
هناك حقائق ثابتة حيال الحياة الاجتماعية» كل ما هنالك هو تمثلات 
موضع شك للتجارب الفردية الخاصة والمواقع الاجتماعية. تشويش 
في تشويش. كل ذلك لم يكن يتسم بالدقة وكان تحت الجدال. وقد 
أدت جهوده إلى ما يقرب من الشلل في الرابطة الأنثروبولوجية 
الأميركية. ْ 


كتاب تأويل الثقافات 


كان للكتاب وقع كبير في عالم الفكر وفي حقل الأنثروبولوجيا 
والدراسات التراثية على وجه الخصوصء» حتى إن الملحق الأدبي 
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ل جريدة التايمز اللندنية (6 تشرين الأول/ أكتوبر 1995) وصفه بأنه 
واحد من أهم مئة كتاب صدرت منذ الحرب العالمية الثانية. 


في «تقديم» الكتاب يخبر غيرتز بأن الكتاب هو مجموعة من 
المقالات التى كان قد نشرها فى الستينيات من القرن العشرين. وهو 
يعترف بأنه لا يجد الكثير مما يربط بينها سوى أنها من تأليفه. إلا أنه 
عاد فوجد ما يجمع بينها أكثر من ذلك في حقيقة أنها كلها تعالج 
مسائل تتعلق بالثقافة من وجهة معينة هي وجهة «الأنثروبولوجيا 
الرمزية» التي اتخذها منهجاً له. وليوضح ذلك الأمر كتب مقدمة 
للكتاب (هى فصله الأول) بعنوان «التوصيف الكثيف: نحو نظرية 
تأويلية للثقافة» . 


إن هذا الفصل يقدم الأساس النظري الذي تقوم عليه سائر 
فصول الكتاب. ويتألف هذا الأساس بمعظمه من مفهوم «التوصيف 
الكثيف» الذي استعاره غيرتز من الفيلسوف البريطاني جيلبرت رايل 
(1900-:1976) الذي مير بين وضف ها يظهر من فعل ما أو سلوك 
ما (التوصيف الرقيق) ووصف هذا الفعل أو السلوك في السياق الذي 
يجري فيه (التوصيف الكثيف)» وهو ما يؤدي إلى فهم أفضل لهذا 
السلوك. والمثال الوارد في كتاب غيرتز عن «الغمزة» يوضح هذا 
المفهوم» فالتوصيف الرقيق يصف فعل الغمز الظاهر بأنه مجرد 
تحريك لجفن العين فحسب. أما التوصيف الكثيف فيخبرنا ما إذا 
كانت الغمزة مجرد اختلاج لاإرادي للجفن أو إشارة خفية للتواصل 
بين اثنين أو حركة هازئة من شخص يقلد غامزاً آخر أو .. . إلخ. 
ويؤكد غيرتز أن هذا المنهج في ربط السلوك بسياقه هو الذي اعتمده 
في ملاحظاته ومراقياته وتوصيفاته في عمله الميداني في إندونيسيا 
والمغرب بشكل أساسي. ويقرر غيرتز أن النظر في الأبعاد الرمزية 
للعمل الاجتماعي َّ وا كان فنا أو ديئاً أو عقيدة أو علماً أو قانوناً 
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أو عرفاً أخلاقياً وما سوى ذلك يعني عدم إشاحة النظر عن 
الإشكالات الوجودية في الحياة لمصلحة أشكال جامدة في العلم» 
بل هي الغوص في لجة هذه الإشكالات لتفسيرها وتحليلها من 
الداخل. وبهذا تكون مهمة الأنثروبولوجي التأويلي ليس تقديم إجاباته 
عن الأسئلة العميقة في الوجود بل في تقديم الإجابات التي قدمها 
الآخرون في ثقافات أخرى عن هذه الأسئلة. 


وفي الفصل الثاني : «أثر مفهوم الثقافة في مفهوم الإنسان»» 
يخلّص المؤلف إلى التأكيد بأنه يتوجب على الباحث لكي يصل إلى 
حقيقة الإنسانية المباشرة أن يغوص في الحقائق ليصل إلى التفاصيل 
الصغيرة متجاوزاً التسميات المضللة والتصنيفات الشائعة والتشابهات 
الفارغة ليصل إلى فهم ثابت ليس فقط للطبيعة الأساسية للتراثات 
المختلفة» بل أيضاً للأفراد داخل هذه الترائات» فالوصول إلى 
العمومي يمر خلال التفاصيل والأشياء الملموسة عبر تحليل التطور 
المادي. تحليل طريقة عمل الجهاز العصبي للإنسان» وتحليل التنظيم 
الاجتماعى الذي ينخرط فيه الإنسان» وتحليل العملية النفسية التى 
عضيل داتخل :عقر "الإشنان :«وضير الأساط التعافة الى يعيش فيها 
الأتنافة وتصليل اللتاعل بين كلق عته الظواهر. ْ 


ويعالج الفصل الثالث» «نمو الثقافة وتطور العقل»» موضوع 
طبيعة العقل وطبيعة التفكيرء ويعرب غيرتز عن يقين راسخ بأن 
عملية علنية تجري في الحياة المجتمعية في الأماكن العامة» في 
المواضع المادية في الحياة اليومية: عند مكتب العالمء في ملعب 
كرة القدم. فى الإستوديو» فى مقعد سائكق الشاحنة. على المنصة. 
على رقعة الشطرنج» في قوس المحكمةء... إلخ. وينطبق خط 
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المناحي المنغلقة في ذلك التراث» في السلوك الفردي أو التنظيم 
الاجتماعي أو التركيبة العصبية للفردء بل في النظر إلى كل تلك 
المناحي نظرة شاملة من وجهة العلوم السلوكية كلها. 

أما الفصل الرابع فيعالج «الدين بوصفه نظاماً ثقافياً» معالجة 
أنثروبولوجية. وهو يقرر أن هذه المعالجة هي عملية ذات مرحلتين. 
وتتكون المرحلة الأولى من تحليل نظام المعاني المتجسد في الرموز 
التى تشكل الدين بما هو كذلك. وتتكون المرحلة الثانية من ربط هذه 
الأنظمة إلى التركيبة الاجتماعية وإلى العمليات النفسية. ويأخذ 
المؤلف على الدراسات الأنثروبولوجية المعاصرة ليس مجرد اهتمامها 
بالمرحلة الثانية بل إهمالها تماماً للمرحلة الأولى» وبذلك تتجاهل 
الأمور التي تحتاج إلى التوضيح وتنظر إليها النظرة إلى الأشياء 
المسلم بها التي لا تحتاج إلى عناية خاصة. وبذلك فهو يقترح عدم 
إغفال الظروف التفصيلية في الظواهر الاجتماعية؛ يقترح مثلاً إلقاء 
الضوء على ممارسة عبادة الأسلاف ودورها فى الوراثة السياسيةء 
ودور أعياد تقديم الأضاحي في تحديد الواجبات التي يفرضها 
النسَبِء ودور عبادة الأرواح في جدولة الممارسات الزراعية» ودور 
الكهانة في تقوية النظام الاجتماعي. 


ويتابع الفصل الخامسء «روح الجماعة والنظرة إلى العالم 
وتحليل الرموز المقدسة»» معالجة الجوانب الدينية في المجتمع 
الإنساني وأثرها في الحياة الفردية والمجتمعية. يعبر غيرتز عن قناعته 
بأن الدين لم يكن قط مجرد يقينيات ماورائية. بل هوء في وجدان 
أتباعه, متشبّع بقواعد سلوكية أخلاقية» ولم يكن قط مجرد إيمان 
بحقائق غيبية بل هو مشفوع بالحض على عمل ما يُرى عملاً صالحاً 
من ضمن تعاليم الدين. ويعترف المؤلف بأن تعبيري «روح الجماعة» 
و«النظرة إلى العالم» يشيران إلى مفهومين غامضين ينقصهما التحديد 
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الدفيق. ولكن مع ذلك فإن الأنثروبولوجيين قد تمكنوا بواسطتهما من 
لطوير مقاربة لدراسة القيم التي تستطيع توضيح العمليات الأساسية 
المستعملة في ضبط السلوك. وبذلك يكون دور الأنثروبولوجيا في 
تحليل القيم الأخلاقية ليس في استبدال البحث الفلسفي بل في جعله 
مرتبطا بالواقع وذا فائدة له. 

ويكمل المؤلف دراسته لجوانب الدين فى الفصل السادس 
(التعبير الديني والتغيير الاجتماعي: نموذج او ا وهو يصف هنا 
بالتحديد طقساً مميزاً يمارسه أهل جاوة هو «السلامتان» وهو احتفال 
بمارسه الأهالي في مناسبات مختلفة: المرض - الموت - الزواج» 
إلخ. ويتكون من لقاء يُعقد في بيت المُحْتَفِل ويحضره الجيران من 
مختلف الأديان يقدم فيه الطعام وتُتلى فيه الأناشيد» إلخ. وهو 
بصف كيف يُسهم هذا الطقس في تمتين العلاقة بين الجيران من 
مختلف الأديان. ويمضى المؤلف ليصف كيف أن التغييرات السياسية 
والاجتماعية التى أمنانك جاوة والانقسامات الحادة التى أفرزتها 
الانتنيانتات الدامنية كد فريك عوناك الكنرة البو انميت 
المساعي المتمثلة في «السلامتان». وهو يضرب على ذلك مثالاً في 
جنازة فتى غير مسلم (في قرية كانت تجري فيها الجنازات» كما سائر 
الاحتفالات بحسب الطقوس الإسلامية) تعطلت بسبب تلك 
الانقسامات السياسية. 


ويبقى غيرتز في الفصل السابع «التحوّل الداخلي» في بالي 
المعاصرة». في إندونيسيا ولكنه ينتقل من جاوة إلى جزيرة بالي 
الصغيرة ليقدم وصفاً تفصيلياً للمكونات الدينية في المجتمع الباليني 
مع عرض تاريخي موجز لتطور الديانة البالينية المنبثقة من الهندوسية. 
وهو يصف الحالة الراهنة هناك بأنها مرحلة انتقالية مجهولة المآل 
على الرغم من كل النشاط القائم في تحديد الديانة البالينية التقليدية 
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القائمة على الطقوس والاحتفالات أكثر من أي شيء آخر. 

ويتناول الفصل الثامن» «الأيديولوجيا نظاماً ترائياً»» الأيديولوجيا 
ودورها في المجتمعات المعاصرة وفقدانها للحظوة في عالم الفكر» 
حتى إنها أصبحت بمثابة نقد وتعيير»ء وذلك لمخالفتها مفهوم 
الموضوعية المطلوبة في العلم. وأصبح تعبير الأيديولوجيا مرادفاً 
للتصلب في الرأي» الذي غالباً ما يكون على خطأ. والأيديولوجيا 
تميل إلى التبسيط والتوضيح والتسطيح ولو أدى ذلك إلى عدم 
إنصاف الموضوع المبحوث. ثم ينطلق المؤلف ليشرح دور 
الأيديولوجيا فى ما يسميه «الدول الجديدة» (التى نالت استقلالها أو 
تكونت بحه الحرث المالسة الثائية) وكام إيدوتيب ا تيه يله 
التشويش الأيديولوجي مداه مع الامتزاج في التأثيرات الهندوسية 
والإسلامية والمسيحية والبوذية. ويشرح المزالق الأيديولوجية التي 
هبطت فيها سياسات سوكارنو والتي أدت إلى فشلها. 


في الفصل التاسع «مابعد الثورة: مصير القومية في الدول 
الجديدة»؛ يعيد غيرتز تسليط الضوء على سياسات الدول الجديدة 
التى نشأت بين عامى 1945 و1965. وخاصة الجيل الثانى من القادة 
الفين أتوا بعل القادة «الملهمين؟ الذين كانوا يتمتعون اا هائلة 
مثل غاندي ونهرو وسوكارنو ومحمد الخامس ومحمد علي جناح 
وبن بيللا وعبد الناصر ويصف بعد ذلك صعود طبقة «نبلاء الياقة 
البيضاء؛» رجال الإدارة أو الطبقة الوسطى الجديدة» التي ورثت 
الطبقة الإدارية الاستعمارية. ثم هو يصف ما سماه المراحل الأربع 
التي مرت بها فكرة القومية في هذه الدول. ثم يفصل المؤلف القول 
في التضاد القائم بين ما سماه الذاتية الأساسية (صؤناةنامءو:5) 
(المتعلقة بالخصائص الموروثئة للعِرّق أو الجنسء؛ مثل الدين واللغة 
وسائر الخصائص التي يصفها المؤلف بالغرائزية) والمعاصرة 
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(خظة ا لهطاعمم8) (السعي إلى اللحاق يركب العالم المعاصر في النواحي 
السياسية والإدارية» إلخ) وخاصة في إندونيسيا والمغرب. 
وبخلص المؤلف إلى القول بأن الروح القومية» كما الدين» كانت 
سبباً في الكثير من المآسي التي تعرض لها الجنس البشري. 

ويتابع المؤلف بحثه في آثار التضاد بين الذاتية الأساسية 
(الغرائزية/ الفطرية) والمعاصرة (السياسية المدنية) في الفصل العاشرء 
«الخورة التكاملية: المشاعر الفطرية والسياسية الملائية فى الدول 
الجديدة». وهو يستخدم عبارة «الغرائزية» للإشارة إلى كل المشاعر 
الفطرية التي تشكل الهوية الذاتية لطائفةٍ ما ضمن مجتمع أوسع 
وتميزها في مقابل الطوائف الأخرى: مثل اللغة في الهند والروح 
المناطقية في إندونيسيا والتقاليد في المغرب والمذهبية في العراق 
واللغة والعرق في سيلان (سريلانكا) والقبلية في كردستان والعرق 
والقومية في أفريقياء إلخ. ثم يقرر المؤلف أن كل التجمعات 
السكانية فى الدول الجديدةء تعيش حالة تمزق وتوتر بين شعورين أو 
تاوق كريد الرقية ف المخائطة كل مكرنات الهررة الذاكقة ف 
جمهة والرغبة في بناء دولة حديثة والانخراط الفاعل في المجتمع 
الدولي وسياساته من جهة أخرى. 


وتتجسد «الثورة التكاملية» في دمج هذين الشعورين بحيث لا 
يتحقق أحدهما على حساب الآخر. ثم ينتقل المؤلف لبحث الموقف 
بشيء من التفصيل في عدد الدول الجديدة في ضوء هذا التقسيم 
ومدى تحقق التكامل: إندوتيسياء مالايا ‏ بورما ‏ الهند - لبنان - 
المغرب - نيجيريا. ويتبع المقطع المتعلق بكل دولة من الدول بتعليق 
كتبه للطبعة الثانية من الكتاب (1973) يتناول فيه المستجدات التي 
حمصلت منذ وقت تأليف المقالة وحتى حين الطبعة الثانية على صعيد 
التكامل في كل دولة من الدول المبحوثة. 
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فى الفصل الحادي عشرء «سياسة المعنى»». يعود المؤلف إلى 
22 فيتناول بالتحليل كتاب التراث والسياسة في إندونيسيا الذي 
اشترك في تأليفه عدة مؤلفين يتناول كل واحد هع اننا من جوانب 
الوضع في إندونيسيا بعد وقوع المجازر الأهلية التي ذهب ضحيتها 
مئات الآلاف هناك في 1964. وقد يلاحظ القارئ في هذا المجال 
تركيز المؤلف بشكل كامل تقريباً على العوامل المحلية للأزمات التي 
تعاني منها الدول الجديدة وغض النظر بالكامل عن العوامل الخارجية 
(أو ما اصطلح على تسميته ب «العبة الأمم») فليس هناك إشارة إلى 
التأثير الذي كانت تمارسه سياسات القوى الكبرى (إقليمية أو دولية) 
في تأجيج الصراعات الداخلية في تلك الدول الجديدة أو الوليدة التي 
كانت ضئيلة التجربة فى تلك اللعبة. ونستثنى من ذلك ما جاء فى 
الهامش ما قبل الأخير فى الفصل الحادي ل حيث يبرر المولف 
تجاهله لهذه المؤثرات بالرغبة في تبيين العوامل الترائية المنخرطة في 
تلك الأزمات. ١ ١‏ 

ويبقى المؤلف في نطاق تحليل أوضاع الدول الجديدة في 
الفصل الثاني عشرء «السياسة في الماضي» السياسة في الحاضر : 
بعض الملاحظات حول استعمال الأنثروبولوجيا في فهم الدول 
الجديدة». وفي ذلك يقص المؤلف كيف أن العلوم المختلفة: 
الأنثروبولوجياء علم الاجتماع» علم السياسة» التاريخ» الاقتصادء 
علم النفس. وحتى العرافة» تضافرت جهودها لدراسة المعطيات 
المنبثقة من تجارب الدول الجديدة» المتشكلة والمتعثرة. والنموذج 
الذي يستخدمه المؤلف لإلقاء الضوء على الوضع هو النموذج 
الباليني» حيث يقدم عرضاً تاريخياً للتراث الباليني منذ القرن التاسع 
عشر وكيف أن الحياة البالينية بمجملها كانت تدور حول الاحتفالات 
الطقوسية الدينية التى كانت تتميز بأبهة مدروسة ومقصودة وكانت هى 
هدفاً بذاتها. ْ 1 
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ويكرس. المؤلفة الفصل القالف غعشر): «البدائى الذكنى : حول 
همل كلود ليفي ستراوس». للحديث عن حياة ومشجرات ذلك 
الانئروبولوجي الفرنسي الذي كان له أثر عظيم في ترسيخ قواعد علم 
الألثروبولوجيا في القرن العشرين. ويتركز الفصل على وجه أخص 
هلى كتاب ليفي ستراوس مدارات حزينة الذي كان أشبه بسيرة ذاتية 
نفص بأسلوب شاعري رحلات ليفي ستراوس في أدغال أميركا 
اللاثينية بحثاً عن «الإنسان البدائي» في حالته الفطرية في محاولة لفهم 
جرهر النفس الإنسانية قبل أن تغطيه غشاوات الحضارة. ويقص 
الككتاب خيبة الأمل التي تعرض لها ليفي ستراوس عندما وجد أنه لم 
بعد هناك وجود للإنسان البدائى (بصورته الرومانسية التى يستثيرها 
علم الأنثروبولوجيا) حيث إن 0 المجتمعات البدائية قد أصبح 
ملوثاً بقذارات الحضارة الأوروبية. 


وحتى عندما وجد المؤلف مجتمعاً بدائياً في صورته الفطرية» 
لم يعمكن من النقاذ إلى اقرازته بست السواجر اللغوية والترائية 
الكثيفة. إلا أن غيرتز يرى بصيص أمل بالنفاذ إلى جوهر الحياة 
الإنسانية» وإن لم يكن ذلك عن طريق العمل الميداني مع القبائل 
البدائية» فهو عن طريق التأمل ودراسة الآثار التي تنتمي إلى تلك 
المجتمعات وبتجميعها بعد تنظيفها من قذارات الحضارة لتكوين 
الصورة المطلوبة. وهذه هي المهمة التي نهض بها كتاب ليفي 
ستراوس الآخرء العقل البدائي. ثم يفصل غيرتز القول في أثر روسو 
في فكر ليفي ستراوس وفي الأنثروبولوجيا ككل. 

في الفصل الرابع عشرء «الشخص والزمن والسلوك في بالي»؛ 
يعالج غيرتز الجوانب الثقافية في بالي التي تكؤن وتحدد مفهوم 
«الشخص» والجوانب المتعلقة بإدراك الزمن وجريانه. وهو يبدأ ببسط 
الفول في تقسيم الأشخاص بحسب العلاقات الزمنية التي تربطهم 
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بعضهم ببعض فبالنسبة إلى الشخص المعنيء» هناك السلف 
والمعاصرون (الذين يعيشون معه في الزمن نفسه) والمصاحبون 
(الذين تربطهم به علاقات مصلحة وعمل) والخلف. وينطلق من ذلك 
ليبين الأنظمة البالينية لتعريف الأشخاص ويعدد ستة تصنيفات 
تستخدم في بالي في مخاطبة الشخص أو الإشارة إليه: الأسماء 
الشخصية» أسماء ترتيب الولادة فى العائلة» مصطلحات النسب 
والقرابة» التكنية» (استعمال اسم الابن في الإشارة إلى الأب)» 
ألقاب المكانة الاجتماعية (الطبقية)» الألقاب العامة. وينتقل المؤلف 
بعد ذلك لتسليط الضوء على مفهوم البالينيين عن جريان الزمن 
والأحداث. ويفصل القول في الروزنامات المستخدمة عند البالينيين 
وتسمية الأيام وترتيبها وعلاقة ذلك بالأعياد التي يحييها البالينيون» 
وتأثير ذلك كله في السلوك الذي يميز الباليني في حياته اليومية. 


أما الفصل الخامس عشر والأخيرء «اللعب العميق: ملاحظات 
حول صراع الديكة في بالي»» فهو في الأصل مقالة كتبها ونشرها 
المؤلف سابقا واستجرّت نقدا ونقاشا طويلين من المختصين في حقل 
الأنثروبولوجيا. وقد عُدَّت هذه المقالة تمريناً عملياً في في 
«التوصيف الكثيف» التي تعتمد تسليط الضوء على السياق في شرح 
الفعل الإنساني ولا تكتفي بسرد الوقائع. 

يبدأ الفصل برواية تجربة خاضها المؤلف مع زوجته في بداية 
إقامته في قرية بالينية حيث كان يتجاهلهما الأهالي بالكلية. واستمرت 
الحال على ذلك حتى حصول حادث اشترك فيه الزوجان مع الأهالي 
في التعرض لمداهمة من قوى الشرطة التي حضرت لقمع مباراة 
صراع الديوك (التي كانت محظورة قانوناً). وقد أصبح المؤلف بعد 
ذلك مقبولآء بل ومُرَحَباً به في المجتمع الباليني» بعد أن وجد 
القرويون أن هناك ما يجمعه بهم في المصاب. ويمضي المؤلف 
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لبيروي بتفصيل شديد تراث لعبة صراع الديوك في بالي وأهميتها 
بالسسنة إلى المحقيم والأساطين الى الدون تاخولها :ونا عل معالزنكها 
وعمليات المراهنة على الديوك المشاركة في المباريات. ويستعير 
المولف غبارة واللعت الجمين» من الفيلسوف البويطات جتريمي يتنم 
للإشارة إلى الحالة النفسية والواقعية التي تسيطر على الباليني عندما 
بنغمس في المراهنة بشكل عميق مُسْتَعْرِقَ لأسباب لا شعورية إلى 
حد بعيد» فالباليني لا يراهن لأجل المال ولا لأجل الجاه بشكل 
رئيسي» بل يراهن لإثبات وجوده على نحو يدرك هو كنهه تماماً. 
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تقديم طبعة العام 2000 


عندما عزمت في بداية السبعينيات على جمع هذه المقالاات التي 
كنت قد كتبتها فى العقد السابق» أي خلال عقد الستينيات الذي كان 
دليدا بالاحدات الهائةء لم يكن هن الواضخ .لذ ما اهو العتضر 
الجامع بينهاء سوى أنني كنت أنا من كتبها. بعض هذه المقالات 
كانت حول إندونيسيا حيث عملت لبضع سئوات» وبعضها كان عن 
فكرة الثقافة» وهي من هواجسي الخاصة» وبعضها الآخر كان عن 
الدين والسياسة والزمن والتطور. وكانت بينها مقالة» وهي التي قُذّر 
لها أن تصبح ربما الأشهرء أو الأسوأ سمعة بينها (وهي التي جعلت 
الماركسيين والأدباء التقدميين على السواء يزمجرون بغضب)» وهي 
مقالة عن المعنى الأعمق لصراع الديوك عند سكان جزيرة بالي. وكان 
السؤال: هل أضافت هذه المقالة شيئاً: هل أضافت نظرية ما؟ أو 
موقفاً ما؟ أو مقارية ما؟ 


لم يكن لدي عنوان جامع أطلقه على هذه المجموعة» بَلْهَ سبباً 
وجيهاً لجمعها. كنت قد فكرت في أن أطلق عليها عنوان «المعنى 
والثقافة»» إلا أن الراحل مارفن كيسلرء وهو كان محرّر كتبى لدى 
دار بايزك بوكس (80015 2)82516» وهو كان صاحب فكرة جمع هذه 
المقالات في المقام الأول» لم يعجبه العنوان المقترح كثيرا” 
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فالمراوغة في العنوان كانت أكثر من واضحةء كما إن اختيار الكلمات 
لم يكن فيه شيء من الإلهام - وحضَّني على كتابة مقدمة تحليلية 
مطوّلة أبين فيها موقفي العام» فقلت له إنني لم أكن مدركاً أن لدي 
موقفاً عاماً موحداء فقال لى (والحق أنه كان هناك محررون فعليون 
في تلك الأيام): «ستجد لك موقفاً». وهكذا عكفت على إنجاز 
«الفصل الأول: التوصيف الكثيف: نحو نظرية تأويلية للثقافة»» 
وعندها اكتشفت موقفاً وشعاراً لي» وأنا أعيش بهما منذ ذلك الوقت. 


إن هذا الترتيب المعكوس للأمور ‏ أن تكتب شيئاً ما ثم تفكر 
في ما بعد حول موضوع كتابتك ‏ قد يبدو غريباً» أو حتى ممارسة 
منحرفة أو شاذة» ولكننى أعتقد أن هذا هو ما يحصل على الأقل 
معظم الأحيان في الكتابة حول الأنثروبولوجيا الثقافية (علم الأنام 
الثقافي). وإذا ما وضعنا جانبا ما يدعيه بعض من يزعم الانتساب إلى 
«العلم السامي» وبعض تقنيات الكتابة المسماة سامية» فالواقع هو أننا 
لا نبدأ عادة بالانطلاق من أفكار منظمة تنظيما جيداً ننتقل بها إلى 
أماكن نائية لامتحانها باستعمال إجراءات منهجية دقيقة التطبيق» فنحن 
نذهب إلى تلك الأماكن البعيدة» أوء كما يحصل على نحو متزايد 
هذه الأيام» إلى أماكن أقرب». نحمل معنا أفكاراً عامة عن ما نريد 
أن نبحث فيه وعن طريقة البحث التى سنعتمدها فى ذلك البحث. 
وماليخدف قن الواقع بعر أننا تناز فى يلك الأموو او كما يحضل 
غالباء ننظر في أمور أخرى تبدو لنا أكثر أهمية من الأمور التي 
الظزتها لالبحث: نيها» ويح ذلك توه لترتنت بماخحظاتنا ونا لتخمله 
من ذكريات حول العملية» وهنا نجد ملاحظاتنا وذكرياتنا تعانى من 
القصىة شرق نا فك كوت عقفيه أتجاننا جما فلا دلقى القنوء غلن: 
شىء ما أو يقودنا إلى إعادة النظر فى الأفكار التى اعذلوا: والتى قد 
كرون انكارنا أن انكان عض الأ خرن ول هله الفكرة (ووتلكف: إن 
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ما لسطره من كتابات بنتيجة هكذا أبحاث غالباً ما يكون ذا طبيعة 
استكشافية ويرمي إلى طرح الأسئلة على الذات» وغالباً ما تملي 
شكله مناسباتٌ الكتابة الآنية أكثر مما تمليه المنهجية البعدية -86هم) 
(800 في تقسيم الكتاب إلى فصول وكتابة المقالاات ذات الموضوع 
الإفرادي. 

إن هذه المرحلة الختامية في العمل ونحن نصفها بالختامية 
مؤقتاً إلى حين اتتقالنا إلى مكان أخر أو إلى أن نلتفت إلى اهتمامات 
أعغرى ‏ هذه المرحلة الختامية تتميز بأهميتها وبكونها نوعاً من الحيلة 
التخييلية (81350 6ه-اطع»51). وتنبع بع أهميتها من واقع أننا من دونها 
نكون أمام مجرد سلسلة من اال والصور والأفكار والعناوين 
المرتبة ترتيباً دقيقاً ولكنها تكون مجرد قطع متناثرة لا يجمع بينها 
نصور كلي. وهي تكون مجرد حيلة تخييلية لأنها لا تقدم لنا إلا 
لركيبة متجرجرة متهالكة كأنها أطروحة سعدنا بإثباتها بعد تفكير 
طويل. إن النقاشات الأنثروبولوجية ‏ وهذا الكتاب حول «تأويل 
الثقافة» هو بالتأكيد أحد هذه النقاشات ‏ تبدو كأنها حجج نبتكرها 
بعد حصول العثرات التي نقع فيها والتي تحوجنا إلى هكذا حجج. 

وفى أي حال». سواء كانت هذه أفكاراً قبلية أو بعدية. فإن 
المقولات العامة» من مثل هذه المقولات التي كان من خسن حظي 
أن انحشرت بها (وأقول من حُحسن حظي لأنها أوضحت لي اتجاه 
عملي وأثرت فيه) في كتابتي لمقطوعة ومني الكثيف»» ا هذه 
المقولات يكون لها معنى في الأنثروبولوجيا فقط عندما تكون 
تعليقات حول ماله معينة» امن مكل تلك التسافل الث مشكل بقية 
أجزاء الكتاب» فإذا فصلناها عن بقية أجزاء الكتاب» نجد أنفسنا أمام 
مجرد ملاحظات واعدة أو صناديق فارغة أو مجرد إمكانيات محتملة 
العدوت رة"الوعتطوعات: حول اليحتانة الجاوية المعلفة وجول 
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مفهومات الزمان والهوية في بالي» وحول مسرحيات خيال الظل أو 
الولايات الهندية (15410)» وحتى صراع الديوك والمسرحيات 
الميلودرامية حول المنافسات على المراكز الاجتماعية» هي التي تقدم 
لنا المقولات العامة» ليس فقط فى مقطوعة «التوصيف الكثيف» بل 
أنضا فى مقطوعات «الدين يوصفة تظاما كزائياء»» ا والأيدي لوخا 
نرضفها تنظان ثقافياً»» أو «نمو الثقافة وتطور العقل»» بغض النظر 
عن مدى إيحائية أو مصداقية هذه المقطوعات. وعلى الرغم من 
الارتباكات الأولية التي كانت لديء فإن الكتاب يبقى كتابأء 
والفصول تبقى فصولا وينتظم كلّ ذلك إيقاع معرفي معين. 
والآنء وبعد مرور أكثر من ربع قرن على نشر هذا الكتاب» 
فإن إعادة نشرهء» بعد حصول كل ما حصل من أحداث في العالم 
وفي علم الأنثروبولوجيا على حد سواءء فإن هذا مؤشر إلى أن 
بعض الأفكار التي أطلقتها حينهاء هي فعلاً أفكار جديرة بالمتابعة. 
وفي مطلق الأحوال» أنا شخصياً لا أزال ألاحقها. 
كليفورد غيرتز 
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برنستون 


آب/ أغسطس 1999 


10 


تقديم 


عندما يبدأ عالم الأنثروبولوجياء بتشجيع من ناشر نبيه» بجمع 
بعض مقالاته التي كان قد كتبها ليعرض للعالم ما كان يفعله أو 
يحاول فعله خلال الخمس عشرة سنة المنصرمة بعد تخرجه من كلية 
الدراسات العلياء عندما يفعل ذلك» يجد نفسه أمام قرارين يحملان 
الكثير من التناقضات: ماذا يُدخل في عمله الجديد من مقالاته 
السابقة» وبأي قَدْر من الاحترام عليه أن يعامل تلك المقالات. إننا 
نحن معشر كتاب المقالات في مجلات العلوم الاجتماعية كلنا لدينا 
في داخلنا ما يمكن تسميته بالنزعة إلى «اللاكتاب»» ونحن ننشر 
المزيد من المقالات؛ نحن نتخيل أن أي شيء فعلناه فى الماضي 
بإنكانا أن هه يدوك الحاضرة عل تحر أفضيل + ونش على اهن 
الاستعداد لإجراء تنقيحات وتحسينات لا نهاية لها فى كتاباتناء وهذا 
مالا :سكو أن ”تقل مشيلة من أى: تاغت: أو مشدقق. إن السية عه 
النمط الأساسي الذي يَنْظِمْ الأشياء في كتابات المرء لهو أمرٌ مقلق 
بالقدر نفسه كما فى الحياة. وإن الكاتب ليشعر برغبة جامحة فى أن 
بوك بُكْدياً شكلاً أو تمطأ ماافي ها كتب» وكأنه يهف فعنااما 
أردت قوله». 


وقد واجهت تحدي القرار الأول (عماذا أدخل في الكتاب) 
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بالعزم على تضمينه فقط مقالاتي التي تتصل بشكل مباشر وصريح 
بمفهوم الثقافة. إن أغلبية تلك المقالات هي في الواقع دراسات 
إمبريقية تجريبية أكثر منها بحوثاً نظريةة مستفيضة» وما ذلك إلا لأنني 
لا أشعر أنذا بالارباح عدن ابد عن السوون النحياتية التوضية 
المباشرة. بَيْد أن المقالات بمجملها تهتم أساساً بتقديم نظرة معينة 
فريدة تقوم على دراسة أمثلة وحالات خاصة عن دور الثقافة في الحياة 
الاجتماعية وعن الطريقة المناسبة لدراسته. ومع أن عملي كعالم 
أنثروبولوجي كان منصباً بشكل أساسي ربما على إعادة تعريف الثقافة» 
ققد عدلع أبِقا يشكل موسع فى دزاسة حقول التطور الاقتصادي 
والتنظيم الاجتماعي والتاريخ المقارن وعلم البيئة الثقافي - إلا أن هذه 
الاهتمامات لا تظهر فى هذا الكتاب إلا بشكل هامشى. وهكذا فإن 
قن القالاك سوق تيف على ما أرجو وات اومن عله ف تلب 
التزات كما تطورت فى سلسلة من التحليلات الملموسة: إن لدى هذا 
الكتاب فكرة يحاجج عنهاء وهو ليس مجرد سلسلة من الكتابات 
المتتابعة على امتدادٍ زمني ما في حياة مهنية جؤالة. 


أما فى ما يتعلق بالقرار الثانى» فقد كانت طريقة التعامل معه 
أكقر سمقيدلة فسلى نرتحه الإجيان» آنا أعتعى بوحوت العمينك 
بالمقالات المنشورةء وما ذلك إلا لأن هذه المقطوعاتء إذا ما 
كانت تحتاج إلى إعادة نظر مستفيضة» فهي لا تصلح لإعادة النشر 
إطلاقاء بل ينبغي استبدالها بمقالة جديدة تضع الأمر في نصابه. 
أضف إلى ذلك أن تصحيح المقولات الخاطتة التي عبر عنها الكاتب 
في مقالة سابقة بإضافة أفكار جديدة إلى مقالة سبق نشرها لا يبدو لي 
أنه السلولة السيواث أن الف فيو ينين علق تطون الأفكان الذئ 
يْفْترّض بالكاتب بداية عرضه غَدَلما يتجمم مقالات سابقة له في 
كتاب. 
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إلا أنه» وعلى الرغم من ذلك كله» فإنه يتراءى لي أن هناك 
هبرراً لإجراء شيء من التنقيح في الحالات التي لا يؤثر فيها ذلك 
العنقيح الرّجُعي على جوهر الفكرة الأساسية» عندما يكون ترك 
الأفكار على الصيغة التي كُتبت بها أساساً يؤدي إلى تثبيت أفكار عفا 
عليها الزمن أو إلى تقويض فكرة لاتزال صالحة بربطها بشكل وثيق 
إلى مجموعة من الأحداث التي خبا تأثيرها. 


وهناك موضعان فى المقالات التالية وجدت من المناسب فيهما 
اهل كمال التمديل فى عن الأعقان دأجريك عضن التقيزات فن 
ها كنت قد كتبت. ما الموضيوة الأول فهو في المقالتين في التجرء 
الثانى عن الثقافة والنشوء الحيوي (البيولوجى)» حيث كانت عمليات 
التأريخ التي وردت في المقالتين الأصليتين قد زالت صلاحيتهماء 
نفد أثبتت الأبحاث أن التواريخ المذكورة ليست صحيحة:» بل إن 
التواريخ الصحيحة أسبق من ذلك بالزمن» وبما أن هذا التعديل 
لا يؤثر أساساً على الفكرة التي أريد إثباتهاء فلم أر بأساً في إيراد 
التقديرات الزمنية الجديدة» فليس هناك من مصلحة فى أن نثبت على 
مقولة أن مخلوقات أسترالوبيئيسين (فكو نوو لاط ) عاشت منذ 
مليون سنة فيما يجد علماء الآثار والمنقبون أحافير يعود زمنها إلى ما 
قبل أربعة أو خمسة ملايين سنة. أما الموضع الثاني فهو في الفصل 
العاشر من الجزء الرابع «الثورة التكاملية»» حيث تجاوز التاريخ بعض 
المقاطع بحيث أصبحت قراءتها غريبة بعض الشيء» فعبد الناصر قد 
توفى+ والناكستان قشمت» وتقطعت أواضر الفبدرالبة بين الؤلايات 
النيجيرية» واختفى الحزب الشيوعي من المشهد السياسي 
الإندونيسي» والكتابة وكأن هذه الأشياء لم تحدث تجعل فكرة 
المقالة شيئاً غير واقعي» مع أن هذه الفكرة لاتزال صالحة وسليمة 
الآن بالرغم مِنْ أن مَنْ يحكم الهند الآن ليس نهرو بل ابئتهء 
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وبالرغم من أن جمهورية مالايا قد توسعت لتصبح الاتحاد الماليزي. 
بناء على ذلك» فقد أجريت نوعين من التغييرات فى تلك المقالة. 
بداية» غيرت أزمنة الفعل وأدخلت عبارات جديلة و أعيفتة بضعة 
هوامش» وما إلى ذلك» وهكذا أجريت بضعة تعديلات في صلب 
النص بحيث خففّت من تأثير مرور الزمن في السنوات العشر 
المنصرمة. إلا أنني لم أَجْرِ أي تعديل جوهري من شأنه تحسين 
الفكرة التي عبرّت عنها في تلك المقالة. ثم إنني أضفت إلى دراسة 
كل حالة من الحالات ‏ وكانت الإضافة واضحة المعالم ‏ مقطعاً 
يلخص التطورات ذات الصلة التى جرت منذ كتابة المقالة» لأدلل 
على أن تلك التطورات لم 0 الفكرة الأساسية التي كنت أعبر 
عنهاء بل تدعمها وتؤيدهاء وكان من شأن ذلك أيضاً أن يخفف من 
تأثير مرور الزمن على المقالة. وفي ما خلا بعض التغييرات 
والتصحيحات الطباعية والنحوية (وتغييرات في أسلوب التوثيق) 
لتحقيق الاتساق والاطراد فلم أجْرٍ أي تغبيرات تذكر. 


إلا أنني قمت بإضافة فصل جديد إلى الكتاب» وهو الفصل 
الأول» في محاولة مني لتوضيح موقفي الراهن بشكل عام. وبما أن 
نظرتي إلى القضايا المبحوثة في فصول الكتاب قد تطورت على 
افتداد الستين الحتسن عشرة الى انقضت بعد كتابتها ‏ فستكون هناك 
بعض الاختلافات في طريقة عرض القضايا بين الفصل التقديمي 
والفصول اللاحقة التي هي إعادة لمقالات سبق نشرهاء حيث إن 
بعض اهتماماتي السابقة - في ما يتعلق بفكرة الوظيفية مثلاً - تشغل 
عير أقل فى هق زاف ة بها شل كين افتماناتى اللخفقة. فن 
منا تعلق 58 الرموز اللغوية (هناه9651) مثلاً ‏ حيزاً أكبر في 
تفكيري الآن. إلا أن اتجاه الفكر في المقالات ‏ وهي مرتبة ترتيباً 
منطقياً وليس زمنياً - يبدو لي مطرداً ومتسقاً نسبياًء ويمثل الفصل 
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التفديمي محاولة لتوضيح اتجاه الفكر بشكل منهجي: هو محاولة 
لفول ما كنت أحاول قوله. 
لقد نحّيت كل عبارات الشكر والتقدير التى كانت موجودة فى 
المقالات الأصلية. إن أولئك الذين مدوا لى يد العون يعرفون تماماً 
ما فعلوا وإلى أي مدى كانت مساعدتهم ذات تأثير بالغ. وكل ما 
أرجوه أنهم الآن مدركون أنني أعرف ذلك أيضاً. وبدلاً من توريطهم 
في ارتباكاتي من جديدء أود أن أعبر عن امتناني لثلاث مؤسسات 
لا مثيل له في العالم كله: قسم العلاقات الاجتماعية في جامعة 
هارفرد» حيث تلقيت تعليمي» وقسم الأنثروبولوجيا فى جامعة 
شيكاغو. حيث درست لمدة عقد من الزمان» ومعهد الدراسات 
الجامعي الأميركي للهجوم ممن يعتبرونه غير ذي جدوى» لا يمكنني 
إلا أن أقول إن هذا النظام كان بمثابة هدية قيمة بالنسبة إلي. 
ك.غ. 
1073 
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الجزء الأول 


(لفصل الأول 
التوصيف الحكثيف 
نحو نظرية تأويلية للثقافة 


1 


تلاحظ سوزان لانغر (1.32865 عصهوونا58) فى كتابها الفلسفة فى 
فغمة جديدة (برع! ملز ه مز برباومعمازط«) أن 0 الأفكار تفر 0 
نفسها على المشهد الفكري بقوة هائلة» فهذه الأفكار تحل الكثير من 
المشاكل الأساسية على نحو فوري» حتى ليبدو أنها تعد بحل المشاكل 
الأساسية كافة وإلقاء ضوء التوضيح على القضايا الغامضة كلها. ونرى 
الجميع يرحب بهذه الأفكار وكأنها المفتاح السحري أو «افتح يا 
سمسم» لعلم وضعي جديد أو كأنها المركز المفهومي الذي يمكن أن 
يكون أساساً صالحاً يُبنى عليه نظام تحليلي شامل. وفي رأيها أن انتشار 
«موضة» فكرة كبرى (1066 67380) كهذهء وإبعادها لسائر الأفكار لمدة 
من الزمن» إن هذا الانتشار يعود «إلى أن كل العقول الحساسة والفاعلة 
تلتفت فوراً إلى استثمار هذه الفكرة. وها نحن ننكب على تجريبها في 
كل اتجاه ولبلوغ كل الأهداف» ونجري التجارب بتوسيع معناها الدقيق 
في كل المجالات المحتملة بتعميقات واشتقاقات مختلفة». 
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إلا أنناء وبعد أن تصبح تلك الفكرة مألوفة لديناء وبعد أن تصبح 
جزءا من المنظومة العامة لمفهوماتنا النظرية» ام توقعاتنا عنها 
وتصبح متوازنة مع استعمالاتها الفعلية» وبهذا تنتهي الفورة الشعبية 
لهذه الفكرة. وسيستمر بعض المتعصبين لهذه الفكرة ة في حمل قناعاتهم 
القديمة بأن هذه الفكرة هي المفتاح لفهم الكون؛ إلا أن أقل المفكرين 
تعصباً يأخذون في التأقلم ورؤية المشاكل التي ولدتها تلك الفكرة بعد 
مدة من الزمن. وهكذا نرى هؤلاء يأخذون في تطبيق تلك الفكرة حيث 
يجدون' ذلك منطبقاً على الواقع وحيث يجدون هذه الفكرة قادرة على 
التوسّع» ونراهم يمتنعون عن تطبيقها حيث لا يجدونها منطبقة على 
الواقع وغير قادرة على التوسع. وتصبح تلك الفكرة» إذا ما كانت في 
الأصل فكرة مثمرة حقيقة» تصبح جزءاً مستديما من ترسانتنا الفكرية» 
إلا أنها تكون قد فقدت الأبهة التي كانت تتمتع بهاء وتكون قد فقدت 
المجال الواعد المتمادي الذي كان لهاء وتكون قد فقدت ذلك التنوع 
اللانهاتى الذي كانت تعد به فى التطبيق أصلا. إن القانون الثاني من 
قوانين الذيكافيكا الحرارية ردك فط انه أو مبدأ الانتقاء 
الطبيعى (تهناءهاء5 212013[1): أو فكرة التحفيز اللاواعى 
(صه له :1/100 55 أو فكرة تنظيم وسائل الونتاج» إن أي 
من هذه الأفكار لا تشرح كل شيءء حتى إنها لا تشرح كل شيء 
إنساني» إلا أنها تقدم شرحأ لشيء ماء وهكذا يتحول انتباهنا إلى 
تحديد هذا الشىء وإفراده وإلى تحرير أنفسنا من الكثير من القناعات 
شبه العلمية أو التعذاعينة الزائفة (عه٠معنه2960005)».‏ التى وقعنا تحت 
تأكرها طنذما قامت شهرة تلك الفكرة. ْ 


ولا أدري إذا كان هذا هو شأن تطور كل الأفكار ذات الأهمية 
المركزية في العلم. إلا أن هذا هو النمط الذي يناسب مفهوم الثقافة» 
وهو المفهوم الذي يقوم عليه علم الأنثروبولوجيا بأسره. وهو النمط 
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الذي يحاول هذا العلم الحد من سطوته ويحاول تحديده وتوجيهه 
واحتواءه. ولذلك فإن مقالات هذا الكتاب بأجمعها وبطرقها المختلفة 
ومن وجهاتها المتعددة» مكرّسة لتحجيم مفهوم الثقافة هذا؛ وهي 
بالك تسعى إلى ضمان ديمومة أهميته وليس إلى تهديمه وضربه. 
رتهدف هذه المقالات بمجملها إلى المحاججةء أحياناً بصراحة» 
ولكن غالباً عن طريق التحليل الخاص الذي يتطور في داخل كل 
مقالة.؛ تهدف إلى وضع تصور ضيّقَ تخصصي لمفهوم الثقافة» وهو 
برأبي ذو قوة نظرية أقوى من تعريف التراث الذي تعبر عنه النظرة 
الذائعة الصيت التى أطلقها !. ب. تايلور 79102 .8 .8) والقائلة بأن 
الكقافة همى ذلك الكيان الكلى الأكثر تعقيداً «عامم:ه© 56ه31) 
(#امطللاكء التي وصلت برأيي» الوطم بخ قوتهنا الإتشائية التى الأ 
تلكرء إلى مرحلة تسهم فيها في تعمية الأشياء أكثر من توضيحها. 


وتتضح أبعاد الورطة» التي يمكن أن يقودنا إليها التنظير المخلّط 
لدى تايلورء في ذلك الكتاب الذي لايزال يصلح كمقدمة عامة لعلم 
الأنشروبولوجياء ألا وهو كتاب مرآة للانسان (جه الا عم رمس ةل ). 
لكلايد كلوكون. وفي فصل من فصول الكتاب حول «المفهوم»» وفي 
حوالى سبع وعشرين صفحة تمكن كلوكون من تقديم تعريفات 
متعددة مختلفة للثقافة على النحو التالى: (1) «الطريقة الكلية لحياة 
شعب»؛ (2) «الميراث الاجتماعى الذي يكتسبه الفرد من جماعته»؛ 
(3) «طريقة تفكير وشعور واعتقاد» ؛ (4) «تجريد قائم من السلوك»؛ 
(5) «نظرية يقدمها عالم الأنثروبولوجيا حول الطريقة التي يتصرف بها 
شعب ما»؛ (6) «مخزن للمعارف المشتركة»؛ (7) «مجموعة من 
التوجهات الموحّدة المقاييس حيال المشكلات المتكررة»؛ (8) 
«(السلوك المكتسب»؛ (9) «آلية للضبط المعياري للسلوك»؛ (10) 
١«مجموعة‏ تقنيات تهدف للتأقلم مع البيئة الخارجية ومع الأشخاص 
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الآخرين على حد سواء»؛ (11) «راسب من رواسب التاريخ»؟ وفي 
التفاتة» ربما عن تهور يائس» إلى التشبيهات. كخريطة» وكغربال» 
وكقالب تتشكل فيه الأشياء. وفي مواجهة هذا النوع من التفشي 
التنظيري» سيكون من المستحسن» وفي موقف متقدم» أن نقدم 
مفهوما للثقافة يكون محدودا نوعا ما وليس معياريا بالكلية» وهو 
مفهوم مترابط داخلياً على الأقل. وما هو أكثر أهمية من ذلك» إنه 
مفهوم يقدم حجة واضحة محددة (وهذاء ومن باب الإنصاف» ما 
كان قد أدركه كلوكون نفسهء» وهذا تحسن بحد ذاته). إن النزعة 
الانتقائية تدمر نفسها بنفسهاء وليس ذلك لأنه ليس هناك إلا اتجاه 
واحد يفيدنا سلوكه. بل لأن هناك الكثير من الاتجاهات : من 
الضروري القيام بالاختيار. 


إن مفهوم الثقافة الذي اعتنقه» والذي ستحاول المقالاتٌ الآتية 
إيضاح نفعيته» هو بالأساس مفهوم سيميائي (0اهنصه5). وأنا مقتنع 
مع ماكس فيبر أن الإنسان هو حيوان عالق في شبكات رمزية» 
نسجها بنفسه حول نفسهء وبالتالي أنا أنظر إلى الثقافة على أنها هذه 
الشبكات» وام أن #علبايا: يست أن ل يكون اطلنا تدينا نض 
عن قانون بل علماً تأويلياً يبحث عن معنى. وهكذا فأنا أبحث عن 
الشرحء شرح التعبيرات الاجتماعية وإجلاء غوامضها الظاهرة على 
السطح. إلا أن هذا الإعلان نفسهء وهو بمثابة صياغة عقيدة في 
عبارة» يتطلب شرحاً وتأويلا. 


11 


لم يكن المنهج الإجرائي» باعتباره عقيدة منهجية» ذا مغزى كبير 
بالنسبة إلى العلوم الاجتماعية قطء. وهو الآن بحكم المنتهي» إلا في 
ما يتعلق ببعض المدارس والمفهومات الممسوحة مسحاً جيداً مثل 
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السلوكية السكينير 2 (مدمتده اقطء8 سدتضعصمن!51) واختبارات الذكاء 
وما إلى ذلك. إلا أن هذا المنهج» وبالرغم من كل ذلكء» كانت له 
نقطة هامة لاتزال تتمتع ببعض القوة مهما كان رأينا بمحاولة تحديد 
مفهومات الكاريزما (الجاذبية أو قوة الحضور) أو التنفير والاستعداء 
من وجهة النظر الإجرائية. وهذه النقطة هى : إذا أردت أن تصل إلى 
فهم لماهية علم ماء فعليك» في البدء النظرء ليس في نظريات ذلك 
العلم أو مكتشفاته» وليس في ما يقوله المداقعون عنه» بل عليك 
النظر أولا في ما يقوم به الممارسون لذلك العلم. 


وما يقوم به الممارسون في علم الأنثروبولوجياء أو في علم 
الأنشروبولوجيا الاجتماعية على الأقل» هو دراسة الإثنوغرافيا 
(لإطمفعهسصطاظ) . ولكي نبدأ بفهم مغزى التحليل الإثنوغرافي بوصفه 
شكلاً من أشكال المعرفة» علينا أن نفهم أولاً ما هي دراسة الثقافة 
العزقية» أو بعبارة أدق» ما هي ممارسة هذه الدراسة. وعلينا هنا أن 
لسارع إلى القول بأن الأمر لا يتعلق بالمنهاج والطُرّق. ومن وجهة 
معينة» وهي وجهة الكتاب المنهجي المقررء فإن ممارسة الإثنوغرافيا 
تحوي الأمور الآنية: إقامة علاقة ود وانسجام» اختبار المخبرين» 
تتدوين النصوصء» تحديد الأنساب» رسم خرائط الحقول» تدوين 
المفكرة اليومية وهلم جرًاً. إلا أن هذه الإجراءات والتقنيات ليست 
هي التي تحدد ماهية المهمة. إن ما يحدد المهمة هو نوع الجهد 
الفكري المبذول: إنها مغامرة مدروسة بعناية في ما يسمى 


[إن جميع الهوامش المشار إليها بأرقام تسلسلية هي من أصل الكتابء» أما تلك المشار 
إليها ب (*)» فهي من وضع المترجم]. 

(*#) ب. ف. سكيتر (67مهفآ5 .5 .8) (1904 -1990): عالم نفس أميركي من أكبر دعاة 
المذهب السلوكي الذي ينظر إلى السلوك الإنساني بوصفه استجابات للمواريث البيئية 
ويستخدم الدراسة العلمية المنضبطة لتوضيح الطبيعة البشرية. 
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ب «التوصيف الكثيف»» حسب تعبير جيلبرت رايل”*. 

إن دراسة رايل ل «التوصيف الكثيف» تظهر فى مقالتين حديثتين 
له (ومة اع تكترهما قن اليجلة القاتى من كتانه آيناث مكموعة 
(لغووط لمامغلانت): وهما تعالجان سؤالةً عاماً عما يفعله المفكر 
#داعدمعط ع.1آ): وهاتان المقالتان هما «التفكير والتأمل» عمعامنط1) 
(عهناءء268 لمه و١«تفكير‏ الأفكار ) (كأطعنامط1 ؟ه عمتعاصتط1). وهو 
يضرب المثل التالى. لنفرض أن هناك ولدين كل منهما يرف عينه 
المي مبرعة أله الولدين كاقث رمه غيه الكاكجة ا طيعة لاإرادة 
بينما كان الولد الآخر يغمز بعينه لزميل له غمزة ماكرةء فإذا نظرنا 
إلى حركة عيني الولدين وجدنا أن الحركتين متماثلتان من حيث 
المظهرء فمن حيث المظهر فقط. لن يمكن للمرء أن يحزر أيهما 
اختلاجة طبيعية لاإرادية وأيهما غمزة ماكرة» أو إذا ما كانت كلتا 
الحركتين اختلاجات أو غمزات. إلا أن الفارق بين الاختلاجة 
اللاإرادية والغمزة الماكرة فارق شاسعء وإن كان لا يمكن ملاحظته 
ظاهراًء كما يستطيع أن يشهد كل من كان ضحيةً لمثل هذا الجهل 
بالفارق بين الحركتين» فالغامز بغمزته يقوم بعمل تواصلي موصوف؛ 
وهو يقوم به بطريقة محددة وخاصة: (1) الغمزة عمل متعٌّمدذء» وهو 
(2) موجّه إلى شخص محددهء (3) وهو يبعث برسالة خاصةء و(4) 
يتماشى مع كود (رمزء شيفرة) اجتماعي متعارف عليه» و(5) يتم من 
وراء ظهر الأشخاص الموجودين. وكما يشير رايل» فإن الغامز قام 
بعمليتين» فهو رف جفنه وغمزء بينما لم يقم المختلج سوى بعمل 
واحد هو رقّة الجفن» فأنت عندما ترف جفنك عمداً بوجود كود 
اجتماعي معروف ينظر إلى هكذا عمل على أنه إشارة تآمرية» فإن 


() جيلبرت رايل (هالا1 :1665ؤ6©) (1976-1900): فيلسوف بريطاني له أبحاث 
مشهورة في العقل البشري وتأثير اللغة في الفكر. 


84 


هذه الرفّة توصف بأنها غمزة. وهذا كل ما فى الأمر: جزئية سلوكية 
زائد ذرة ثقافية» و هاكم! ‏ أصبح لدينا إيماءة. 


إلا أن هذه ليست سوى البداية. ويتابع رايل» لنفرض أن هناك 
ولداً ثالئاً أراد أن يسلي زملاءه تسلية شريرة فأخذ يقلد تقليداً ساخراً 
رفة جفن الولد الأول» ويكون تقليده ذاك تقليد هاو أخرق واضح 
التقليد» . . . إلخ. وهو في ذلكء بالتأكيدء يقوم بالعمل بطريقة غمزة 
الولد الثاني نفسها واختلاجة الولد الأول» أي برفة جفن العين 
اليمنى. إلا أن هذا الولد ليس بالغامز ولا المختلج» فهو ليس إلا 
مقلداً لحركة شخص آخرء وما هي إلا محاولة تهكمية للغمز. وفي 
هذه الحالة أيضا هناك كود اجتماعى متعارف عليه (الغمزة ستكون 
بتعيحة: واضحة اللصم» ووييًا ضيف لبها الولك تقطية فى #وجهه.. 
كما يفعل المهرج)؛ كما إن العمل يحوي أيضا في طياته رسالة ماء 
والفارق بين الحالتين هو أنه ليس هناك تآمر ماكر في العمل» بل 
سخرية هازئة» فإذا ما أساء الآخرون فهم الدافع وراء العمل وظتوا 
أنه يغمز فعلاًء فإن مشروعه يفشل بالكامل. كما إن المشروع سيفشل 
أيضاء وإن كان بنتائج مختلفة نوعاً ماء إذا ما ظن الآخرون أن رفة 
جفنه هي اختلاجة لاإرادية. وبإمكاننا المضي في المثل أبعد من 
ذلك : لترضن أن الولد الثالث القاخن مركن وإننا من قرت عل 
التقليد» فأخذ يتدرب على الحركة في منزله أمام المرآة؛ وفي هذه 
الحالة ليس هو بالمختلج ولا بالغامزء بل هو متدرّب» مع أن الظاهر 
من حركته» كما قد ترصدها آلة التصوير أو عالم النفس السلوكي» 
هو أنهايرف حجن عيته اليمتى .رفاك سريعة كلما يفعل الآخرون: 
ويمكن للتعقيدات أن تمضي إلى ما لا نهاية» إذا لم يكن عملياًء 
فعلى الأقل من الناحية المنطقية النظرية» فالولد الغامز أصلاء مثلاء 
ربما كان يتصنع الغمز ليوهم الآخرين أن هناك تآمراً جارياً بينما لا 
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يكون هناك أي تواطؤ؛ وفي هذه الحالة» من ثم» يكون توصيفنا لما 
فعله الساخر والمتدرب عُرضة للتغيير تبعاً لذلك. إلا أن الأهمية 
تكمن فى الفارق بين «التوصيف الخفيف» ‏ بحسب عبارة رايل ‏ لما 
يفعله المتدرب (أو الساخر أو الغامز أو المختلج» وهو «تحريك 
جفن العين اليمنى برفات سريعة») و«التوصيف الكثيف» لذلك الفعل 
(«التدرُب على تقليد حركة صديق يفتعل غمزة ليخدع شخصاً بريئاً 
موهماً إياه أن هناك تواطواً جارياً في الخفاء»). وها هنا يكمن 
موضوع الإثنوغرافيا: الترتيب الطبقي الهرمي لتراكيب ذات معنى تنتج 
حركات مثل الاختلاج والغمز والغمز المزيّف والتقليد الساخر 
والتدرب على تلك الحركات» وتقدم تفسيراً لكل هذه الحركات 
وكيف ينبغي فهمها والنظر إليها. ومن دون هذا الترتيب الهرمي في 
الذهن لن يكون لتلك الحركات أي معنى (ولا حتى الاختلاجات 
المجردة من أي تفسيرء والتي هي» بوصفها صنفاً ثقافياً» ليست 
تتمزاكا كما إن الشدرات بسح تحاف + مهما كان ما فعله كل 
واحد من الأولاد أو لم يفعله بجفنيه. 


وكما فى العديد من تلك القصص القصيرة التى يبتدعها فلاسفة 
أكسفوردء فإن حكاياتنا عن الغمز والغمز المزوّر الساخرء والتدرب 
على الغمز المزور الساخرء كل هذه الحكايات تبدو مصطنعة ومفتعلة 
قليلاً. ولكي أضيف نغمة تميل أكثر إلى التجريبية (الإمبريقية) إلى 
الدراسة كساقدة بعنامقطعا تموذبياء عمدت أن يكون غير عسيوق 
بأي تعليق تفسيري» من يومياتي الميدانية لأظهر أن المثال الذي قدمه 
رايل» بالرغم من كل التمهيد الذي تعرض له لأغراض تعليمية» فإنه 
يقدم صورة تبدو فيها الدقة المتعمدة زائدة عن الحد المطلوب في ذلك 
النوع من التراكيب المتراكمة من الاستنتاجات والتضمينات التي يجهد 
دراس التراث العرقي ليجد طريقاً له من خلالها. والمقطع هو التالي: 
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لقال لي المخبر] إن الفرنسيين كانوا قد وصلوا للتو. وأقاموا 
حوالى عشرين حصنا صغيراً بين هناء أي المدينة» ومنطقة مارموشا 
(1151:8م831) في منتصف الجبال. وجعلوا هذه الحصون على 
رؤوس مشرفة ليتمكنوا منها من الإشراف على كامل مساحات 
الأراضي الريفية. ولكنهم» وبالرغم من كل ذلكء» لم يتمكنوا من 
ضمان الحماية» وخاصة خلال الليل» وهكذا فعلى الرغم من أن 
اتفاقية التجارة ميزراغ (3162:28) كان يفترض أن تكون قد ألغيت» 
فإنها كانت في الواقع مستمرة فعلياً كما في الماضي. 


وذات ليلة» وبينما كان كوهين (الذي يتكلم البربرية بطلاقة) 
هناك في مارموشاء جاء يهوديان آخران كانا يتاجران مع قبيلة قريبة 
ليبتاعا بعض البضائع. وحاول بعض البربر» من قبيلة مجاورة أخرى» 
اقتحام منزل كوهينء» فما كان منه إلا أن أطلق النار في الهواء. (لم 
يكن من المسموح لليهود تقليدياً حيازة الأسلحة؛ ولكن الأحوال في 
تلك الحقبة كانت من الاضطراب بحيث إن عدداً منهم كانوا يمتلكون 
الأسلحة) وجذب هذا انتباه الفرنسيين فلاذ اللصوص بالفرار. 


إلا أنهم عادوا في الليلة اللاحقة» وقرع أحدهم» وكان متنكراً 
بري امرأق الباب متذرعاً بقصة مختلقة. ارتاب كوهين بالأمر ولم 
يكن يريد أن يسمح «لها» بالدخولء إلا أن اليهوديين الآخرين قالا 
له «لا بأس بذلكء فما هى إلا امرأة»» ففتحوا الباب واندفعت 
المجموعة كلها إلى داخل الدار. وهناك قتلوا اليهوديين الآخرين» إلا 
أن كوهين تمكن من الاختباء والتحصّن في غرفة مجاورة. ومن مخبئه 
سمع اللصوص يتكلمون عن عزمهم على إحراقه حياً داخل دكانه بعد 
تقل البضائع منهء فما كان منه إلا أن فتح الباب وخرج متسلحاً 
بهراوة أخذ يضرب بها يمنة ويسرةً حتى تمكن من الفرار عبر إحدى 


النوافذ. 
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ومن هناك صعد إلى أحد حصون الفرنسيين لتضميد جروحهء 
وهناك قدم شكوى إلى قائد الموقع. النقيب دوماري (أعهصسن<1) 
مطالباً بالتعويض عن «العار» (العطل والضرر) أو ما يوازي أربعة أو 
خمسة أمثال البضائع المسروقة منه. وكان اللصوص من قبيلة لم تكن 
تخضع لسلطة الفرنسيين بل كانت في حال تمرد مفتوحة ضدهم» 
وطلب الإذن له بالذهاب برفقة شريكه في اتفاقية «ميزراغ» التجارية. 
شيخ قبيلة مارموشاء لتحصيل التعويض المتوجب له بحسب الأعراف 
التقليدية. ولم يستطع النقيب دوماري إعطاءه الإذن رسميا بذلك حيث 
إن الفرنسيين لم يكونوا يعترفون بعلاقات «ميزراغ» التجارية» إلا أنه 
أعطاه إذناً شفهياً قائلاً: «إذا ما قُتلتء فستكون تلك مشكلتك أنت»2. 


وهكذا توجه الشيخ بصحبة اليهودي ومجموعة من المسلحين 
من مارموشا إلى المنطقة المتمردة التي كانت تبعد حوالى عشرة أو 
خمسة عشر كيلومتراًء حيث لم يكن هناك وجود للسلطة الفرنسية» 
وهناك تسللوا صعودا إلى حيث وجدوا راعيا ينتمي إلى القبيلة 
العاصية وسرقوا ماشيته. وسرعان ما خرج مقاتلوا القبيلة على 
صهوات جيادهم مسلحين بالبنادق جاهزين للإغارة على المجموعة. 
إلا أنهم حين عاينوا المجموعة التي سرقت مواشيهم فكروا في الأمر 
وأعادوا النظر ثم قالوا «حسناء دعونا نتفاوض». لم يكن بإمكانهم 
إنكار ما قد حدث - قيام بعض رجالهم بسلب كوهين وقتل الزائرين 
عنده ‏ ولم يكونوا مستعدين للدخول في صراع مع رجال مارموشاء 
الأمر الذي كان محتم الوقوع إذا ما اشتبكوا مع المجموعة المغيرة. 
وهكذا جلس الطرفان وتفاوضواء وتكلموا طويلاء وكان ذلك في 
السهل الفسيح تحيط بهم الآلاف من الأغنام» وأخيراً قر قرارهم على 
دفع العُطل والضررء خمسمئة رأس غنم. واصطف الخيّالة المسلحون 
من كلا القبيلتين البربريتين على طرفي السهل الفسيح بينما كانت 
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الأغنام في الوسطء وقام كوهين بعباءته السوداء معتمراً قبعته ومنتعلاً 
حفين حماقينء قام وحده بين الأغنام ينتقي منها مأ يشاء براحته» 
ركان ينتقي الأفضل منها تعويضاً له عن خسائره. 


وهكذا حصل كوهين على أغنامه وساقها عائداً إلى مارموشا. 
وسمع الفرنسيين من حصنهم العالي الجلبة من بعيد (باء باء قال 
كوهين بفرح» مسترجعاً الصورة) وتساءلوا عما يمكن أن تكون تلك 
الأغنام الثاغية تفعل» فقال لهم كوهين: «هذا عاري». ولم يصدق 
الفرنسيون رواية كوهين عما فعله واتهموه بأنه يعمل جاسوساً لدى 
المتمردين البربر وساقوه إلى السجن وصادروا أغنامه. أما فى 
العذينة قن طالت غيب كردن بسكن ظقت تمه أنه قل ترف ل 
أن الفرنسيين أطلقوا سراحه بعد مدة فعاد إلى دارف وله ذو 
الأغنام. ومن هناك توجه إلى العقيد آمر المنطقة لتقديم شكوى إلا أن 
العقيد قال له: «لا أستطيع أن أفعل لك شيئاً حيال هذه القضية. 
لبست هذه مشكلتي». 

لقد قدمت هذا المقطع هنا بشكله الفج المباشر من دون تعليقات 
ومحسّنات» أي كما في رسالة استغاثة موضوعة في قارورة. وبهذه 
الصفة فإن المقطع يقدم لناء كما تفعل مقاطع كهذه عادة» صورة 
منصفة عن كمية المعلومات التى تدخل فى التوصيف فى الدراسة 
الإثنوغرافية» حتى البدائية منها ‏ كما يعطينا صورة منصفة عن درجة 
«الكثافة» العالية جداً فيها. أما فى الكتابات الأنثروبولوجية المنتهية» بما 
فيها تلك المقالات المجموعة في هذا الكتاب» فقد تغيم هذه الحقيقة - 
حقيقة أن المعطيات التي ندعوها معطياتنا هي في الواقع تراكيبنا 
الخاصة المأخوذة عن تراكيب أناس آخرين عما يخططون لفعله مع 
مواطنين لهم تغيب هذه الحقيقة بالنظر إلى أن معظم ما نحتاج إليه 
لكي نفهم حدثاً أو طقساً أو عادة أو فكرة ماء يجري التلميح له على 
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أنه معلومات خلفية قبل أن يجري تفحص الشىء بذاته. (إن. الكشف 
عن أن هذه القصة الع وويناها محرت الجدتيا فن تجبال ا واس 
المغرب في العام 9 وحرة روواية أحداتها هناك في العام 8 - 
يحدد طبيعة فهمنا للرواية إلى حد كبير). وليس هناك ما هو خطأ فى 
ذلك» بل هو محتم الوقوع على أي حال. إلا أن ذلك» يؤدي إلى 
النظر في البحث الأنثروبولوجي بصفته بحثاً وصفياً أكثر منه بحثاً 
تارينا» قن الأشاين الرافس »معن الأرفن الفيفية ايهف ذا 
كان هتالك من قاعدة صخرية في بحث كهذاء نحن لا نقوم إلا 
بالتأويل والشرح: والأسوأ من ذلك» نحن لا نقدم إلا شرحاً على 
شروح. والأمر لا يعدو كونه غمزاً فوق غمز فوق غمز. 


عملية التحليل إذأ ما هي إلا ترتيب وفرز للتراكيب التي تحمل 
المعاني وتحديد أرضيتها الاجتماعية ومغازيها. وتراكيب المعاني هذه 
هي التي يطلق عليها رايل اسم الشيفرات الموضوعة أو الاي أو 
المقبولة» وهذا تعبير ملتبس ومضلل لكونه يجعل العملية تبدو 
وكأنها عمل للموظف الذي يفك الشيفرة بينما في الواقع هي أقرب 
إلى عمل الناقد الأدبى. وفى ما يخص النص الذي اقتبسناه أعلام» 
يمكن أن نبدأ عملية ترتيب التراكيب وفرزها بالتمييز بين أُطر ثلاثة 
مختلفة للتأويل داخلة في تركيب الموقف المعروض: العنصر 
اليهودي والعنصر البربري والعنصر الفرنسي» وتنتقل العملية من ثم 
إلى عرض الكيفية والأسباب التي جعلت تواجد هذه العناصر 
الثلاثة» في ذلك المكان تحديداء ينتج موقفاً فيه من سوء التفاهم 
المنهجي ما اختزل الشكل التقليدي وجعل منه مهزلة اجتماعية. إن 
سبب تعثر كوهين» ومعه كل النظام القديم للعلاقات الاجتماعية 
والاقتصادية الذي كان هو يعمل من ضمنه» هو الارتباك والتشويش 
في الألسنة واللغات. 


وسأعود فى ما بعد إلى تفصيل هذا القول المقتضبء كما 
ساعود إلى تفاميا النسهى نبي أما الآ قوعت مانو لذ ينات 
للإثنوغرافيا على أنها توصيف كثيف. إن ما يواجه خبير إثنوغرافيا في 
عمله - ما عدا عندما يكون متابعا لعملية جمع المعلومات بشكل 
روتيني والي» وهذا ما عليه فعله بالطبع ‏ هو الكثرة في التراكيب 
المفهومية المعقدة» التي يكون الكثير منها متراكباً ومتشابكاً بعضها 
مع البعض الآخرء والتي هي غريبة وغير منتظمة وغامضةء وعليه أن 
يجهد أولاً لفهمها واستيعابهاء ومن ثَّمّ تقديمها للقارى. وهذا القول 
بصح على المستوى الواقعي لعمله الميداني في الأدغال» وهذا 
بشمل مقابلة المخبرين ومراقبة الطقوس واستخراج علاقات القرابة 
ومتابعة خطوط الملكية وعمليات الإحصاء المنزلية. . . وصولا إلى 
كتابة يومياته. إن القيام بالدراسة العرقية يشبه محاولة قراءة مخطوط ‏ 
مخطوط أجنبي غريب باهت الخط تعتوره الفراغات وانعدام التماسك 
في النص والتقنيات المشبوهة والتعليقات المنحازة» ولكنه يكون 
مكتوباً ليس بالصورة التقليدية» بأحرف مرسومة على الورق» بل 
بدماذج سلوكية متشكلة عابرة لا تدوم. 


1 

وهكذا نجد أن الثقافة» تلك الوثيقة المتمثلة بالأفعال» هى 

شيء علني وليس بالفكرة الباطنية» وهي في ذلك تشبه غمزة تقليد 
ساخرة أو غزوة وهمية على الخراف كما رأينا في سياق المثلين 
السابقين. وعلى الرغم من كون الثقافة متعلقة بما هو فكري» فهي 
ليست شيئأ في داخل رأس المرء؛ وعلى الرغم من كونها ليست شيئا 
مادياًء فهي ليست كياناً باطنياً محجوباً. ولذلك فإن تلك المناظرة 
التي لا نجد لا نهاية» وهي كذلك لأنها غير قابلة للإنهاء بالفعل» 
بين علماء الأنثروبولوجيا حول ما إذا كانت الثقافة ذاتيةٌ (6باناءهزطن5) 


91 


أو (موضوعية» ©#ناه»زط0), مع ما يرافق ذلك من الشتائم 
والاتهامات الفكرية المتبادلة بين أصحاب المدارس الفكرية المختلفة 
(«مثالي حالم!» ‏ «مادي!»؛ ذهني مجرد!» ‏ «سلوكي ضيق!»؛ 
«انطباعي!») ‏ «وضعي!2) كل ذلك نقاش قي غير محله ناجم عن 
تصورات خاطئة. وحالما ننظر إلى السلوك البشري على أنه عمل 
رمزي (مع أننا في معظم الأوقات» نجد أن هناك تحركات اختلاجية 
حقيقية) - وهو عمل مثله في ذلك مثل إصدار الأصوات في الكلام 
والتلوين في الرسم والخط في الكتابة أو التنغيم في الموسيقى ‏ فإن 
التساؤل حول ما إذا كانت الثقافة عبارة عن سلوك منمّط أو حالة 
عقلية أو مزيج من الاثنين بطريقة ماء يفقد هذا التساؤل مغزاه. 
والموضوع الذي يجب أن يكون محط السؤال في ما يتعلق بالغمزة 
الساخرة أو غزوة الخراف الوهمية» ليس عن أنطولوجيا هذه الأشياء 
أو طبائعهاء فهذا يشبه السؤال عن الصخور من جانب وعن الأحلام 
من جانب آخر - إنها أشياء تنتمي إلى هذا العالم. إلا أن السؤال 
الذي يجب أن يُطرح هو عن مغزى هذه الأشياء وماهيتها: هل هي 
فعل سخرية أو تحدٍ مثلأء هل هي فعل تهكم أو غضب. هل هي 
من نوع التباهي والتكبّر؛ فالسؤال إذآ هو ما الذي يجري التعبير عنه 
عند القيام بهذه الأشياءء عمّاذا نكون نعبر عندما نقوم بهذه الأشياء. 
قد يبدو هذا القول بمثابة حقيقة واضحةء إلا أن هناك عدداً من 
الطرق للتعمية عليها. إحدى هذه الطرق أن نتخيل الثقافة على أنها 
واقفعة «فوق عضوية (عنصدع:0-:6م5) مستقلة ذات قوى وأهداف 
خاصة بها؛ وبعبارة أخرىء اعتبارها شيئاً مادياً ملموساً. وهناك سبل 
أخرى وهى الادعاء بأنه يوجد فى نمط الأحداث السلوكية التى 
نراقب حصولها في مجتمع أو آخر؛ وبعبارة أخرى» اختزاله. إلا أنه 
وعلى الرغم من أن هاتين النظرتين المشوشتين لاتزالان موجودتين» 
ولا شك في أنهما سيبقيان دائماً معناء فإن المنبع الرئيسي للارتباك 
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النظري في علم الأنثروبولوجيا المعاصر هو نظرة نشأت وتطورت ردةً 
فعل على هاتين النظرتين وهي الآن تحظى بتأييد واسع جداً ‏ ألا 
وهي. ولنقتبس هنا عبارة وارد غودإينف (طقلامهء0000 2)178/2:0 
وهو ربما المروّج الأول لهذه النظرة» حيث يقول (إن الثقافة [توجد] 
في عقول الناس وقلوبهم». 


تعتقد هذه المدرسة الفكرية» ويُطلّق عليها أسماء مختلفة مثل 
علم الأعر اق (ععمعءةومصط)8) أو التحليل التكو يني أهتأمعصمممده0) 
(وأولإلحصف أو الأنثر وبولوجيا المعرفية (لإع010«معطامظ ع اناتمعه00©) 
(وهذ التردد الاصطلاحى يعكس شكاأً عميقاً)» تعتقد هذه المدرسة 
الفكرية أن الثقافة 0 من تركيبات نفسية يستدل بها الأفراد أو 
المجموعات في سلوكاتهم. ولنقتبس من كلام غودإينف من جديدء 
وهذه المرة من مقطع شهير له أضحى التعبير الرئيسي لعقيدة هذه 
الحركة» فهو يقول: (إن ثقافة مجتمع ما تتألف من كل الأشياء التي 
بتوجب على المرء معرفتها أو التصديق بها لكي يعمل بطريقة مقبولة 
من سائر أفراد المجتمع؟. وتنبع من هذه النظرة نظرةٌ أخرى» مساوية 
لها في التأكيد. وتتعلق بماهية توصيف الثقافة ‏ تدوين قواعد 
منهجية» بعبارة أخرى جدولة خوارزمية عِرْقية» من شأنها في حال 
انبعت تمكين الأجنبي من التصرف بطريقة تجعله يبدو وكأنه من أهل 
المقد ل سلين «رإذا ها اتكنيا المطق : الخشنانى الحا وض 1 ونه 
الطريقة يمكن التزويج بين الذاتية المفرطة والشكلانية المفرطة» 
رئكون النتيجة المتوقعة: انفجار الجدال حول ما إذا كانت تحليلات 
معينة (وهذه قد تتخذ شكل تصنيفات أو أنماط أو جداول أو 
شجرات تصنيفية أو أي أشكال أخرى مبتكرة) تعكس ما يفكر فيه 
السكان الأصليون «فعلاً»» أو إنها مجرد عمليات محاكاة بارعة» 
توازي منطقياً. ولكن تختلف أساساًء عما يجري في عقولهم. 
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وبما أن هذه المقارية قد تبدو للوهلة الأولى شديدة الشيه 
بالمقاربة التي يجري تطويرها هناء لدرجة أنه قد يجري الخلط 
بينهماء فمن المفيد أن نبقى الأمور واضحة فى ما يتعلق بالأمور التى 
تفرق كما فإذانهنا قينا وراءنا الغمزات والأغنام مؤقتاًء ورا 
إلى نموذج ثقافي اخرء كواحدة من رباعيات بيتهوفن (0768طاء86)» 
وأنا أقر بأن هذا النموذج خاص وفريد نوعاً ماء ولكنهء لأجل 
أهداف دراستنا هذهء يقدم أنموذجاً جيداً للثقافة» فلا أحدء 
باعتقادي». يمكن أن يوازي بين الرباعية وبين مُدَوّنتها أو مخطوطهاء 
أوبينها وبين المهارات والمعرفة اللازمة لعزفهاء أو بينها وبين طريقة 
فهم العازفين أو السامعين لهاء كما لن يهتم أحد من الاحتزاليين أو 
المجسّدين» بأداء معين لهذه المقطوعة أو بأي كيان غامض لها 
يتجاوز الوجود المادي. إن قولي «لا أحد» في الجملة السابقة قد 
يكون تعبيراً شديداً أكثر من اللزوم في هذا المجال» فسيكون هناك» 
دوماً من لا يُرجى صلاحه من المعاندين. إلا أننا نستطيع القول بأن 
معظم الناس» عند التفكيرء من المحتمل أن يوافقوا على القول بأن 
رباعية بيتهوفن هي تركيب نغمي يجري في الزمن» وهي نسق 
متماسك من الأصوات النموذجية ‏ أي من الموسيقى - وإن هذه 
الرباعية ليست موازية لما يعرفه الناس أو لما يعتقدونه عن أي شيء. 
بما في ذلك طريقة عزفها. ْ 


إن عزف الكمان يحتاج إلى امتلاك عادات معينة ومهارات 
ومعرفة وقدرات» وإلى أن يكون المرء في مزاج مناسب للعزف» 
وأيضاً (كما تقول الطرفة القديمة) إلى أن يكون بحوزته كمان. إلا أن 
عزف الكمان ليس هو تلك العادات والمهارات والمعرفة وهلم جر 
ولا هو المزاج المناسب للعزف» ولا هو أيضا الكمان (كما يعتقد 
المؤمنون ب «الثقافة المادية»). إن عقد اتفاقية تجارية في المغرب 
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بتطلب فعل أشياء معينة بطرق معينة (منها ذبح خروف مصحوباً 
بالإنشاد باللغة العربية الفصحى أمام جمع من الأشخاص الذكور 
البالغين الأسوياء في القبيلة) وأن يمتلك المرء خصائص نفسية معينة 
(منها الرغبة في الأشياء البعيدة). إلا أن الاتفاقية التجارية ليست هي 
الذبح ولا هي الرغبة» بالرغم من أن هذه الأشياء حقيقية جداء كما 
اكتشف سبعة من أقارب شيخ قبيلة المارموشاء عندماء في مناسبة 
سابقة لروايتناء قام بإعدامهم لسرقتهم جلد شاة قذرة جرباء من عند 
كوهين. 


إن الثقافة شيء علني لأن المعنى هو شيء ظاهر علني» فأنت 
لا يمكنك أن تغمز (أو تقلد غمزةٌ ساخراً) من دون أن تكون عالماً 
بما هي الغمزة وبكيفية القيام بهاء أي» جسدياء قبض جفن العين» 
كما لا يمكنك شن غارة على الأغنام (أو تقليد ذلك) من دون أن 
تكون عالماً بما هي سرقة الأغنام وكيفية القيام بها. إلا أنه لا 
بمكئنا أن نستلخص من هذه الحقائق أن معرفتنا بطريقة الغمز هى 
الغمز بذاته وأن معرفتنا بكيفية سرقة الخراف هى التبرقة: بذائينا + 
نإذًا ها#توضلن إلى مكل هنا الاعتعاج التغاطىء فتتعاني من 
التشويش في المفهومات» كما لو كنا نخلط بين التوصيف الخفيف 
والتوصيف الكثيف» فنجعل الغمز موازياً لتقلصات جفن العين أو 
نجعل الإغارة على الخراف موازية لأخذ تلك الحيوانات الصوفية 
من مراعيها. إن الاعتقاد المعرفي الخاطىء ‏ القائل بأن الثقافة 
نحتوي على «مظاهر عقلية يمكنها [أو بالأحرى ينبغي لها] أن تُحلّل 
مهن طريق مناهج شكلية مشابهة للمناهج المستعملة في علم 
الرياضيات والمنطق» على حد قول أحد الناطقين الآخرين باسم 
هذه الحركة» وهو ستيفن تايلور 719162 هعطمع: )5‏ إن هذا الاعتقاد 
هو اعتقاد مدمّر لأي استعمال مفيد لهذا المفهوم بالدرجة التدميرية 
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نفسها التى للاعتقادات الخاطئة التى يتمسك بها السلوكيون 
والمعاليون» هما المدرستان اللتان: قامت تلك الحركة لتضصحيع 
مفاهيمهما. وريما هي أكثر ضرراً لأن أخطاءها أكثر تعقيداً وتطوراً 
وتشؤّهاتها أكثر خفاءً. 


إن الهجوم الشامل على نظريات المعنى الخاص قد أصبح جزءاً 
من الفكر الحديث منذ أوائل أيام هوسرل (1معوقنا11) وأواخر أيام 
فتغنشتاأين (ضاع)ومءع]2)9771 ولا حاجة لإعادة بسطه هنا. أما ما تمس 
الحاجة إليه فهو التأكد من أن أخبار هذا الهجوم قد وصلت إلى 
ميدان علم الأنثروبولوجيا؛ خاصة التأكد من وضوح حقيقة أن القول 
بأن الثقافة تتألف من بُنى للمعنى راسخة في المجتمع» وهي البُنى 
التي يقوم الناس من خلالها بأشياء ذ ا من مثل إشارات 
التواطؤ والاشتراك بها وفهم الإهانات والرد عليهاء إن هذا القول 
مواز للقول بأنها (أي الثقافة) ظاهرة نفسية مك ري وأنها 
خاصية ذهنية لدى الفرد وشخصيته وبنيانه المعرفى» أو أي شيء من 
هذا القبيل» إنه ليس أكثر من القول بمذهب التانترية 00 
(مذهب هندوسى أو بوذي متأخر يتعلق بتقنيات وطقوس تأملية 
وما يناك سم أو بعلم الوراثة أو صيغة الفعل المضارع أو 
تصنيف الخمور أو القانون العام أو فكرة «اللعنة المشروطة» (كما 
حدد وسترمارك (516ة سمعاى /17) مفهوم العار أو العطل والضرر الذي 
طالب بموجبه كوهين بالتعويض له عن خسائره). وفي مكانٍ مثل 
المغرب» إن أكثر ما يمنعنا نحن الذين نشأنا في ثقافة أخرى وهم 
يغمزون غمزات مختلفة أو يُعْنون بأغنام أخرى» إن ما يمنعنا من 
فهم ما ينوي الناس فعله ليس هو الجهل بكيفية اكتساب المعرفة 
(مع أنه يمكننا الافتراض بأنها تعمل عندهم بكيفية عملها نفسها 
عندناء فقد يساعدنا كثيراً أن نخفف من ذلك) بقدر ما هو فقدان 
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الاتصال مع الكون التخيّلي الذي يعملون فيه وتكون لأفعالهم صفة 
الإشارات. وبما أننا أتينا على ذكر فتغنشتاين» فقد يكون من المفيد 


نحن. نصف بعض الناس بأنهم شفافون بالنسبة إلينا. إلا أن 
من المهم في هذا الخصوص أن نرى أن إنساناً ما قد يكون يشكل 
لغزأ تاماً مغلقاً بالنسبة إلى شخص آخر. ونحن نتعلم هذا الأمر عندما 
نصل إلى بلد غريب ذي عادات غريبة تماماً؛ والأكثر من ذلك» فإن 
هذا يصح بالرغم من أننا قد نكون متقنين للغة هذا البلد. وهنا نشعر 
بأننا لا نفهم الناس. (ولا يكون ذلك بسبب عدم معرفتنا بما يحدثون 
به أنفسهم)» فنحن لا نستطيع أن نجد أقدامنا معهم. 
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إن العثور على أقدامناء وهذه مهمة باعثة على القلق ولا تصل 
إلى النجاح إلا من بعيد» هي المهمة التي يتألف منها البحث 
الإثنوغرافى عندما يكون تجربة شخصية. أما محاولة صياغة القاعدة 
التي على أشائئها يتخيل المرء»ء ودائماً يكون التخيّل مبالغاً فيه» أنه 
وجد قدميهء فهي محتوى الكتابة الأنثروبولوجية عندما تكون جهدا 
كلكا قر ا م أو على الأقل أنا لا أسعىء إلى أن نصبح من 
سكان البلاد الأصليين ولا إلى تقليدهم. لا أحد قد يجد ذلك مفيداً 
سوى الرومانسيين الخياليين أو الجواسيس» فنحن نسعى للتحادث 
معهمء بالمعنى الواسع للكلمة» وليس فقط لمجرد الكلام» وهذه 
فضية أصعب بكثير مما نتصورء وهي كذلك ليس فقط مع الغرباء. 
وكما يلاحظ ستانلي كافل ([ا0276 لإءاصة:5): (إذا كان الكلام بالنيابة 
عن شخص آخر يبدو عملية غامضة» فما ذلك إلا لأن الكلام مع 
شخص ما لا يبدو غامضاً بما فيه الكفاية». 
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وإذا ما نظرنا إلى الأمر من هذا المنظارء فإن هدف علم 
الأنئروبولوجيا يصبح توسيع فضاء الخطاب الإنساني. وليس هذا 
بالطبع الهدف الوحيد»ء فهناك أهداف أخرى منها التعليم والتسلية 
وتقديم المشورة العملية والتقدم الأخلاقي واكتشاف النظام الطبيعي 
في السلوك الإنساني. وليست الأنثرولوبولوجيا هي العلم الوحيد 
الذي يسعى إلى ذلك. إلا أن هذا الهدف ‏ توسيع فضاء الخطاب 
الونساني هو هدف يتناسب تماما مع المفهوم السيميائي (عتامامء5) 
للثقافة. إن الثقافة» بما هى شبكة من أنظمة الإشارات (51805) القابلة 
للتفسير والتأويل» ليست قوة قاهرةء وليست شيئاً تُعزى إليه سببياً 
أحداث مجتمعية أو سلوكات أو مؤسسات اجتماعية أو سيرورات 
عملية؛ بل هي نسق يمكن من ضمنه إجراء توصيف كثيف قابل 
للفهم لهذه الأشياء. 


إن الاهتمام المعهود عن علم الأنثروبولوجيا بما هو طريف 
وجذاب وغير عادي بالنسبة إلينا ‏ من مثل خيالة البربرء والباعة 
المتجولين اليهود» والجنود الفرنسيين - هو أساسساً وسيلة لإزالة 
الألفة الزائدة لدينا التي تمنعنا من رؤية الغموض الذي يحيط بمقدرتنا 
على التواصل بشكل حساس بعضنا مع بعض. إن النظر إلى ما هو 
عادي في غير أماكنه» أي فى أماكن يتخذ فيها أشكالا غير مألوفة» 
لا يُبرز لنا استنسابية أو اعشاقة السلوك الإنساني» كما يشيع الزعم 
بذلك (فليس هناك ما هو استنسابي أو اعتباطي حيال اعتبار سرقة 
المواشي سلوكاً مهيناً في المغرب)» ولكنه يُبرز الدرجة التي يختلف 
فيها المعنى نسبةٌ إلى و الحياة الذي به لذ كلق |3 نييف لعاف 
شعب ما يكشف كم هي طبيعية من دون اختزال خصوصيته. (كلما 
ازددتٌ فهماً وقدرة على متابعة ما يفعله المغاربة» بدوا لى أكثر 
منطقيةً وأكثر فرادة». وهكذا يُتَاح الوصول إليهم بالفهم: هكذا 
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بوصفون في إطار أعمالهم العادية اليومية» وهذا ما يزيل الغشاء 
الكثيف الذي يغطيهم ويمنعنا من رؤيتهم على حقيقتهم. 

إن هذه المناورة» التى عادة ما نصفهاء بشكل غير رسمى 
وارتجالي» بأنها «رؤية الأشياء من وجهة نظر الفاعل»» وإذا أردنا أن 
نصقها بشكل أكاديمي:«كُتنِي» مشرق اقول إنها مقازبة تأويالية!*» 
(قطءومع7؟): وإذا أر دنا أن ضقي بشكل تقنى مُعْرق نقول إنها 
«تحليل من الداخا 2*0 - (كلكتزلهسة عتسظ) . 0 المناورة هى التى 
تقودنا غالباً إلى فكرة أن الأنثرويولوجيا ما هي إلا تنويعة إما من 
فراءة الأفكار عن بعد أو من تخيلات تتعلق بجزر آكلي لحوم البشر؛ 
وإذا ما أرد المرء تجنب حطام الفلسفات الغارقة» فعليه أن يلتزم 
جانب الحذر الشديد في تطبيقها. إن من ألزم الشروط للتوصل إلى 
لهم ماهية التأويل الأنثروبولوجي» ومعرفة إلى أي مدى تتصف هذه 
العملية بكونها تأويلاء التمتع بفهم دقيق بما يعنيه هذا التأويل - 
وأيضاً ما هو خارج معناه ‏ بالقول إن صياغتنا لأنظمة رموز الشعوب 
الأخرى يجب أن تكون متوجهة باتجاه الفاعل". 





(*) كلمة ألمانية استعملها عالم الاجتماع الألمانٍ ماكس فيبر 78666 <842) (1864 - 
0) ويقصد بها عملية التأويل المنهجية التي يقوم بها مراقب خارجي (أنثروبولوجي أو 
اجتماعى) لثقافة شعب ما من وجهة متعاطفة تأخذ بعين الاعتبار مفهومات هذا الشعب» 
بدلا من الاكتفاء بالاعتبارات الثقافية التي يتتمي إليها الباحث. 

(**) هذا النوع من التحليل يقوم به باحث أنثروبولوجي تقني منخرط في الثقافة التي 
يشوم بدراستها. ويقابلها تحليل من الخارج (815زاهدة عناظ) - «يقوم به الباحث من خارج 
العراث». 

(1) ليس فقط ثقافات الشعوب الأخرى: ويمكن للباحث الأنثروبولوجي أن يتم 
بلقالته الخاصة» وهذا ما يحصل الآن بشكل متزايد؛ وهذه حقيقة مهمة جداً في العمق» 
ولكنني. نظراً إلى إثارتها مشكلات معقدة ومركبةء سأتجنب الخوض فيها حالياً. - 
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يجب أن تُصبٌ في قوالب البُّنى التي نتخيل أن البربر أو اليهود أو 
الفرنسيين يُركبونها على تجاربهم في الحياة» أو المعادلات التي 
يستعملونها لتحديد وتعريف مجريات حياتهم. أما ما لا يعنيه ذلك 
فهو أن تكون تلك التوصيفات هي بذاتها بربرية أو يهودية أو فرنسية - 
بمعنى أنها جزء من الواقع الذي يصفونه بشكل ظاهر؛ أي إنها 
توصيفات أنثروبولوجية ‏ أي إنها جزء من نظام من التحليل العلمي 
يتطور وينمو. وفى هذه الحالة يجب أن تُصبٌّ فى قوالب التأويلات 
الى مضع لها أنادك امن قله معينة تجارتهم في الحياةه .وما ذلك إلا 
لأن هذا ما تدعي أنها تفعله؛ وهي أنثروبولوجية لأن علماء 
الأنشروبولوجيا هم الذين يعلنونها في الواقع. عادة لا نحتاج إلى 
الإشارة بجد إلى أن موضوع الدراسة شيء والدراسة نفسها شيء 
آخرء فمن الواضح الجلي أن العالم الطبيعي شيء ودراسة الفيزياء 
(الطبيعيات) شيء مختلف» كما إن من الواضح إن دراسة حول رواية 
(ععله 11 «واجععء1) مثلا يبعنوات 5 :تمععستراط 10 برععل ورماعاء 51 4) 
(6ه18 ليست هي الرواية ذاتها. إذاً عادةً نحن لا نحتاج إلى التشديد 
على الفَرْق بين موضوع الدراسة والدراسة نفسهاء ولكن» وبما أن 
التحليل الدراسي قد يتسرب إلى جسم موضوع الدراسة أحياناء» كما 
يحصل في دراسة الثقافة - بمعنى أننا نبدأ الدراسة من منطلق تأويلاتنا 
الخاصة لنيات مخبريناء أو ما نظن أنهم ينوون» ومن ثم نحاول 
تحليل هذه التأويلات وترتيبها بشكل منهجى - فإن الخط الفاصل بين 
القافة (الفغرية مفلة) يوضقها افا طعا والثقافة (المغرية) بوصفها 
كياناً نظرياً» هذا الخط الفاصل قد يغيم ويلتبس أحياناً. وتزداد 
احتمالية حصول اللبس عندما يجري تقديم الثقافة بوصفها كياناً نظرياً 
بشكل توصيف من وجهة نظر الفاعل للتصورات (المغربية) لكل 
الأشياء المحيطة من أعمال العنف إلى الشرف إلى مفهوم الألوهية 
إلى العدالة إلى القبيلة إلى الملكية» إلى الرعاية والرئاسة. 
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باختصار إذاً» إن الكتابات الأنثروبولوجية هي نفسها تأويلات» 
رهي تأويلات من الدرجة الثانية أو الثالثة على أحسن تقدير» 
(بالأساس» وبحسب تعريف التأويل الأنثروبولوجي» ليس هناك إلا 
تاريل واحد يأتى فى الدرجة الأولى» وذلك هو الذي يقدمه ابن 
اللقافة تقس قهو زد الك يقدم تأويلاً لثقافته نفسها)” وبهذا المعنى 
لما هي إلا قصص متخيلة» قصص بمعنى أنها «أشياء مصنوعة» أو 
لأشياء مصتتوعة بطريقة معينة» ‏ وهذا المعنى الأصلي لكلمة «قصة'» 
 )53616(‏ ولا يعنى ذلك أنها مزيفة» أو غير واقعية» أو أنها مجرد 
أوهام فكرية. فخاء توصيفات ذات اتجاه نحو الفاعل للعلاقات 
المتداخلة بين زعيم قبيلة بربري وتاجر يهودي وجندي فرنسي في 
العام 1912 في المغرب» هو فعلٌ تخيُّليء وهو لا يختلف كثيراً في 
ذلك عن تركيب توصيفات ممائلة مثلا للعلاقات المتداخلة بين طبيب 
ريفي فرنسي وزوجته الزانية الخرقاء» وعشيقها عديم المسؤولية في 
فرنسا في القرن التاسع عشرء ففي الحالة الثانية» يجري تقديم 
الفاعلين أو الممثلين كما لو أنهم لم يكونوا موجودين فعلاء ويجري 
تقديم الأحداث كما إنها لم تحصل» وليس هذا بالفارق الذي يُستهان 
به؛ وفي الواقع هذا هو الواقع الذي كانت مدام بوفاري تجد صعوبة 
في فهمهء إلا أن أهمية الفارق لا تكمن فقط في أن قصتها مُختّرّعة» 


(2) إن مشكلة الترتيب والتصنيف للتأويلات هي مشكلة معقدة بدورهاء فالكتابات 
الأنشروبولوجية المعتمدة على كتابات أنثروبولوجية أخرى (مثل كتابات ليفي ستراوس -101) 
516311 قد تكون من الدرجة الرابعة أو حتى أعلى» أما المخبرون فهم غالباًء أو عادةٌ؛ ما 
بلدجون كتابات من الدرجة الثانية - وهذا ما أضحى يُعرف بنماذج السكان الأصليين 8120006) 
(«ا884096. أما في الثقافات التي يشيع فيها العلم والثقافة»ء حيث يمكن لتأويلات «السكان 
الأصلبين» أن ترتفع إلى درجات أعلى» فقد تصبح هذه المسائل أكثر تعقيداً بالتأكيد - كما 
للامظل عند ابن خلدون فى ما يتعلق بالمغرب» وعند مارغريت ميد (784620 ]343183:6) فى 
ما يتعلق بألولايات المتحدة الأمير كية. 1 
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بينما قصة كوهين مدوّنة بأسلوب الملاحظات الواقعية» فهناك فارق 
بين ظروف ْلْق القضيتين والهدف المتوخى منهما (بغض النظر عن 
طريقة السرد ونوعيته)» لكن إحدى القضيتين لا تختلف كثيراً عن 
الأخرى من حيث كونهما قصة مصنوعة (قناء51). 


ولم يكن علماء الأنثروبولوجيا دائماً على إدراك كاف لهذا 
الواقع : مع أن التراث يوجد في مركز التجارة أو الحصن الجبلي أو 
حظيرة الخراف فإن علم الأنثروبولوجيا يكمن في الكتاب أو المقالة 
أو المحاضرة أو المتحف أوء كما يحصل اليوم» في الشريط 
السينمائي. إن إدراكنا لهذا الواقع يعني أننا ندرك أن الخط الفاصل 
بين طريقة التقديم أو التمثيل والمحتوى المادي هو خط يستحيل 
رسمه في تحليلات التراث كما يستحيل في فن الرسم؛ ويبدو أن 
هذا الواقع بدوره يشكل تهديداً للمكانة الموضوعية للمعرفة 
الأنثروبولوجية بما أنه يوحي بأن منبعها ليس الواقع الاجتماعي بل 
التدليس الأكاديمي. 


التهديد موجودء إلا أنه تهديد أجوف. إن أهمية أي شرح عِرْقي 
لا تستند إلى مقدرة الكاتب على الإمساك بالوقائع البدائية في الأماكن 
الناتية وحملها معه إلى دياره كما يحمل أشياء مثل الأقنعة أو 
المنحوتات. بل هي تعتمد على درجة مقدرته على إلقاء الضوء على 
ما يحصل في تلك الأماكن وعلى التخفيف من شعور الحيرة التي 
تنتاب القارىء تجاه أفعال غريبة عنه تجري في بيئات غير معروفة 
لديه - حيث ينبعث عنده التساؤل عمّن هم هؤلاء الأشخاص الذين 
يتصرفون بمثل هذه الطريقة. وهذا بدوره يطرح إشكاليات جدية حيال 
مسألة التثّت ‏ وإذا كانت عبارة «تثيّت» عبارة شديدة بالنسبة إلى هذا 
العلم الطري (أنا شخصياً أفضل استعمال كلمة «تقويم/ تخمين») - أي 
كيف يمكننا تمييز القصة الجيدة من تلك الرديئة. ولكن هذا بالضبط 
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هو النفع المرتجى منهء فإذا كانت الدراسة العَرْقية هي التوصيف 
الكثيف» وإذا كان دراسو الأعراق هم من يقوم بالتوصيف. فالسؤال 
الفيصل حيال أي مثال عن هكذا دراسة» سواءً كانت بنداً صغيراً في 
بوميات الدراسات الميدانية أو دراسة ضخمة بحجم أبحاث 
مالينوفسكى» هو ما إذا كانت تفصل الغمزات عن خلجات العين 
والغمزات الحقيقية عن غمزات التقليد الساخرء فلا ينبغي لنا أن 
نقيس مدى عملية شروحنا مقابل مجموعة من المعطيات الفجة التى 
تخضع للتأويل» والتي هي أساساً توصيفات خفيفة» وإنما علينا أن 
نقيسها مقابل قوة الخيال العلمي التي تمكننا من الإحساس بحياة 
الغرباء عنا. وكما يقول ثورو (6800ع1501)» لا يستحق منا العناء أن 
دور حول العالم لنعد القطط الموجودة في زنجيبار. 


37 

والآن هناك اقتراح يقول بأنه ليس من المصلحة أن نقوم بعملية 

تطهير للسلوك الإنساني من تلك الصفات التي تهمنا دراستها. قبل أن 
نبدأ بدراسته. وفي بعض الأحيان يصعّد البعض هذا الاقتراح للقول 
بأنه ما دامت هذه الصفات هي التي تهمناء فلسنا بحاجة للالتفات 
إلى مسألة السلوك على الإطلاق إلا بشكل عابر. ويمضى القائلون 
بهذا الرأي إلى القول بأن الثقافة يمكن معالجتها بالشكل الأفعل 
عندما يتم التعامل معها بصفتها نظاماً رمزياً بحتاً (والعبارة الشائعة في 
هذا المجال تقول بدراسته «ابحسب شروطه الخاصة»)» أي بعزل 
عناصره وتحديد العلاقات الداخلية بين هذه العناصر»ء ومن ثم 
توصيف النظام برمته بطريقة عامة ‏ أي بحسب الرموز الأساسية التي 
تنتظم الثقافة حولها أو بحسب البنى العميقة التي تشكل الثقافة التعبير 
السطحي عنهاء أو بحسب المبادىء العقدية التي تشكل الأساس 
لتلك الثقافة. إن هذه المقاربة المُحكمة للأمور هي بالأكيد أفضل 
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بكثير من الأفكار التي كانت شائعة عن «السلوك المثقّف» و«الظواهر 
العقلية» عن ماهية الثقافة» وهي التي كانت المصدر لبعض أقوى 
النظريات في الأنثروبولوجيا المعاصرة. إلا أن هذه المقاربة» في ما 
يبدو لي» عرضة لخطر حقيقي يكمن في احتمال عَزْلَ تحليل الثقافة 
عن موضوع دراستها الأصيل» ألا وهو دراسة المنطق غير الرسمي 
للحياة الواقعية (وقد سقطت هذه المقاربة فى هذا الخطر بشكل 
متزايد)ء قليس هناك نفع يذكر يُجنى من تخليص مفهوم ما من حبائل 
الدراسة النفسية المعٌرقة («روتومامطعءبروم) لنلقي به فوراً في خضم 
الدراسة التنظيمية المُفْرطة (صواءناةسعطء5) . 


علينا بالطبع أن نوجه عنايتنا إلى دراسة السلوك» وأن نولي ذلك 
الدقة المطلوبة» وذلك لأن انسياب السلوك - أو بتعبير أدق» العمل 
الاجتماعى ‏ هو الذي يشكل التعبير الظاهر للأشكال الثقافية. ونحن 
نجد هذه الأشكال ظاهرة في العديد من الظواهر الثقافية» مثل أنواع 
المشغولات الجرفية وأنواع حالات الإدراك؛ إلا أن هذه الأخيرة 
تستمد معناها من الدور التي تلعبه (وهنا قد يستخدم فتغنشتاين عبارة 
«تستعمله») في نمط حياتي جارء وليس من أي علاقة داخلية 
صحيحة بين بعضها والبعض الآخر. وهذا ما كان يفعله كوهين وشيخ 
القبيلة والنقيب دوماري - متابعة العمل التجاري والدفاع عن الشرف 
وترسيخ السيطرة ‏ وهذه هي العناصر التي كوّنت قصتنا الريفية المشار 
إليهاء وهذا هو إذاً «فحوى» تلك القصةء فمهما كانت الرموز تلك» 
ومهما كانت مكانتها من «شروطها الخاصة»»؛ فلن يمكننا الوصول 
إليها إلا بتفخص الأحداث» وليس بترتيب كيانات مجردة ضمن 
أنماط موحّدة. 

ومما يعنيه ذلك أيضاً أن الترابط لا يمكنه أن يكون الاختبار 
الأهم في صحة التوصيف الثقافي إن الأنظمة الثقافية يجب أن تتحلى 
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بدرجة دنيا من الترابط» وإلا لن يكون بإمكاننا أن نطلق عليها اسم 
الأنظمة»؛؟ وعن طريق المراقبة» نجد أن لديها أكثر من ذلك بكثير. إلا 
أننا نجد شيئاً أكثر ترابطاً في أوهام شخص مصاب بالذهان الارتيابي 
(0أمصقعة©) مثلاً أو من قصة شخص محتال. إن قوة تأويلاتنا لا 
بمكن لها أن تعتمدء كما يحصل غالباً في هذه الأيام»؛ على شدة 
الترابط بين عناصرهاء أو على درجة اليقين التي نظهرها في 
المحاججة عنها. وفى اعتقادي» إن أكثر ما أضرّ بمصداقية التحليل 
الثقافي هو إقامة بُنى من التوصيفات النظيفة للنظام الرسمي الذي لم 
يعد يؤمن بوجوده أحد. 


ولئن كان التأويل الأنثروبولوجي يُركّبٍ قراءةً ما لما يحصل 
فعلاًء فإن فَصْل هذه القراءة عما يحصل - أي عما يقوله أناس 
محددون في زمان محدّد أو مكان محددء وما يفعله هؤلاء الناس أو 
ما يُفْعَل بهم. أي عما يحصل في العالم الواسع ككل هذا الفصل 
يعني فصل هذه القراءة عن تطبيقاتها وتفريغها من محتواها. إن تأويلاً 
جيداً لأي شيء - سواءً كان هذا الشيء قصيدةً أو شخصاً أو تاريخاً 
أو طقسا تعبدياً أو مؤسسة أو مجتمعاً ‏ هذا التأويل يأخذنا مباشرة 
بل يقودنا إلى مكان آخر ‏ من مثل إبداء الإعجاب بأناقته أو بمهارة 
المؤلف أو بمجمالاات النظام الإقليدي ‏ فقد يحتفظ التأويل بسحره 
الخاص؛ إلا أنه يغدو شيئاً آخر» ولا يعود متعلقاً بمتطلبات المهمة 
التي يقوم بها - من مثل توضيح الحالة المعقدة التي أحاطت بقضية 
الأغنام في مثالنا الآنف. 

إن الحالة المعقدة التي اكتنفت قضية الأغنام - تصنّع السرقة ثم 
تحويل ملكيتهم تعويضاً ثم مصادرتهم من قبل السلطة السياسية - هي 
(أو بالأحرى كانت) قضية أسلوت خطاب اجتماعى.» حتى لو كان 
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ذلك» كما أشرت آنفاًء» خطاباً يجري بألسنة متعددة بالأفعال كما 
بالكلمات. 


عتما اكاة مزهين يطالن بت #العارة أو بالتعويفن أو القطل 
والضررء كان يفعل ذلك من ضمن الاتفاقية التجارية السائدة فى 
المجتمع» وعندما تحدى الشيخ القبيلة التي ينتمي إليها اللصوص» 
كان يعترف ضمناً بهذه الاتفاقية؛ اعترفت تلك القبيلة بهذه الاتفاقية 
أيضاً عندما أقرت بمسؤوليتها ودفعت التعويضء ثم أظهر الفرنسيون 
يد السيطرة الإمبريالية من منطلق حرصهم على أن يظهروا للشيوخ 
وللتجار على حد سواء من هو الذي يمتلك السلطة في ذلك المكان. 
وكما في أي من أنواع الخطابء فإن القانون (200) لا يحدّد 
السلوك» وما قيل فعلاً ليس من الضرورة المحيّمة أن يكون قد قيل. 
كان من المحتمل أن لا يختار كوهين المضى قدماً بدعواه» فيما لو 
أخذ بعين الاعتبار عدم شرعيتها في نظر السلطة الامبريالية. كما إنه 
كان من المحتمل أن يرفض الشيخ تلك الدعوة أيضاً لأسباب مشابهة. 
كما إن القبيلة التى كان ينتمى إليها اللصوصء وهى التى ما زالت 
تقاوم السلطة الفرنسية» كان من المحتمل أن تنظر إلى «الغارة» على 
أنها حقيقية وشرعية وأن تختار القتال بدل التفاوض. وكان من 
المحتمل للفرنسيين» لو كانوا أكثر ذكاءً وتفهماً (526511) وأقل تصلباً 
#ناك) (وهم أصبحوا كذلك بالفعل في ما بعد تحت وصاية ماريشال 
ليوتى (لإءأنطهنزآ أقطءوع:ة84)) أن يأذنو الكوهين بالاحتفاظ بأغنامه, 
وأث بِعَضوا الطرف ‏ كما يقال عن استمرار نمط التعامل التجاري 
السائد الذي يحد من سلطتهم. كما إن هناك احتمالات أخرى كذلك: 
كان من المحتمل أن ينظر المارموشان إلى فعل الفرنسيين على أنه 
إهانة كبرى لهم لا تُحتمل وأن يختاروا طريق الانشقاق والنزاع؛ كان 
من المحتمل للفرنسيين أيضاً أن لا يكتفوا بمعاقبة كوهين بل يحاولوا 
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النيل من الشيخ نفسه؛ كما كان من المحتمل لكوهين أن يرى أن 
احثراف التجارة فى منطقة مرتفعات الأطلس التى يتنازعها جماعة البربر 
الفشرذين عن حجهة وجتود «القرفة الأجية الفردبية) ستيه لخرى» 
لم يعد مجزياء وأن يتراجع إلى حدود المدينة التي تسيطر عليها 
الحكومة بشكل أفضل. وهذا ما حصل بالفعل فى ما بعد عندما 
تحركت المحميّة باتجاه الخضوع للسلطة الفعلية. إن النقطة التي هي 
مركز البحث هنا ليست تقديم وصف لما حصل أو ما لم يحصل في 
بلاد المغرب. (ويمكن للمرء أن ينطلق من هذه الحادثة البسيطة إلى ما 
هو أوسع بكثير» إلى التعقيدات الهائلة في التجربة الاجتماعية ككل)» 
بل إن الهدف هو عرض ما تحتويه قطعة من التأويل الأنثروبولوجي : 
متابعة المنحى الذي يتخذه الخطاب الاجتماعي؛ وبعبارة أخرى تثبيت 
هذا التأويل في شكل يمكن بحثه والنظر فيه. 


إن ما يفعله الإثنوغرافي هو مجرد تدوين الخطاب الاجتماعي. 
وتو بعقدها كلذلف بجدول هذا الخطاية من :عه داف عانن ا 
يوجد إلا في لحظة حصوله إلى حكاية مكتوبة يمكن العودة إليها 
لاحقاً لبوائعيا من جديد. إن الشيخ الذي ورد ذكره في القصة مات 
منذ زمن بعيدء وهو مات مقتولا في خلال عملية «تهدئة» (قمع 
انتفاضة)» بحسب رواية الفرنسيين. أما «النقيب دوماري»» وهو الذي 
كان يقوم بعملية «تهدئة» الشيخ» فهو لايزال على قيد الحياة» وهو 
الآن متقاعد يعيش فى جنوبى فرنسا يجتر ذكرياته. أما بالنسبة إلى 
كوهين فقد ذهب إلى ما يدعوه «داره» في إسرائيل» بصفته جزئياً 
لاجتاًء وجزئياً حاجأء وجزثياً عجوزاً مشارفاً على الموت. إلا أن ما 
اقالوه» ‏ وأنا استعمل هذا التعبير بمعناه الواسع الذي أشرت إليه - 
بعضهم للبعض الآخر في تلك الهضبة الأطلسية منذ ستين عام 
لا يزال محفوظا ‏ وإن يكن بشكل بعيد عن الكمال ‏ بحيث يمكن 
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العودة إلى دراسته. وهنا نتساءل مع بول ريكور”* (منهممنظ انندم)ء 
وهو الذي استعرنا منة فكرة تدوين العمل» وإن بشكل محرّف» «ما 
الذي يثبته التدوين؟». 


«ليس حَدَثٌ التكلّمء بل فعل القول «قال»» حيث نفهم من 
فعل القول أن التظهير (8:16810628808) المتعمّد الذي يشكل هدف 
الخطاب الذي بفضله يريد «القول» أن يصبح «النطق» أو «المنطوق 
به»). باختصارء إن ما نكتبه هو «المعنى» أو «الفكرة» أو «المحتوى» 
أو «اللب» للقول. إنه معنى حدث الكلام» وليس الحدث بنفسه». 


إن الاقتباس أعلاه لا يعبر عن الكثير ‏ ولئن كان فلاسفة 
أكسفورد يجنحون إلى القصص الصغيرة» فإن فلاسفة الظاهراتية 
يلجأون إلى الجمل الطويلة؛ إلا أن هذا بأي حال يؤدي إلى جواب 
أكثر تحديداً عن سؤالنا الأم! «ما الذي يفعله الإثنوغرافي؟» ‏ 
فالجواب إذاً إنه يكتب7 . وهذا أيضاً قد لا يبدو اكتشافاً مدهشاًء 
وبالنسبة إلى شخص على دراية بالأدبيات الراهنة» فهو قد يبدو غير 
قابل للتصديق. ولكن وبما أن الجواب المعياري لسؤالنا كان ولايزال 


(#) بول ريكور (2005-1913): فيلسوف ومؤرخ فرنسي درس نظريات عديدة حول 
التأويل اللغوي والنفسي. وقد قام بدور الوسيط بين التأويلات المتضاربة التي تقدمها المدرسة 
الظاهراتية من جهة والتأويلات التي تقدمها المدارس الفكرية المعاصرة من مثل البنيوية ومابعد 
البنيوية والتأويلية والرمزية. من مؤلفاته : الذات عينها كآآخر (0جابنه مل «رسمره© عدرة«سزمى) 
الذي صدر عن المنظمة العربية للترجمة في العام 2005. 

(3) أو بعبارة أدق إنه #يدون»» فنحن نجد أن معظم علم الأعراق هو في 
الكتب والمقالات ليس في أشرطة الأفلام أو التسجيلات أو معارض المتاحف أو ما شابه» 
ولكننا نجد حتى في الكتب صوراً فوتوغراقية ورسوماً وتصاوير وجداول وما إلى ذلك. لطالما 
كان الوعي الذاتي حيال طرق التمثيل (ناهيك بإجراء التجارب عليها) مفقوداً في 
الأنثروبولوجيا. 
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اايراقب» يسججلء. يلاحظ؛ ‏ ما يشبه نوعاً من «أتيت» رأيت» 
فهرت» ‏ فقد يكون للجواب استتباعات أعمق غوراً مما يظهر للنظرة 
الأولى» وليس أقلها هو أن التمييز بين ثلاثة مراحل في طلب المعرفة 
قد لا يكون. في الواقع» ممكناً عادةٌ؛ والحق» إن هذه المراحل» 
بصفتها «عمليات» تتمتع بالاستقلال التراثي» قد لا يكون لها وجود. 


إن الموقف هو أكثر دقة وحساسية حتى من ذلك» وذلك» كما 
لاخظنا سابقا»: يعود إلى أن غا"ندوته (أ و تخاول تدويته) لسن سقطاياً 
اجتماعياً خاماً على طبيعته» لا نملك إليه سبيلاً لأننا لا نشارك فى 
العمق ل :فيه إلا امك أى تشك ل جام ». تل إن ها لاون للسى إل 
ذلك الجزء الصغير منه الذي يقودنا مخبرونا إلى فهمه إلا أن هذا 
ليس بالخطر الذي يبدو عليهء لأن الواقع هو أن ليس كل أهل جزيرة 
كريت كاذبين» وليس من الضروري أن تعرف كل شيء لكي تتمكن 
من فهم شيءٍ ما. وعلى الرغم من ذلك فإنه يضرب مصداقية النظرة 
إلى التحليل الأنثروبولوجي بوصفه تحويراً مفهومياً للحقائق 
المكتّشّفَة» أو إعادة بناء منطقية لواقع مجرّد. إن تقديم قطع متجمدة 
متناظرة من المعانى» مطهّرة من التعقيد المادي الذي هى موجودة 
فيهء ومن ثم إرجاع وجودها إلى مبادىء نظام ذاتية» التي هي 
الصفات الكونية للعقل البشري أو المفهوم الكلي 
للعالم (دعوسصدسخطءكمة11ء/11). إن هذا التقديم بمثابة ادعاء علم غير 
موجود وتخيل واقع لا يمكن أن يوجد. إن التحليل الثقافي هو (أو 


(4) إن فكرة «المراقبة التشاركية» كانت ولاتزال فكرة قيمة طالما أنها كانت تقوّي من 
عريمة عالم الأنثروبولوجيا لينخرط بنفسه مع مخبريه على أنهم أشخاص من لحم ودم وليس 
مجرد أشياء. إلا أنبا كانت أكبر مصدر لسوء النية عندما كانت تقود عالم الأنثروبولوجيا إلى أن 
يستبعد من رؤيته الطبيعة الثقافية الخاصة لدوره وإلى أن يتخيل نفسه في دور أكثر من مجرد 
دور المسافر المهتم. 
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يجب أن يكون) تخمين المعاني» وتقويم هذا التخمين» ورسم 
استنتاجات تفسيرية من التخمينات الفضلى» وليس اكتشاف» «قارة 
المعاني» ورسم الخرائط لأراضيها المعنوية. 
7ع 

إذء هناك ثلاث مميزات للتوصيف العِرّقى: وهوء أولاً 
تفسيري» وما يجري تفسيره هو انسياب الخطاب الاجتماعي» ويتقدّم 
التأويل في محاولة إنقاذ أو استخلاص «المقول» من هذا الخطاب من 
مناسبته الآنيّة الآيلة إلى الزوال وتثبيته ضمن أطر يمكن دراستها 
وتحليلها. يذهب الكولا (13نا1) أو يتغيرء» ولكن ‏ بصرف النظر عمّا 
إذا كان ذلك للأفضل أو للأسوأ ‏ يبقى «ملاحو غربى المحيط 
الهادي» على ما هو إلا أن هناك ميزة رابعة إضافية لتوصيف 
كهذاء على الأقل كما أمارسه أنا: إنه بالغ الصّعْر (أممء5ومء311) . 

وهذا لا يعنى أنه ليست هناك تفسيرات أنثروبولوجية واسعة 
النطاق لكات انها أو لحضارات أو أحداث عالمية» وإلى ما 
هنالك. والواقع أن مثل هذه التوسيعات في تحليلاتنا إلى سياقات 
أوسع» يضاف إليها مضامينها النظرية» هي التي تبررها وتبرر أخذها 
بعين الاعتبار وتبرر تركيبنا لهاء فاليوم لا أحد يلقي بالاء ولا حتى 
كوهين (بل... ربما كوهين لايزال يهتم) إلى الأغنام بصفتها أغناماً. 
وقد يكون للتاريخ نقاط تحوله المتواضعة» بعبارة أخرى «ضوضاء 
كبرى فى غرف صغيرة»؛ إلا أن هذه الحادثة الصغيرة ليست» 
بالتاكة و احدة من تلك النقاط. 


(*) الكولا (12ن16): نظام تبادل تجاري لدى شعوب جزر تروبرياند (550أ,اه1:0) في 
جنوب شرقي ميلانيزياء وقد وصفه العالم الأنثرويولوجي البريطاني البولندي المولد 
برونيسلاف مالينو فسكي (ناة«ممناة81 «داونهده8) في كتابه ملاحو غري المحيط الهادي 
”اعوط ب««معاءء/17 186 ك[ه 415ة10«مع4) الصادر عام 2. 
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بل إن ذلك يعني أن العالم الأنثروبولوجي يتميز بمقاربته مثل 
هذه التأويلات الأوسع والتحليلات الأكثر تجريداً من وجهة التعرف 
الموسّع بالتفصيلات الصَّغْرى» فهو يواجه الحقائق الكبرى التي 
بواجهها الآخرون ‏ المؤرخون وعلماء الاقتصاد وعلماء السياسة 
رعلماء ء الاجتماع - في مواقع أكثر خطورة مثل تلك المتعلقة بالقوة 
والتغيير والدين والاضطهاد والعمل والشغف والسلطة والجمال 
والعنف والحب والمكانة الاجتماعية؛ إلا أنه يقوم بهذه المواجهة في 
سياقات أكثر غموضاً وإبهاماً - في أمكنة مثل مارموشا ومع أشخاص 
مثل كوهين - ليزيل منها صفة الأهمية. إن هذه الثوابت الإنسانية 
بامتيازء «هذه الكلمات الكبرى التي تبث الرعب فينا جميعاًا» تكتسي 
شكلاً بسيطأ غير رسمي في مثل هذه السياقات البسيطة غير الرسمية. 
إلا أن هذا بالضبط هو مزية هذه المقاربة فهناك ما يكفينا من 
المقاربات المعمّقة في العالم. 


إلا أن مشكلة الانتقال من دراسة مجموعة من الرسوم المصمّرة 
على مستوى قصة الخراف التي سردناها ‏ وهي تشكيلة من 
البلاحظات والسكايات - إلى درامة من تيع الوحة دازي عن 
مستوى المشهد الثقافي للأمة أو للعصر أو للقارة أو للحضارة» هذه 
المشكلة لا يمكننا العبور فوقها بسهولة بتلميحات غامضة إلى فضائل 
ومميزات المحسوسية والفكر الواقعي. وقد أصبحت هذه المشكلة 
مشكلة منهجية كبرى بالنسبة إلى علم ولد بين القبائل الهندية وجزر 
المحيط الهادي والسلالاات الأفريقية» ومن ثم سيطرت عليه 
طموحات كبرىء ولم يُفْلح هذا العلم في معالجة هذه المشكلة 
بشكل جيد. إن النماذج التي قدَّمها علماء الأنثروبولوجيا أنفسهم 
لقبرير تحركهم من الحقائق المحلية الصغرى إلى الصور العامة العلياء 
كانت في الواقع هي المسؤولة عن تخريب جهودهم بالقدر ذاته الذي 
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كانت فيه مسؤولة سهام ناقديهم ‏ من علماء الاجتماع المهجوسين 
بأحجام النماذج إلى علماء النفس المهجوسين بالقياسات أو علماء 
الاقتصاد المهجوسين بالمجاميع. 

من هذه النماذج هناك نموذجان رئيسيان: الدموذج الأصغري 
(ع1مردمء1/11020) المسمّى جونزفيل هى أمير كا (4خ5تآ عطا 5و1 ع11اتوعصه3)» 
ونموذج «التجربة الطبيعية» المسمّى جزيرة إيستر هي حالة 
اختبارية (©0856 ع8ضناوع1 2 15 151350 ,835)6) . وهذان النموذجان 
يتروحان بين نظرة «السماء في حبة رمل» أو نظرة «الشواطىء القصوى 
للاحتمال». ْ 


إن نموذج «جونزفيل هي أميركا» هو خطأ (أو «أميركا هي 
جونزفيل» هو خطأ كبير) هو خطأ ظاهر للعيان حتى إن ما يحتاج 
للشرح فيه هو كيف تمكن الناس من تصديقه أو من الوصول إلى 
توقع أن يصدقه الآخرون. إن الفكرة القائلة بأنه يمكن للمرء أن يجد 
جوهر المجتمعات القومية أو الحضارات أو الأديان الكبرى أو إلى ما 
هنالكء؛ أن يجد هذا الجوهر موجزاً ومبسّطاً في ما يُسمَّى 
المجتمعات «النموذجية» للبلدات والقرى الصغيرة» إن هذه الفكرة 
هي هراء مطبق» فما نجده في البلدات والقرى الصغيرة ليس إلا حياة 
البلقات والكروئ الصتغيرف»: فلق كانت النراسات الميعلية' المجهرنة 
معتمدة حقاً على مثل هذه الفرضية المنطقية للتوصل إلى مغزى أكبر ‏ 
تقطير العالم الأوسع في كيان صغير - لو كان الأمر كذلك لما كان 
لها أي مغزى. 

لكنها بالطبع ليست كذلك. إن موقع الدراسة ليس هو موضوع 
الدراسة. إن علماء الأنثروبولوجيا لا يدرسون قرى (قبائل» بلدات» 
محلات...)؛ بل هم يقومون بدراساتهم في القرىء» فبإمكان المرء 
أن يدرس أموراً شنَّى في أماكن شبَّى؛ وهناك بعض الأمور ‏ من مثل 
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ها تفعله السيطرة الاستعمارية في الأطر الأخلاقية للمجتمع ‏ تكون 
دراستها بالطريقة الأفضل في مواقع محدودة؛ إلا أن ذلك لا يجعل 
من المكان الذي تجري فيه الدراسة موضوعاً للدراسة» ففي المناطق 
النائية في المغرب وإندونيسيا لطالما كافحت في مواجهة قضايا كانت 
موضع عناية علماء اجتماع آخرين قبلي في مواقع أكثر قربا من 
المركز ‏ من مثل كيف تسئَّى أن تكون أكثر مطالبات الناس إلحافا 
للالتصاق بالإنسانية يتم التعبير عنها في لغة الفخر الجماعي؟ ‏ وقد 
نوصلت بنتيجة ذلك إلى نتائج مشابهة لما توصل إليه الدارسون قبلي. 
ويمكن للمرء أن يضيف بُعداً آخر ‏ وهو بُعد نحتاجه كثيراً في المناخ 
الراهن الذي يعيشه علم الاجتماع والذي يقول بتكبير الحجم 
للوصول إلى حل؛ ولكن هذا كل شيء. إلا أن هناك قيمة معينة» في 
حال ارتأيت أن تتابع النظر في استغلال الجماهير لدى رؤيتك مزارعاً 
جاوياً يعمل بالحصة يحرث الأرض تحت وابل المطر الاستوائي» أو 
رؤيتك خياطاً مغربياً يزركش قفطاناته في ضوء مصباح كهربائي 
ضعيف. إلا أن القول بأن هذا يقدم لك الأمر بكامله (ويُعْلي من 
مستوى النظرة الأخلاقية عندك لتنظر من عل إلى الآخرين الأدنى 
مستوى أخلاقياً) إن هذا القول هو فكرة لا يقبل بها إلا شخص كان 
فد أمضى وقتاً طويلاً في الأدغال. 


وبالحديث عن نظرة «المختبر الطبيعي» نرى أنها لم تكن أقل 
ضرراً؛ وليس هذا فقط بسبب زيف المشابهة ‏ فأي نوع من 
المختبرات هو ذاك الذي لا يوجد فيه متغيّر (80616ة:69) واحد قابل 
للمعالجة؟ ‏ ليس لذلك السبب فحسب بل لأن هذه النظرة تؤدي بنا 
إلى فكرة تقول بأن المعطيات المستقاة من الدراسات العِرقية هى 
أنفى. أو أكثر جذرية» أو أصلبء أو أقل شرطية (والكلمة الأكثر 
نفضيلاً هنا هي كلمة بدائية/ أولية (81»0624319)) من تلك المعطيات 
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المستقاة من الحقول الأخرى في البحث الاجتماعي. إن التنوع 
الطبيعي الكبير للأشكال الثقافية» بالطبع» ليس فقط المورد الكبير 
(المهدور) لعلم الأنئروبولوجياء بل هو أيضاً أساس معضلته النظرية 
الأعمق : كيف يمكن لتنوع كهذا أن يتماشى أو يتوافق مع ما نلاحظه 
من الوحدة البيولوجية في الأجناس البشرية؟ إلا أن هذا التنوع ليس 
بالتنوع النظري» ولا حتى بالمعنى المجازيء» لأن السياق الذي 
يحصل فيه يتنوع معه. وليس من الممكن (مع أن هناك من يحاول 
ذلك) عزل السينات (جمع سين «س» عن الصادات جمع صاد «ص» 
و" صرمع؟ 982*5) لكتابة دالة («وناعمن1) مناسبة. 


إن الدراسات المشهورة التى تحاول أن تظهر أن عقدة أوديب 
كانت معكوسة فى جزر الكرو ريات (كلصدءطهء1)» وأن الأدوار 
العكية كان سملبة رادا على عقي فى فباكل اتشافيو الى 
(تلناطسقطء1) وأن هنود البويبلو (هامطعنط) 0 ن النزعة العدو آنية 
(مما يميزهم أنهم كلهم سلبيون ‏ «ولكن ليس في الجنوب»)» هذه 
الدراسات» مهما كانت درجة صحتها التجريبية» ليست نظريات 
«مجرّبة ومصادقاً عليها علمياً» فما هي إلا تأويلات» أو تحريفات» 
مثلها مثل غيرهاء ويتم التوصل إليها كما يتم التوصل إلى غيرهاء 
وهي أيضاً مثل غيرها تحمل في نفسها بذور عدم الحسمء وأي 
محاولة لاستثمارها فى سلطة التجريب الفيزيائى المادي ما هى إلا 
حيلة منهجية بارعة. إن المكتشفات العرقية ليست بذات امتياز» ما 
هى إلا أفكار خاصة: ما هى إلا بلد آخر تصلنا منه الأصداء. أما إذا 
نظن إلن سند النكتكفات على انها أكتر ما هن عله ذاو أقل )فزن 
ذلك يشوهها ويشرّه مضامينهاء التي هي أعمق بكثير من البدائية» 
بالنسبة إلى النظرية الاجتماعية. 000 


وهاكم بلد آخر تأتينا منه الأصوات. إن السبب في أن 
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التوصيفات المطولة لتلك الغارات على الأغنام في المناطق النائية 
(وعالم الأعراق الجيد قد يمضي في روايته حتى لتبيين نوع تلك 
الأغنام) إن السبب في أن تلك التوصيفات تكتسب أهمية في مطابقتها 
لمقتضى الحال هو في أنها تقدم غذاءً علمياً لعقل عالم الاجتماع. 
والأمر المهم في المكتشفات التي يقدمها عالم الأنثروبولوجيا هو دقة 
التحديد المركّبة فيها وتفصيلها. 


إن الدراسة الميدانية طويلة الأمد المتسمة بكونها بمجملها (وإن 
لم يكن حصريا) نوعية وتشاركية إلى درجة عالية ودقيقة وشاملة في 
سياقات محدودة» هذه الدراسة تنتج مادة دراسية يمكن عن طريقها 
معالجة المفهومات الكبرى التي أصابت علم الاجتماع المعاصر ‏ من 
مئل الشرعية والتحديث والتكامل والنزاع والكاريزما (الجاذبية 
الشخصية) والبنية. والمعنى ‏ وذلك بإكسابها نوعاً من الواقعية 
المعقولة التي تمكن من التفكير بشكل واقعي ملموس حول هذه 
المفهومات» بل والأهم من ذلك» التفكير بشكل إبداعي وتخيّلي مع 
وجود هذه المفهومات. 


إن المشكلة المنهجية التي تثيرها الطبيعة الأصغرية لعلم الأعراق 
هي مشكلة حقيقية وخطيرة. إلا أن هذه المشكلة لا تُحل بالنظر إلى 
منطقة نائية على أنها العالم في فنجان صغير أو بصفتها المكافىء 
السوسيولوجى للغرفة الغيمية”* (#وطسفطك فناهاه)؛ إنما حل أوء 
على الأقلء يجري كبيُها ‏ برؤية حقيقة أن الأفعال الاجتماعية هي 
بمثابة تعليقات على أشياء أخرى خارجها؛ وبأن نتحقق من أن الجهة 
الني يأتي منها التأويل لا تحدد الوجهة التي يمكن أن نجبره على 





)2 وعاء يحتوي على الهواء المشبع يبخار الماء الذي يتمدد فيُظهر مرور جرئية مشعة 
مطححعونة . 
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سلوكها. إن الوقائع الصغيرة تخاطب القضايا الكبرى» وهي تغمر 
لعلم المعرفة أو هي تغمز لغارات الأغنام موحية بالثورة» لأن هذا 
هو ما هي مصنوعة له. 
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وهذا ما يؤدي بنا إلى دراسة النظرية. إن الخطيئة المحدقة 
بالمقاربات التأويلية لأي شيء ‏ الأدب. الأحلام» العوارض المرضية» 
التراث ‏ تكمن في أن هذه المقاربات تنحو نحو مقاومة ‏ أو أن يُسمح 
لها بمقاومة ‏ التعبير المفهومي». وبهذا تتخلص من أنماط التقويم 
المنهجيةء فالأمر هو أنك إما تفهم التأويل أولا أو لا تفهمهء وإما أنك 
ترى الحكمة منه أو لا تراهاء وإما تتقبله أو لا تتقبله. وعندما نكون 
تحت وطأة التفاصيل المباشرة للتأويل» نراه ذاتيّ الإثبات» حيث تكون 
براهينه مستمدة من داخله وليس من مصدر موضوعي خارجه؛ء بل ما 
هو أسوأ من ذلك» نرى برهانه مستمداً من الحساسيات المفترض أن 
تكون متطورة للشخص الذي يقدمه؛ وبهذا تكون أي محاولة للتعبير 
عن فحوى هذا التأويل من خلال تعابير غير تلك التي يستعملها تُعتبر 
تشويهاً ومسخاً له أي بحسب التعبير الأقسى الذي قد يستعمله عالم 
الأنثروبولوجيا للتهجم على من يناوئه؛ متعصِبٌ لعرقه. 


إلا أن هذا لا يكفى بالنسبة إلى حقل دراسى يود تأكيد وجوده 
بصفته علماء وإن كان هذا التأكيد يتسم بالخجل والتردد (مع أنني 
شخصياً لا أشعر بالخجل حيال القضية على الإطلاق)» فليس هناك 
من سبب يبرر كون البنية المفهومية لتأويل ثقافي ما أقل قابلية 
للصياغة» وبالتالي أقل انكشافاً لقوانين التقويم الصريحّة» من ملاحظة 
بيولوجية أو تجربة فيزيائية مثلاً - وأقصد القول إنه لن يكون هناك 
سبب لذلك سوى القول إن التعابير المستعملة في هكذا تأويل هي 
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في الواقع غير موجودة بالكلية» أو على الأقل» في حالة تقترب من 
انعدام الوجودء فنحن ننحدر إلى مستوى التلميح بالنظريات عندما 
تمتقد القدرة على التصريح بها. 


وفي الوقت ذاته» علينا أن نقر بأن هناك عدداً من الخصائص 
للناويل الثقافي تجعل من التطوير النظري له أكثر صعوبة من المعتاد. 
إن أولى هذه الخصائص هي الحاجة إلى بقاء النظرية نوعاً ما أقرب 
إلى أرض الواقع من حاجتها إلى ذلك في علوم أخرى قادرة على 
الانغماس في التنظير التجريدي التخيّليء فلا ينفع في علم 
الأنثروبولوجيا إلا شطحات قصيرة الأمد من التفكير المنطقى؛ ذلك 
أن الشطحات طويلة الأمد تميل الى" لمات حو جام مه 
الأحلام المنطقية أو الذهول الأكاديمي ذات التناظر الشكلي. وكما 
كنت قد قلت سابقاء إن الحكمة من المقاربة السيميائية للثقافة هى 
في أنها تسناغدنا في قبع الطزيق إلى :العالم,المفهوسي الى اتحيشن افيه 
موضوعاتنا بحيث نتمكنء بالمعنى الواسع للكلمة» من إقامة محادثة 
معها. إن التوتر القائم بين الميل إلى هذه الحاجة لاختراق الفضاء 
الغريب للفعل الرمزي ومتطلبات التقدم في نظرية التراث» ويعبارة 
أخرى بين الحاجة إلى الاستيعاب والحاجة إلى التحليل» هو بالنتيجة 
نوتر عظيم ولا يمكن إزالته. والواقع هو إنه كلما أمعنًا في التطوير 
النظري ازداد التوتر عمقاً. وهذا هو الشرط الأول في النظرية 
الثقافية: إنها لا تملك أمرها وليست هي سيدة نفسها. وحيث إنه لا 
بمكن فصلها عن الأشياء الآنية المباشرة التي يقدمها التوصيف 
الكثيف» فإن حريتها فى التشكل بحسب إملاءات منطقها الداخلى 
مسدودؤة إلى عن ماد أمة المي الذي تمعن التطرية :إلى عازه 
فهو ينطلق من دقة التمييزات التي تقوم بها وليس من اتساع مدى 
التعجريدات التي تقيمها. 
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وينجم عن هذا خاصية غريبة تميز الطريقة التي تتطور بها 
معرفتنا التجريبية للثقافة... أو للثقافات المختلفة. . . أو لثقافة 
معينة: إنها تتطور بشكل انبثاقات أو طفرات» وليس بشكل سلس 
مستمرء وهكذا نجد أن عملية التحليل الثقافي» في تطورهاء لا 
تتخذ شكل منحى صاعد تتراكم فيه المكتشفات بشكل مستمرء بل 
هي تتخذ شكل اندفاعات غير متصلة مع أنها مترابطة في سياق متوالٍ 
من الحلقات التي تزداد جرأة مرةً بعد مرة. وهكذا نجد أن الدراسات 
تبني رؤيتها على دراسات سابقة» ولكن ليس بمعنى أنها تبدأ من 
حيدة انوت الدراسات السابقة» وزتما بيضق أنه ساح بالمعيرىة 
المفهومية المتحصلة من الدراسات السابقة لتغوص أعمق فأعمق فى 
دراسة الأشياء ذاتها. إن أي تحليل ثقافي يتسم بالجدية من نقطة 
انطلاق صرْفة ويصل إلى منتهاه قبل أن يستنفد نبضه الفكري. وهكذا 
يجري تحريك الوقائع التي سبق اكتشافها واستعمال المفهومات التي 
سق تطزيرها ووضع الترضيات الى سيق تشكيلها موضع التجريية؟ 
إلا أن التحرك لا يكون انطلاقاً من نظريات سبقت برهنتها باتجاه 
نظريات جديدة تجري برهنتهاء بل هو يتخذ خطأ ينطلق من حالة من 
التلمُس المشوّش المرتبك لفهم بدائي باتجاه الادعاء بأن الدارس قد 
وصل إلى هكذا فهم وتجاوزه. وهكذا تُعتبر دراسةٌ ما متقدمةً إذا 
كانت أكثر وضوحاً وحَسّما ‏ مهما كان معنى ذلك من الدراسات 
التي سبقتها؛ مع أن هذه الدراسة لا تقف على أكتاف الدراسات 
السابقة بقدر ما تجري إلى جانبهاء تتحداها وتتلقى منها التحدي. 


ولهذا السبب» من ضمن أسباب أخرىء» كانت المقالة» سوءً 
كانت من ثلاثين صفحة أو ثلاثمئة» تبدو المجال الطبيعى الذي يمكن 
فيه تقديم التأويلات الثقافية والنظريات التي تدعمها؛ ولهندا السبب 
أيضا كان المرء حين يبحث عن الدراسات المنهجية في الحقل» 
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يصاب سريعاً بالإحباط» ويزداد الإحباط حين يجد أياً منها. ونحن 
نلحظ هنا ندرةً حتى في تلك المقالات التي تقدم لائحة إحصائية أو 
جرداً لبنودٍ معينة» وفي أي حالء لا نكاد نجد لمثل هذه المقالات 
نفعاً خلا في الاستخدام البيبليوغرافي في ثبت المراجع. إن الإسهامات 
النظرية الهامة تكمن في الدراسات النوعية الدقيقة - وهذا يصدق في 
كل السقوق الكرااسة نقرها تولسن ذلك قحسي زل يضعب عدا 
استخلاص مثل هذه الإسهامات من هكذا دراسات لإدماجها فى ما 
يمكن تسميته «نظرية الثقافة» بهذه الصفة. ونحن نجد العباعاة 
النظرية تحوم على علوٌ منخفض فوق التأويلات التي تخضع لسيطرتها 
بحيث إن هذه التأويلات لن يمكنها أن تقدم كبير مغزى أو تحمل كبير 
أهمية إذا فصلت عن تلك الصياغات. وليس ذلك لأن هذه الصياغات 
تفتقر إلى العمومية (وهي إذا فقدت صفة العمومية بطلت نظريتها)ء بل 
لأننا إذا قمنا بتبنيها مستقلةٌ عن تطبيقاتهاء فهي تبدو إما عادية مبتذلة 
أن كارعة دق السسسي ردك ؟ أن قل ويه ملظا مر الا ليقة 
النظرية جرى تطويره في ممارسة (إثنوغرافية) تأويلية معينة ويستخدمه 
في ممارسة أخرى». 000 يدفعه إلى المزيد من الدقة في المعنى 
والاتساع في المغزى والأهمية؛ إلا أنه لا يمكن للمرء أن يضع ما 
يمكن تسميته ب «نظرية عامة للتأويل الثقافى». أوء قد يمكن ذلك» 
ولكن لا يبدو أن في ذلك الكثير من النفع» وذلك لأن المهمة 
الأساسية لبناء النظريات هنا ليست في تعقيد الأشياء النظامية المجرّدة 
بل في التمكين من إجراء التوصيف الكثيف» وبعبارة أخرى» ليس في 
التعميم عبر الحاللات بل التعميم من داخلها. 


إن التعميم من ضمن الحالات عادةً ما يطلق عليه» على الأقل 
في الطب أو علم نفس اللاشعورء الاستدلال العيادي. وهناء بدلاً 
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قانون ناظم» تنطلق عملية الاستدلال هذه من مجموعة من الدالات 
(الافتراضية) ثم نحاول أن نضعها ضمن إطار قابل للفهم. وتُقارن 
الإجراءات بالتنبؤات النظرية» إلا أن العوارض (حتى عندما يجري 
قياسها) يجري تفحصها ‏ أي تشخيصها ‏ للعثور على أي شذوذات 
نظرية. أما فى دراسة الثقافة فالدالأات ليست عوارض أو مجموعات 
متقوفية من المواركن > بل هى أفعال: ركزية أو -مجموعات عتفودية 
من الأفعال الرمزية» والهدف ليس العلاج بل تحليل الخطاب 
الاجتماعي. إلا أن الطريقة التي يجري فيها استخدام النظرية ‏ في 
نبش الفحوى الخفية للأشياء - تبقى هي ذاتها. 


وهذا يؤدي بنا إلى الشرط الثاني للنظرية الثقافية: إنها ليست 
ذاك اصفة كبوية ‏ على الأقز بالمنى العيق للكلمة: إن المشخصن 
الطبي لا يتنبأ بمرض الحَضبة؛ بل هو يقرر ما إذا كان شخصٌ ما 
مصاباً بهذا المرضء أو في أقصى الحالات» هو يتوقع أن شخصاً ما 
يُختمل أن يصاب بهذا المرض قريباً. إلا أن هذه المحدودية» وهى 
حقيقة واقعة» غالباً ما أسيء فهمها وبُولغ فيها في الوقت ذا توما 
ذلك إلا لأنه كان يُفهم منها أن التأويل الثقافي ليس إلا ملاحظة 
بَعْدية (126]0 205]6): مثل الفلاح في القصة القديمةء نطلق النار 
لإحداث الثقوب في السياج ثم بعد ذلك نرسم دوائر دريئة الرماية 
حولها. لا سبيل لنا لإنكار أن الكثير من مثل ذلك يحصل في أيامنا 
هذهء وبعض هذه الممارسات تجري في أرفع المواضع. إلا أن علينا 
أن نتكر أنها المحصلة الحتمية للمقاربة السريرية لاستعمال النظرية. 


وإنه لحق أن في الأسلوب السريري للصياغة النظرية» تتوجه 
النزعة المفهومية نحو مهمة توليد تأويلات لقضايا واقعة راهنة» وليس 
نحو إسقاط المحصلات النهائية للمعالجات التجريبية أو نحو استنتاج 
حالاات مستقبلة لنظام محدة: إلا أن هذاكء مع صحته. ل" يعني أن 
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ليس على النظرية إلا أن تلائم حقائق ماضية (أو بالأحرى بعناية أكبر 
أذتحولد تأويلات مقتعة لها بل »علنها إضافة إلى ذلك أن تفن ب 
فكرياً ‏ على قيد النفع لتلائم الحقائق المقبلة. ومع أننا نصوغ تأويلنا 
لعملٍ ما مثل سلسلة من الغمزات أو حادثة من غزوات الأغنام» بعد 
حصول العمل» وأحياناً بعده بوقت طويلء فإن الإطار النظري الذي 
يجري فيه هذه التأويل يجب أن يكون قادراً باستمرار على تقديم 
تأويلات يمكن الدفاع عنها بينما تتبدى للعيان ظواهر اجتماعية 
جديدة. ومع أن المرء يبدأ أي جهد يبذله في سبيل التوصيف 
الكثيف» في ما يجاوز ما هو واضح وسطحيء يبدأ جهده من حالة 
من الحيرة العامة حيال ما يجري أمامه ‏ بمعنى أنه يبحث عن قدميه ‏ 
فإنه لا يبدأء أو لا ينبغي أن يبدأ فارغ اليدين من الوجهة الفكرية» 
فالأفكار النظرية لا تُخلق من جديد لدى كل دراسة؛ وكما قلت 
سابقاًء فإن هذه الأفكار نتبناها من دراسات أخرى ذات علاقة» 
وتجري تصفيتها من الشوائب وتطبيقها في إشكالات تأويلية جديدة» 
فإذا بطلت نفعيتها بالنسبة إلى إشكالات كهذه. يبطل استخدامها 
وتُلقى جانباً. أما إذا استمرت نفعيتهاء وكانت تقدم طرقاً جديدة 
للفهم. فإن استخدامها يستمر ويجري تطويرها' 


(5) عل الإقرار بأن ما أقدمه هنا هو صورة تنحو نحو الثالية. وبما أن النظريات لا 
نُدحضٌ إلا في ما ندر في الاستعمال العيادي» إذا دحضت بشكل حاسمء وهي تنمو 
ونتطور لتصبح خرقاء ومرتبكة بشكل متزايدء ولتصبح عديمة الإنتاجية ومتوترة وفارغة من 
التعبير» وبسبب ذلكء فإن هذه النظريات غالباً ما تستمر طويلاً بعد أن يفقد الجميع باستثناء 
حفئة من الأشخاص (على الرغم من حماستهم الشديدة) يفقدون اهتمامهم بهذه النظريات. 
والواقع» ومن وجهة نظر الأنثروبولوجياء فهناك مشكلة في إخراج الأفكار التي انتهت 
صلاحيتها من الأدبيات؛ وهذه المشكلة أكبر من مشكلة إدخال الأفكار المنتجة فى هذه 
الأدبيات؛ ولهذا فإن الكثير الأغلب من النقاش النظري يكتسب الصفة الانتقادية أكثر منه 
الصفة البناءة» وقد كرّس باحثون حياتهم المهنية بكاملها لتسريع أجل الأفكار المحتضرة. ومع - 
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إن مثل هذه النظرة إلى كيفية عمل النظرية في علم تأويلي 
توحي بأن التمييز وهو تمييز نسبي في أي حالء هو التمييز الذي 
يظهر في العلوم التجريبية أو العلوم القائمة على الملاحظةء وهذا 
التمييز بين «الوصف» و«التفسير» يبدو هنا تمييزاً أكثر إغراقاً فى 
النسبية» بين «التدوين/ النقش» (التوصيف الكثيف) و«التحديد) 
(التشخيص) - بعبارة أخرى بين توضيح المعنى الذي تتخذه أفعال 
اجتماعية معينة بالنسبة إلى الأشخاص الذين قاموا بهذه الأفعال» 
والتنصيص» بأوضح ما يمكننا ذلك» على ما تظهره المعرفة التي 
حصلنا عليها حيال المجتمع الذي جرت فيه تلك الأفعال» وما هو 
أبعد من ذلك» حيال الحياة الاجتماعية بوصفها كذلك. وهكذا فإن 
مهمتنا المزدوجة هى فى الكشف عن البّنى المفهومية الكامنة خلف 
أفعال الأشخاص الذين نتابعهمء أي «المقول» في الخطاب 
الاجتماعي» وفي بناء نظام للتحليل تبرز في إطاره المميزات المكوّنة 
لهذه البُنى» أي ما يتعلق بهم بوصفهم ما هم عليهء أي تبرز إزاء 
المحدّدات الأخرى للسلوك البشري. أما في الإثنوغرافياء فتكمن 
وظيفة النظرية في تقديم المفردات التي 0 بواسطتها التعبير عمًا 
يعبر عنه الفعل الرمزي عن نفسه ‏ أي» عن دور الثقافة فى الحياة 
الإنسانية. 1 


وفي ما عدا مقطوعتين تبينان التوجه العام لهذا الكتاب 
وتهتمان بالأمور التأسيسية» فإن عمل النظرية في مجموعة مقالات 
هذا الكتاب سيكون بالطريقة التى بيّناها أعلاه. وقد أدمجت مخزوناً 


التقدم الحاصل في هذا الحقل يأمل المرء أن هذا النوع من ضبط الأفكار الضارة قد يصبح 
جزءاً أقل بروزاً من أجزاء فعاليتنا. ولكن» في الوقت الراهن > لايزال يصح القول إن 
النظريات القديمة تتجه ليس إلى الموت بل إلى الانبعاث في نسخات جديدة. 
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كبيراً من المفاهيم العامة المصئّفة أكاديمياً بالإضافة إلى أنظمة من 
المفاهيم ‏ الاندماج» التبريرء الرمزء العقيدة» روح الجماعة». 
الثورة» الهوية» الاستعارة» التركيب» الطقسء النظرة إلى العالم» 
الفاعل/ الممثل» العمل/ الوظيفة» المقدسء» وبالتأكيد التراث 
نفسه - أدمجتها في جسم التوصيف الإثنوغرافي الكثيف بأمل إضافة 
التعبير العلمي الواضح إلى مجرّد أحداث تجري في الحياة"» 
وكان الهدف هو استخلاص استنتاجات كبرى من وقائع صغرى 
كثيفة النَسْح ؛ وكان الهدف أيضاً دعم المقولات العريضة حول دور 
التراث في بناء الحياة الجمعية بربطها بدقة بتفاصيل صغيرة معينة 
بالغة التعقيد. 


وهكذا فإن التأويل ليس هو الشىء الوحيد الذي يتنزل بالمراقبة 
والتحليل إلى مستوى الحوادث المباشرة: النظرة التي يستند إليها هذا 
التأويل مفهومياً تفعل ذلك أيضاً. إن اهتمامي بقصة كوهين» كمثل 
اهتمام وآ ارات 0ك عل عن محف الأفكار لقره 
بالعمومية. إن نموذج «بلبلة الألسنة» ‏ وهو النظرة القائلة بأن الأزمة 
الاجتماعية ليست شيئاً يحصل عندما تتوقف الأشكال التراثية عن 
العمل بنتيجة الضعف أو انعدام التحديد أو تقادم العهد والإهمال» 
بل هي تحصل عندما تقع هذه الأشكال تحت ضغط شديد من 
مواقف غير اعتيادية أو نوايا غير اعتيادية لتعمل بطرق غير اعتيادية» 
كما حصل في قصة الغمزات الساخرة المبالغ فيها ‏ إن فكرة نموذج 





(6) إن الأغلبية الساحقة من الفصول اللاحقة تتعلق بإندونيسيا أكثر منها بالمغربء وما 
ذلك إلا لأنني ل أبدأ إلا مؤخراً بمواجهة متطلبات المواد التي جمعتها في دراساتي في شمالي 
أفريقياء وهي» بمعظمهاء حديثة الجمع. وقد قمت بالعمل الميداني في إندونيسيا في الأعوام 
2 - 1954: 1957 - 1958 و1971؛ أما في المغرب» فقد جرى ذلك في الأعوام 1964» 
39 - 1966: 1968 - 1969 1972. 
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بليلة الألسنة هذه لم أحصل عليها من قصة كوهين» بل هي فكرة 
استعملتها أنا في دراسة قصة كوهين., متأثراً بأقوال زملاء لي وطلاب 
وباحثين سابقين. 

إن قصتنا عن «الرسالة في القارورة»» وهي القصة ذات المظهر 
البريء» هي أكثر من تصوير لأطر المعاني في قصص الباعة 
المتجولين اليهودء أو المقاتلين البربرء أو حكام المقاطعات 
الفرنسيين» أو حتى التداخل المشترك بينهم. إنها محاججة عن الفكرة 
القائلة بأن إعادة إنتاج نمط العلاقات الاجتماعية هي في حقيقتها إعادة 
ترتيب إحداثيات العالم التجريبي. إن أشكال المجتمع هي مادة الثقافة. 


>71 


هناك قصة هندية ‏ على الأقل أنا سمعتها على أنها قصة هندية - 
تروي أن رجلا إنجليزياً سمع من الهنود أن العالم يرتكز على منصة 
ترتكز على ظهر فيل» يرتكز بدوره على ظهر سلحفاة. وهنا سأل هذا 
الرجل الإنجليزي (وهو ربما كان عالم إثنوغرافياء فهذه طريقتهم 
المميّزة فى السلوك)» سأل محدثه «على ماذا ترتكز تلك السلحفاة»؟ 
فأجابه بأنها ترتكز على سلحفاة أخرىء فسأله : «وتلك السلحفاة»؟ 
فأجابه محدثه الهندي : «آه يا سيدي» من هناك فإن هناك سلاحف 
طوال الطريق نزولا». 


هكذا هي حال الأمور في الواقع. ولا أدري إلى متى سيكون 
من المفيد التفكر في اللقاء الذي جمع كوهين والشيخ و«دوماري» 
(والأرجح أن هذه الفترة قد انقضت فعلاً)؛ ولكن الذي أعرفه هو أنه 
مهما أعملت الفكر فلن أصل إلى ما يقرب من عمق القضية. كما 
أنني لم أصل إلى العُمق في أي قضية كنت قد كتبت عنهاء لا في 
المقالات الواردة في هذا الكتاب ولا في أي مكان آخرء فالتحليل 
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القراثي من خصائصه البنيوية عدم الاكتمال. والأسوأ من ذلك هو أنه 
كلما ازداد البحث عمقاً ازداد نقصاً. إنه لعلم غريب ذلك الذي تكون 
أوضح تأكيداته هي تلك القائمة على الأرض الأكثر اهتزازآء والذي 
إذا أردنا الوصول إلى أي مكان في البحث الذي نقوم به فيه كان 
محلينا أن نكئف الشكوك. شكوكنا الخاصة كما شكوك الآخرين» في 
أننا لا نقوم فيه بالصواب. إلا أن ذلك هو ما يعنيه كون المرء عالم 
إتنوغرافياء» بالإضافة إلى إزعاج الناس ذوي الحساسية بالأسئلة التي 
نتسم بالغباء. 


وهناك عدد من الطرق للتخلص من ذلك تحويل الثقافة إلى 
فولكلور وتجيمعهاء تحويلها إلى خصائص وحسابهاء تحويلها إلى 
محادات متّبعة وأعراف وتصنيفهاء تحويلها إلى بُنى واللعب بها 
ولكن تبقى هذه طرقاً هروبية» فالواقع هو أن إلزام المرء نفسه 
بمفهوم سيميائي (56:01080) للثقافة وبمقاربة تأويلية لدراسته هو التزام 
بالنظر إلى المقولة الإثنوغرافية بصفتها «قابلة للتحدي أساساً»» على 
حمد قول و. ب. غالي ©نااة6 .8 ./979) في عبارته التي أصبحت 
مشهورة. إن الأنثروبولوجياء أو على الأقل الأنثروبولوجيا التأويلية؛ 
هي علم يتميز تقدمه بتحسين ظروف المناظرة أكثر من تميّزه بكمال 
الإجماع. ولا يحصل التحسّن إلا في الدقة التي نستخدمها في إغاظة 
بعضنا البعض. 

تصعُب رواية ذلك عندما يكون انتباه المرء مملوكاً بالكامل 
لأحد طرفي النقاش. فالحوار الآحادي لا قيمة كبيرة له هناء وذلك 
لأنه ليس هناك استنتاجات يجري نقلها؛ وليس هناك إلا نقاش تجري 
إطالته. وإذا كان للمقالات المجموعة هنا أي أهمية» فإن هذه الأهمية 
لا تكمن في ما تقوله تلك المقالات بقدر ما تكمن في ما هي شاهدة 
عليه : زيادة ضخمة في الاهتمام ليس فقط في الأنثروبولوجياء بل في 
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الدراسات الاجتماعية عموماًء في الدور الذي تلعبه الأشكال الرمزية 
في حياة الإنسان. وهكذاء فإن «المعنى» ذلك الكيان المزعوم الذي 
يروغ من التحديد» والذي كنا في ما مضى نرضى بتركه للفلاسفة 
ونقاد الأدب يتلمسونه» ها هو يعود إلى قلب دراستناء فنحن نجد 
الماركسيين يقتبسون من رين (0855116))؛ وحتى 
الوضعيين يقتبسون من كينيث بور لوو (ععاسد8ظ طأعصدع1) . 

أما موقعي في وسط كل ذلك فكان في محاولة مقاومة النزعة 
الشخصية من جهة ومقاومة غموض النزعة الباطنية (دفلهططةت) من 
جهة أخرى» وفي محاولة الحفاظ على تحليل الأشكال الرمزية مرتبطة 
بأرتق نا يمك إلى الأحذاف والستاميات :السياعة الملموميةه إل 
العالم الواسع للحياة العادية» ومحاولة تنظيمها على نحو لا تكون فيه 
الارتباطات بين الصياغات النظرية والتأويلات الوصفية عُرضةً للتعمية 
عن طريق الإشارة إلى العلوم الغامضة. وأنا لم أتأثر قط بالحجة القائلة 
بأنه طالما أن الموضوعية الكاملة في هذه القضايا غير ممكنة (وهي 
كذلك بالطبع): فيمكن للمرء أن يطلق العنان لعواطفه. ويشبه ذلك ما 
قاله مره روبرت سولو”*** (58010 6,ءطه8) من أنه طالما أن الحصول 


(*) إرنست كاسيرر (8551565© 57856)  1874(‏ 1954): فيلسوف ألماني اشتهر بتأويلاته 
وتحليلاته للقيم العقافية. من أهم أعماله فلسفة الأشكال الرمزية [ه «رداومعماف/ط 7316) 
(عهمبه1 عفإوؤتصترى (3 جلدات» 1923 1929) حيث يدرس الصور الفعلية ووظائف العقل 
التي تكمن خلف أي مظهر من مظاهر التراث الإنساني. وقد توصل إلى استنتاج يقول بأن 
الإنسان يتميز أساساً بقدرته الفريدة على استعمال «الأشكال الرمزية» في الأسطورة واللغة 
والعلم وسيلة لتركيب تجاربه ولفهم نفسه وفهم عام الطبيعة. 

(**) كينيث بورك  1897(‏ 1993): ناقد أدبي أميركي معروف بأعماله النقدية المرتكزة 
على التحليل النفسي لطبيعة المعرفة وبنظرته للأدب بوصفه «عملاً رمزي» يتوسله الأديب 
للتعبير بشكل رمزي عن أزماته وتوتره النفسي. ا 

(#**) عالم اقتصاد أميركي ولد في العام 1924 نال جائزة نوبل للاقتصاد عام 1987 
لإسهاماته المهمة في نظريات التمو الاقتصادي. 
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على بيئة نظيفة معقمة تماماً مستحيلء» فلا بأس إذاً من إجراء 
الجراحة في مجرور المياه المبتذلة. كما أنني لم أتأثر» من جهة 
أخرى» بالمزاعم القائلة بأن اللغويات البنيوية» أو هندسة الكمبيوتر» 
أو أي شكل آخر متقدم من أشكال الفكر سوف تمكننا من فهم 
البشر من دون الوصول إلى معرفتهم أولاً. وما من شيء يمكن أن 
يعيب المقاربة السيميائية للتراث أو يسقط صدقيتها بأسرع مما يفعله 
تركها تنجرف إلى موقف هو مزيج من الحدسية (غير القائمة على 
التجريب) والخميائية (القائمة على نوع من الشعوذة)» مهما أسبغنا 
على الحدسية من أناقة في التعبير ومهما حاولنا إظهار الخيمياء 


ويبقى الخطر الشديد ماثلاً فى أن التحليل الثقافى» فى بحثه عن 
السلاحف القابعة في عق ال ني ميو ف عق التما فع الأسطح 
الصلبة للحياة ‏ أي مع الحقائق السياسية والاقتصادية المتراكبة 
التنضيد التي يعيش البشر في طياتها ‏ كما تفقد التماس مع الضرورات 
البيولوجية الحيوية والفيزيائية الطبيعية التي ترتكز عليها أسطح الحياة 
هذه. والوسيلة الوحيدة للدفاع ضد هذا الخطر والحؤول دون تحويل 
التحليل التراثي إلى نوع من الجمالية السوسيولوجية؛ هي في تدريب 
هكذا تحليل على هذه الحقائق وهذه الضرورات من البداية. ومن هذا 
المنطلق كتبت عن الشعور القومي وعن العنف وعن الهوية وعن 
الطبيعة البشرية وعن الشرعية وعن الثورة وعن الشعور العِْقي وعن 
التمدّن وعن المكانة» وعن الموت وعن الزمن» وفوق ذلك كلهء عن 
محاولات خاصة من قبل شعوب معينة لوضع هذه الأشياء في نوع من 
الإطار المفهوم ذي المعنى. 


إن النظر فى الأبعاد الرمزية للعمل الاجتماعى ‏ الفن» الدين» 
العقيدة» العلمء القانون» الأخلاق» الذوق العام 0 يعني صرف 
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الانتباه عن المعضلات الوجودية في الحياة والالتفات إلى نوع من 
المجال الفردوسى المثالى لأشكال متحررة من العواطف؛ بل هو 
الغوص في عن 57 المعضلات. إن المهمة الأساسية 
للأنثروبولوجيا التأويلية ليست في الرد على أسئلتنا الأعمق» بل هي 
في تزويدنا بإكانات يعنعها اخرون» أولنافه الذي يكرسرة اغنانا 
حو الي أ رودل اتوي واروش كل فى تكسن .عور الركانات كن تفل 
أقوال البشر التي يمكننا العودة إليها للمشورة. ] 
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الهزء (لثاني 


الفصل الثاني 


أثر مفهوم الثقافة في مفهوم الإنسان 


1 

يلاحظ عالم الأنثروبولوجيا الفرنسي ليفي ستراوس في ختام 
دراسته الحديثة عن الأفكار التى تستخدمها الشعوب القّبَّلية» بعنوان 
العقل البدائى (2ج0/ه5ى و 0 أن التفسير العلمى ليس». كما 
كاق .مثيل: اناك اتصيظ الماقف بل عو بسنب قولهء في امعيفالا 
تعقيد غير مفهوم تماماً بتعقيد أقل غموضاً. وفي ما يتعلق بدراسة 
الإنسان أرى أن بوسع المرء أن يمضي إلى أبعد من ذلك ويحاجج 
بأن التفسير غالباً ما يتضمن استبدال صور معقدة بصور أبسط منها 
بينما يكافح بطريقة ما للمحافظة على الوضوح المُقنّ الذي يتماشى 

مع الصور البسيطة. 
وتبقى الأناقة» على ما أرىء هي المثال العلمي العام» إلا 
أنه» في العلوم الاجتماعية» غالباً ما تحصل التطورات الخلاقة في 
الابتعاد عن هذا المثال. والشائع هو أن التقدم العلمي يتكون من 
تزايد التعقيد لما كان يبدو فى الماضى مجموعة أفكار بسيطة» 
جميلة في بساطتهاء ولكنها أخذت تبدو الآن بالغة التبسيط بشكل لم 
بعد مقبولا. وبعد زوال الافتتان» ترتكز المفهومية» وبالتالي القدرة 
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على التفسيرء على إمكانية استبدال ما هو معقّد وغير مفهوم بما هو 
معقد ولكنه مفهومء وهو ما أشار إليه ليفي ستراوس. وكان وايتهد 
(20عمء]نط/11) مرةً قدم نصيحه لعلماء الطبيعة تحمل الحكمة الآتية: 
«أنشدوا البساطة ولا تثقوا بها»؛ وانطلاقا من هذه الروحية» يمكن له 
أن يكون قد قدم لأصحاب العلوم الاجتماعية النصيحة الآتية: 
«انشدوا التعقيد ونظموه». 


إن الأمر المؤكد هو أن دراسة الثقافة قد تطورت وكأنها تتبع 
تلك النصيحة. إن نهوض مفهوم علمي للثقافة قد بلغ حدّ قلب النظرة 
التي كانت سائدة في عصر التنوير إلى الطبيعة البشرية؛ أو على الأقل 
كان هذا التيومن مرنيطا يدنك الاتمكاس ب :ويتيفئ (القول إن انطرة 
عصر التنوير إلى الطبيعة البشرية» مهما قيل معها أو ضدهاء كانت 
نظرة واضحة وبسيطة ‏ وهكذا جرى استبدال هذه النظرة بنظرة أخرى 
بالغة التعقيد وبالغة الغموض. ومن هنا كانت المحاولة لتوضيحها 
ولتركيب نظرة مفهومة لطبيعة الإنسان» وقد شكلت هذه المحاولة 
البنية التحتية لأي تفكير علمي حول التراث منذ ذلك الزمن. وهكذا 
كان علماء الأنثروبولوجيا ينشدون التعقيد» وقد عثروا عليه على 
نطاق أوسع مما كانوا يتخيلون» وهكذا علق هؤلاء العلماء في شبكة 
معقدة من الجهود الملتوية لتنظيم هذا التعقيد.. وحتى الآن لا تبدو 
النهاية واضحة للعيان. 


أما نظرة عصر التنوير للإنسان فقد كانت بالطبع على أنه كائن 
منّسق بالكامل مع الطبيعة وأنه جزء من النسق العام لتركيب 
الأشياء الذي كشفه علم الطبيعة تحت تأثير بايكون”* (دمعة8) 


(*#) فرانسيس بايكون (8308 واعهدم) (1561 - 1626): عالم إنجليزي له إسهامات 
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وبإرشاد من 0 («50610). وبياختصارء نجد الطبيعة 
الإنسانية؛ بحسب هذه النظرة» منظمة تنظيماً دقيقاً» وتسير وفق 
فوانين مطردةء وهي إضافة إلى ذلك» بسيطة بساطة مدهشة» تشبه 
بساطة الكون كما رمع نيوتن. قد تكون بعض قوانينها مختلفة» إلا 
أن الأمر يبقى أنه هناك قوانين بالفعل؛ وقد يكون بعض ثباتها 
هُرْضْةَ للغموض بحسب الملابسات المحلية» ولكنها تبقى بالفعل 
ثابتة لا تتغير. 

والاقتباس التالى الذي ينقله لافجوي”*" (زدكمة) (الذي 
افتفي تحليله الرائع هنا) عن المؤرخ ماسكو (لامء38435) الذي عاش 
في عصر التنويرء هذا الاقتباس يقدم الموقف بصراحة فائقة يجدها 
المرء عادة لدى الكتّاب الصغار: 


يتغير المسرح [مع اختلاف الأزمنة والأمكنة]ء يغيّر الممثلون 
ملابسهم وأشكالهم؛ إلا أن دوافعهم الداخلية تبقى تنشأ من الرغبات 
الممالك والأمه”". 


الآنء ليس لنا أن ننظر إلى هذه النظرة باحتقار؛ ولا يمكن 


(#) إسحق نيوتن (7168/08 15230) (1642 - 1727): عالم فيزيائي ورياضي إنجليزي 
كان الأشهر في الثورة العلمية في القرن السايع عشر. له إسهامات في علوم مختلفة منها 
البصريات والميكانيكا حيث أثر بشكل كبير في هذه العلوم. 
(**) آرثر أ. لافجوي (لزمك1.07آ .0 #ناطاىة) (1873 - 1926): فيلسوف أميركي 
هُرف بكتاباته عن تاريخ الأفكار ونظرية المعرفة. أسس في العام 1938 مجلة تاريخ 
الأفكار (كمعك1 زه «ر«ماعفلة ع1[ زه أهاه27). ومن أشهر كتبه سلسلة الكائنات الكبرى: 
دهراسة تارد يخ فكرة (1422 ننه “زه «ربمنكطلط ع[ كره برفنهاك 4 تعساء8 كره «ع0) نمءع0 37:6) 
(1936). 
(0) كصطو3 عاعملا ببع[) جمء12 إه 1510ل 186 اا «ترودكظ ,لا0ك07آ .0 .م 
3 .ص ,(1960 رووعء 5مأعامه11 
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القول إنها اختفت من الفكر الأنثروبولوجي المعاصرء على الرغم من 
إشارتي التي سبقت منذ قليل إلى مفهوم «الانقلاب». إن الفكرة 
القائلة بأن «الناس هم الناس مهما تغيرت أزياؤهم ومهما تغيرت 
خلفية المسرح الذي يعملون عليه»» هذه الفكرة لم تحل محلها 
النظرة القائلة بأن طبائع الناس (الوحشية) تتعير بتغيّر المعايير 
الاجتماعية (5اقدء8 «عط01 روعئه11 ععط0) . 


إلا أن مفهوم الطبيعة الإنسانية الذي ساد في عصر التنوير» 
ومهما كان القالب الذي نضع فيه هذا المفهومء له مضامين أقل 
مقبولية؛ ولعل أبرز هذه المضامين» بحسب كلمات لافجوي نفسه 
هذه المرة هو الآتي: إن أي شيء تكون مفهوميته أو قابلية إثباته أو 
ثبوته الفعلي مفصورة على أناس في عصر أو عرق أو طبع أو تراث 
أو ظرف معّين يكون [بذاته] لا حقيقة له ولا قيمة» أو بكل 
الأحوال» لا أهمية له بالنسبة إلى الإنسان العاقل©©. إن الاختلافات 
الكبيرة والشاسعة بين البشرء في المعتقدات والقيم» في العادات 
والأعراف». في الزمان والمكان على حد سواءء هذه الاختلافات لا 
لحيل اق اعسة "فى عطلةة ديك للبياية الأفجتانة رسا هين ل 
7 0 اا 0 
للإنسان ‏ أي الجوانب الثابتة والعامة والشاملة فيه. 


وهكذا نجد الدكتور تونسو*؟ (ههومطه1 .(1) في قولٍ له 
اكتسب شهرة سيئة» يرى أن عبقرية شكسبير تكمن في أن «شخصياته 
لا تتغير بحسب العادات السائدة فى أمكنة معينة ولا تُمارّس فى بقية 


(2) المصدر نفسهء ص 80. 
(#) صموئيل جونسون (1082508 أعنادم53)  1709(‏ 1784): هو شاعر وناقد ومعجمي 


إنجليزي شهير. 
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أنحاء العالم؛ أو بحسب الخصائص التي تميز الدراسات أو المهن 
التى لا تعمل إلا فى أعداد قليلة من البشر؛ أو بحسب الطرازات 
الشائعة الزائلة أو الأفكار والآراء العابرة»© كما إن راسين كان يرى 
أن نجاح مسرحياته التي كانت تدور حول المواضيع الكلاسيكية هو 
برهان على أن «الذوق الباريسي.2 يتطابق مع الذوق الأثيني» فإن 
جمهور مسرحياتي تحركه الأشياء ذاتها التي كانت تُدمع عيون 
الطبقات المثقفة في اليونان القديمة)» 


إن المشكلة في نظرةٍ من هذا النوع» عدا عن أنها تبدو هزلية 
بصدورها عن رجل إنجليزي مُعْرق في إنجليزيته مثل جونسون أو 
آخر مُعْرق في فرنسيته مثل راسين» المشكلة تكمن في كون صورة 
الطبيعة الإنسانية ثابتة وغير متعلقة بالزمان والمكان والظرف» وغير 
متعلقة بالدراسة والمهنةء ولا بالطرازات الزائلة والآراء العابرة» هذه 
النظرة قد تكون مجرد وهمء وقد تكمن المشكلة في كون ماهية 
الإنسان منجدلة بالمكان الذي يوجد فيهء وبهويته» وبمعتقداته إلى 
درجة أنه لا يمكن فصمها عن هذه الأشياء. إن أخذ هذا الاحتمال 
بعين الاعتبار هو بالضبط ما أدى إلى قيام مفهوم الثقافة وإلى 
اضمحلال النظرة إلى الإنسان بوصفه كائناً متناسقاً. ومهما كان ما 
فالته الأنثروبولوجيا الحديثة - ويبدو أنها قالت أشياء كثيرة من وقت 
لآخر - فهي ثابتة في قناعتها بأن البشر يتغيرون» وأنه لم يوجد قط 
أناس لم تتعدل طبيعتهم بعادات الأمكنة التي يعيشون فيهاء ولم 
يحصل أبداً أن وجد أناس هكذاء والأهم من ذلك هو أنه لا يمكن 
أن يوجد هكذا أناس» لأن ذلك لا يتماشى مع طبيعة الأشياء» فليس 





(3) ,ع#7عمدععطه[35 07 70/5071 ,لامعصطمل [عناصدد نهذ «رععوعمدعء ل[قط5 م1 عمواعءط» 
11-12 .مم ,(1931 ملعناطاع84 تمملهم.آ) ماععغطد تستطاعة نزط 1260ل8 


4( عام ما عمواعوط عغطا ستموظط 
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هناك كواليس» ولا يمكن أن يكون هناك كواليس حيث يمكننا أن 
نذهب لنلقي نظرة على ممثلي ماسكو حيث يكونون «أشخاصاً 
حقيقيين») في حالة استرخاء وهم مرتدون ملابس الشارع. منفصمين 
عن مهنتهم» ويعبرون بصراحة طبيعية ومن دون تمثيل عن رغباتهم 
العفوية وعواطفهم التلقائية» فهم قد يبدلون أدوارهم وأساليب 
تمثيلهم. وحتى المسرحيات التي يمثلون فيهاء ولكنهم ‏ كما لاحظ 
شكسبير نفسه - يبقون دائماً في حالة تمثيل يؤدون دوراً ما. 
ما هو طبيعي وشامل وثابت في الإنسان وبين ما هو تقليدي ومحلي 
ومتغير. وفي الواقع» فإن هذا الظرف يشير إلى أن وضع مثل هذا 
الخط الفاصل هو تزييف للواقع الإنساني» أو على الأقل هو تشويه 
خطير له. 

ولننظر في سَرْحات (1685066) أهالي جزيرة بالي. إنهم يقعون 
في حالات شديدة التفصّم يفعلون فيها أشياء مدهشة للغاية ‏ مثل 
قضم رؤوس الفراخ وهي على قيد الحياة» طَعْن الذات بالخناجرء 
القيام بحركات هائجة في الجسدء التكلم بألسنة» القيام بحركات 
توازنية إعجازية» تقليد حركات الجماع. أكل البرازء» وما إلى هنالك ‏ 
وهم يفعلون هذه الأشياء بسهولة بالغة وبشكل مفاجى» كما يغرق 
أحدنا في النوم. 

إن حالات السَرْح هذه هي عنصر مهم في أي احتفال. وفي 
بعض هذه الاحتفالاات» نجد حتى خمسين أو ستين من الأشخاص 
يقعون في مثل هذه السرحات بالتوالي (وعلى حد وصف أحد 
المراقبين لاحتفال من هذا النوع. فهم يقعون «مثل سلسلة من 
المفرقعات النارية التى تنطلق واحدة إثر أخرى»). وعند إفاقتهم من 
إغماءاتهم تلك» التي قد تستغرق مدة تتراوح بين خمس دقائق وبضع 
ساعات» لا تكون لديهم أي فكرة عما فعلوا في ذلك الوقت» 
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ولكنهم» مع ذلك. تراهم على قناعة بأنهمء على الرغم من عدم 
تذكرهم ما فعلواء مروأ بتجربة مُْضية وممتعة كأمتع ما يمكن للمرء 
أن يعيش. وماذا يمكن لنا أن نتعلم عن الطبيعة الإنسانية من مثل هذه 
الممارسة ومن الآف الممارسات المشابهة الغريبة التى يكتشفها علماء 
الأنشروبولوجيا ويدرسونها ويوصفونها؟ هل نستنتج أن سكان جزيرة 
الجنوب؟ أم أنهم في الأساس بشر طبيعيون مثلنا تماماء إنما لديهم 
عادات ظرفية غريبة لم نجربها نحن؟ أم أن لديهم مواهب لدنية 
تدفعهم في إتجاهات معينة بدلا من اتجاهات أخرى؟ أم نستنتج أن 
ليس هناك شيء يمكن أن نسميه الطبيعة الإنسانية العامة» وأن الناس 
هم ببساطة من صنع الثقافة التي يعيشون فيها؟ 

وقد حاول علم الأنثروبولوجيا من ضمن هذه التأويللات أن 
يجد طريقاً له للوصول إلى تصور قابل للحياة لطبيعة الإنسان» تصور 
بأخذ في الحسبان الثقافة» وطبيعة تغير الثقافة» ولا يلغيه من الاعتبار 
بوصفه مجرد نزوة وفكرة مسبقة» وفي الوقت ذاته» لا يتحول المبدأ 
الرئيسى فى البحث وهو «وحدة الإنسان فى الأساس»» فى هذا 
التصور. إلى مجرد عبارة فارغة من المضمون. إن القيام بالخطوة 
العملاقة فى الابتعاد عن النظرة الموحّدة للطبيعة الإنسانية» فى ما 
بخص دراسة طبيعة الإنسان» إن هذه الخطوة هي بمثابة الخروج من 
الجنةء جنة المعرفة المسبقة. إن اعتناق الفكرة القائلة بأن التنوع في 
العادات عبر الأزمنة والأمكنة المختلفة ليس مجرد تنوع في الملبس 
والمظهرء في أدوات المسرح وأقنعة المسرحية» هذا الاعتناق يستتبع 
الاعتقاد بأن البشر متنوعون في جوهرهم كما في تعبيراتهم عن هذا 
الجوهر. إن مثل هذه الفكرة تؤدي إلى إرخاء مراسي بعض 
بالمخاطر. 


137 


والخطر في هذه الرحلة ناجم من أننا إذا وضعنا جانباً فكرة أن 
علينا أن نبحث عن «الإنسان» (بمعنى «الإنسانية») «خلف» أو «تحت» 
أو «فى ما وراء» عاداته وتقاليده» واستبدلنا هذه الفكرة بفكرة أخرى 
تقول إف الأسان (بالمحتي الفردي: تنكل كجده اضر ةا علق 
التقاليد؛ إذا ما فعلنا ذلك» فإننا نتعرض لخطر فقدان الرؤية للانسان 
ككلء فإما أن يذوب الإنسان» دون أن يترك راسباًء في زمانه 
ومكانه» ويصبح إبنا وأسيراً بالكامل لعصرهء أو أن يصبح جندياً في 
الخدمة الإلزامية في جيش عرمرم (على شاكلة الجيوش التي كان 
يخلقها تولستوي) تكشفه تماماً بطريقة أو بأخرى احدى الحتميات 
التاريخية الرهيبة» التي حلّت بنا منذ أيام هيغل. وقد عانيناء ولانزال 
نعاني إلى حد ماء من كلا هذين الانحرافين في العلوم الاجتماعية ‏ 
يزحف أحدهما تحت لواء النسبية التراثية» ويزحف الآأخر تحت لواء 
التشوء التقافى: إلا أندا خبرنا أيضاً مخاولات كانت أكثر شيوعا 
لتجئب هذين الموقفين في البحث في الأنماط الثقافية نفسها عن 
العناصر المحدّدة للوجود الإنساني» والتي كانت بالرغم من عدم 
ثباتها في التعبير» متميزة في طبيعتها. 


11 

إن محاولات موضعة الإنسان فى وسط مجموعة عاداته وتقاليده 

كذ اتخدت اتجاهاث مععلدة واستخديت طرقاً تكتيكية متدوعةء إلا 
أنها بمجموعهاء أو بما يقرب من المجموع» تقدمت من ضمن 
استراتيجية فكرية واحدة: وهي الاستراتيجية التي سأطلق عليها 
تسمية التصوير التَضدي (متطمميع ةم 5)؛ وستكو 5 التسمية بمثابة 
العصا التى ستضرب بها هذه الاستراتيجية» وتشير هذه التسمية إلى 
الماكقات بين الغزاة الفخيوية الو ايحي بوالسر انز الكو تع 
والعوامل الاجتماعية الفاعلة في حياة الإنسان. وفي هذا التصوّر يكون 
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الإنسان كا من «مستويات» متعددة متراكبة» يستند الأعلى منها إلى 
ما/رهو أسفل منهء ويكون دعامة لما هو أعلى منه. وعندما يقوم المرء 
بتحليل الإنسان فإنه يقشر هذه الطبقات واحدة إثر أخرى» بحيث 
نكون كل واحدة منها مكتملة وغير قابلة للاختزال» وعندما ننزعها 
نكشف تحتها طبقة أخرى من نوع مختلف تماماً فإذا نزعنا أشكال 
التراث وألوانه المختلفة وجدنا دون ذلك الثوابت البنيوية والوظيفية 
للنظام الاجتماعي. إنزع هذه الأخيرة تجد تحتها العوامل 
السيكولوجية ‏ «الحاجات الأساسية» وما إليها ‏ التي تمدها بالحياة. 
إنزع العوامل النفسية تجد نفسك في مواجهة الأسس الحيوية 
البيولوجية للإنسان ‏ الأسس التشريحية والفيزيولوجية الوظيفية 
والنيورولوجية العصبية - أي للصرح الشامل للحياة الإنسانية. 


إن جاذبية هذا النوع من التصورء إلى جانب أنه ضَمِن للحقول 
الأكاديمية الراسخة استقلالها وسيادتهاء تكمن فى أنه يمكننا من 
هذا التصور التأكيد بأن الثقافة هو كل ما يملك المرء لكى نتمكن من 
الادعاء أنه مكوّن أساسي غير قابل للاختزال» وحتى أنه مكوّن ذو 
أهمية قصوى في طبيعة الإنسان» فقد كان يمكن تأويل الحقائق 
الثقافية على خلفية الحقائق غير الثقافية من دون أن نذيبها في تلك 
الخلفية أو أن نذيب الخلفية فيهاء فقد كان الإنسان حيواناً ذا طبقات 
هرمية متراكبة» كان نوعاً من الراسب الارتقائى» الذي كانت تدخل 
في تعريفه مستويات مختلفة - عضوي» نفسي » اجتماعي » وتراثي - 
حبيث كان لكل واحد من هذه المستويات موضعه الخاص المعيّن له 
غير منازّع. وهكذا كان عليناء للتعرف على حقيقة الإنسان أن ثراكب 
مكتشفاتنا المستحصلة من العلوم المختلفة ذات الصلة ‏ 
الأنثروبولوجياء علم الاجتماع؛ علم النفس» البيولوجيا ‏ كان علينا 
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أن نراكب هذه المكتشفات واحداً فوق الآخرء كما نجد فى الأنماط 
المتراكبة في قطعة قماش «مواريه» ذات طبقات متماوجة؛ وعدليا يتم 
لنا ذلك» كانت ستظهر بشكل طبيعي الأهميةٌ القصوى للمستوى 
الترائي» وهو المستوى الوحيد الذي يتميز به الإنسان» كما يظهر ما 
ند هذا الستعوى عه «مطرونات حول عقيف الأنينان يتا كانة 
النظرة للإنسان في القرن الثامن عشر تتسم بتصويره بعد خلع الأثواب 
الثقافية التي تجلله. على أنه ذلك الكائن العاقل المميّزء فإن 
الأنئروبولوجيا في أواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرين 
أحلت محل هذه النظرة صورة للإنسان بوصفه ذلك الحيوان الذي 
يتبّدل شكله حين يرتدي أثوابه الثقافية. 

وعلى مستوى البحث العلمي الملموس والتحليل المحدّد 
الملامح. انطلقت هذه المنهجية الكبرىء» في البدءء» تتصيد 
المفهورمات الكلية في التراث والكليات الإمبريقية التجريبية التي 
نجدها حيثما كان بالشكل نفسه تقريباً على الرغم من تنوع التقاليد 
حول العالم وعلى امتداد الزمن؟؛ ثم انطلقت» بعد ذلك» في إيجاد 
الصلة بين هذه الكليات» عندما يتم العثور عليهاء وبين الثوابت 
الراسخة للبيولوجيا الإنسانية والنفس والتنظيم الاجتماعي. ولئن أمكن 
استخراج بعض التقاليد ببعثرة كاتالوغ التراث العالمي» بحيث تكون 
هذه التقاليد مشتركة بين كل تنويعات هذا التراث» ولئن أمكن تاليا 
وصل هذه التقاليد بطريقة محدّدة ببعض نقاط المرجعية الثابتة على 
مستويات ما دون التراث» فيمكن على الأقل إحراز بعض التقدم 
باتجاه تحديد أي من الخصائص الترائية هي خصائص جوهرية 
للوجود الإنساني وأي منها تكون مجرد خصائص عارضة أو هامشية 
أو تزيينية. وبهذه الطريقة» يمكن للأنثروبولوجيا أن تحدّد الأبعاد 
الثقافية لمفهوم «الإنسان» بالتناسب مع الأبعاد التي يقدمها لنا بطريقة 
مشابهة علم الحياة وعلم النفس أو علم الاجتماع. 
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في الجوهرء ليست هذه بفكرة جديدة تماماً. إن فكرة الإجماع 
ا نساني (0اناأتمعع كناكدعقهمع) - الفكرة القائلة إن هناك أشياء يُرى أن 
الناالى بمجموعهم مجمعون على أنها من الصواب أو الحق أو العدل 
جمال» وأن هذه الأشياء تُعتير لذلك بالفعل كذلك ‏ إن هذه 
الفكزة كانت موجودة في فكر عصر التنويرء ربما كانت موجودة 
كذلك بشكل أو بآخر في كل العصور وكل الأمكنة.» فهي من ذلك 
النوع من الأفكار الذي يخطر ببال كل الأشخاص في وقت ما. إلا 
أن التطور الذي لحق بهذه الفكرة في الأنثروبولوجيا الحديثة قد 
أضاف إليها شيئاً جديداً. وكان هذا لون قد بدأ مع كلارك ويسلر 
في دراسته في العشرينيات من القرن العشرين لما سماه «النمط 
الثقافي الكوني الشامل» واستمر مع برونيسلاف مالينوفسكي 
(أءلةه0 ه1121 سحداوتمهء:8) فى تقديمه لقائمة ما سماها «الأنماط 
المؤسسية الشاملة» في أواكل ١‏ الأرسسات دن القن العقير ينع لوصول 
إلى اج ب. موردوك (اءه0ل3111 .2 .0) في تفصيله لما يسمى 
ب «الجوامع المشتركة للثقافة». وبحسب كلايد كلوكون ع0/0) 
(58هطعاءن1>1ء وهو من أكثر منظري فكرة «الإجماع الإنساني» 
إقناعاًء فإن «بعض جوانب التراث تتخذ أشكالها المحددة فقط نتيجة 
لاحذات تاريخية 'عارضة :يننا مشكل ححوانت: أخرى مته على ين 
قُوى يمكننا وصفها ب «الكونية الشاملة»"؟ وبهذا تنقسم حياة الإنسان 
التراثية إلى جزأين: يكون جزء منهاء مثل ملابس ممثلي ماسكو التي 
أشرتا إلبييا متقلة عن :«الحركات الداخلية» للاتيان؟ ويكون الجر 
الآخر انبثاقاً من هذه الحركات نفسها. والسؤال الذي يطرح نفسه 






(5) غطا تعلمهد لعتومعمط ,توم نعطلل علعترماءنوترط ع4 «ترمل 10 تروماممه ص4 
([1953] رووعء معدعتطن) أو لإالوع لالدلا :هآ]! ,مقمعتط0) ععطعمى]! .آ .ف آه متطكمفمعتقط 
2.16 
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بالآتي هو: هل يمكن لهذا البيت القائم في منتصف الطريق بين 
القرنين الثامن عشر والعشرين أن يستمر قائما؟ 

إن مسألة ما إذا كان هذا البيت يستطيع الاستمرار أم لا تعتمد 
على ما إذا بالإمكان تثبيت وإدامة الثنائية بين جوانب الثقافة العالمية 
الشاملة تجريبياً المتجذرة فى الحقائق دون الثقافية من جهة وبين 
الجواق الكديرة تجرييا عبن كات الجدرو هذا بدووه تطلت ها 
يلى : (1) أن تكون الكليات الشاملة المقترحة: اساسية وليست مجرد 
أصناف مفرغة من المحتوى؛ (2) أن يكون لها أساس محدّد في 
العمليات البيولوجية أو النفسية أو الاجتماعية» ولا تكون مرتبطة 
بشكل غامض بما يُسمى «الحقائق الأساسية»؛ و(3) أن يكون 
بالامكان الدفاع عنها بشكل مقنع بوصفها عناصر جوهرية في تحديدٍ 
للإنسانية» تكون الخصائص الثقافية الثانوية الكثيرة بالمقارنة معها 
ذات أهمية ثانوية على نحو واضح. وعلى ما يبدو لي» فإن المقاربة 
القائمة على نظرية «الاجماع الإنساني» تفشل في تحقيق أي من هذه 
المتطلبات الثلاثة؛ فبدلاً من التحرك باتجاه أساسسيات الوضع 
الإنساني» نجدها تأخذ منحى معاكساً في الابتعاد عنها. 


والسبب في عدم تحقّق المطلب الأول أن تكون الكليات 
المقترحة أساسية وليست مجرد أصناف مفرغة من المحتوى ‏ هو أنه 
لا يمكن تحقيقهء فهناك مفارقة أو تضارب منطقى بين القول بأن 
أشياء مثل «الدين» و«الزواج» و«الملكية» هي كليات تجريبية إمبريقية 
من جهة وتقديمها على أنها ذات محتوى محدد من جهة أخرى» 
فالقول بأنها كليات تجريبية يعني ضمناً أن لها المحتوى ذاته» والقول 
أن لينا المتخترئ اذانة عقن مناقشة اهمه القن لذ يمك إبكارها 
بأنها لا تمتلك المحتوى ذاته» فإذا ما عرّفنا الدين بشكل عام وغير 
محدّد ‏ على أنه التوجه الأساسي للإنسان نحو الواقع» مثلاً ‏ فلن 
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ن بوسعنا أن نعّينَ لهذا التوجه محتوى ظرفياً فى الوقت ذاته؛ 
خ الواسم عتلا أن .ما يشكل هذا التوحه الأساس تنح الواقع الاق 
الأزتيك الذين يقدمون القرابين البشرية للآلهة ويقتلعون من 
صدورها القلوب النابضة ويرفعونها نحو السماءء ليس هو نفسه ما 
هذا التوجه لدى قبائل زونيي البليدة» وهي تؤدي رقصتها 
الشعائرية في الصلاة إلى آلهة المطر الكريمة ‏ كما إن الشعائرية 
الوسواسية والوثنية المنفلتة للهندوس هي تعبير عن نظرة إلى «الواقع» 
تختلف عن النظرة التوحيدية والالتزام الشرعي الدقيق لدى المسلمين 
السّنّة. وحتى لو حاول المرء النزول إلى مستويات أقل تجريداً وحاول 
التأكيد مع كلوكون أن مفهوم الحياة بعد الموت هو مفهوم كوني» أو 
مع مالينوفسكي أن معنى العناية الإلهية معنى كوني» فإن التناقضات 
القديمة ذاتها تلازمهء فمثلاً إذا أردنا أن نطلق تعميمات عن الحياة 
بعد الموت عند الكونفوشيين وعند الكالفينيين. عند بوذيى زين وعند 
بوذييى التيبت» وأردنا أن تكون هذه التعميمات 0 لكان علينا 
أن نعف هذاه الحباة بأقوال: عهومية مبهمة؛ بحي صلاقى "أي قوة 
في هذه الأقوال. والكلام نفسه ينطبق على أي تعميمات قد نطلقها 
على أي مفهوم للعناية الإلهية» بما في ذلك عقائد النافاجو (212072[0) 
(من قبائل الهنود فى أميركا) عن العلاقات بين الآلهة والبشر وكذلك 
عقائد التروبريائد لمر (من الشعوب الميلانية في جزيرة 
تروبرياند شرقي غينيا الجديدة في غربي المحيط الهادي) وما قلناه 
عن أمور الدين يمكن قول قاابشهة عن «الزواج»» و«التجارة»» وما 
إلى هنالك مما كان أ. ل. كروبر (1206562 ..1آ .ه) يدعوه «الكليات 
الزائفة». نزولاً إلى الأشياء التي تبدو ملموسة مثل مفهوم «الملجأ» أو 
«المأوى». إن القول بأن الناس حيثما كانوا يتزاوجون وينجبون» 
ويمتلكون حس التمييز بين ما هو "لي» وما هو «لك»» وبأنهم 
يسعون لحماية أنفسهم بطريقة أو بأخرى» من المطر وأشعة الشمس» 
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ليس قولاً زائفاً» ولا هو فاقد الأهمية على ما يرى البعض؛ إلا أنْ 
هذه الأقوال تكاد لا تقدم لنا أي مساعدة في رسم صورة للإنسان 
تكون انعكاساً صادقاً لما هو عليه وليس صورة إنسان مسطح. بلا 
ملامح ولا مبادىء مثل صورة كرتونية (مثل عناطنط .© هطهق)*., 


إن النقطة التى أرجو أن تكون قد اتضحت الآنء كما أرجو أن 
تقبو أوضي ود ملدل+ ليست في أنه ل سكين أن تطلن أي 
تعميمات عن الإنسان كما هوء باستثناء أنه حيوان متنوع» أو أن 
دراسة الثفافة ليس لديها ما تقدمه لكشف هذه التعميمات. وما أقصد 
قوله هو أن هكذا تعميمات لا تُكتشف من خلال بحث تجريبى على 
طريقة بايكون عن الكليات الثقافية» أي بنوع من الاستبيان للرأي 
العام لشعوب العالم بحثا عن (إجماع إنساني»» وهو غير موجود في 
الواقع» والأكثر من ذلك» أن محاولة القيام بذلك يؤدي بالضبط إلى 
نوع من النسبيةء وهي ما كانت المقاربة ككل مصمّمة بصراحة 
لتجنبها. ويقول كلوكون إن تراث زونيي يثمّن الانضباطء بينما تراث 
كواكيوتل (ائناف1ة1600) يشجع المَرْد ان الانطلاق والاستعراض. 
وبينما تتناقض هذه القيم وتتعارض» فإن الزونيي والكواكيتول» 
بالتزامهم بهاء إنما يظهرون ولاءهم لقيمة كلية شاملة؛ وهي تثمن 
المعايير الاجتماعية المتميزة لثقافة المرء»©. إن هذه مراوغة واضحة؛ 
إلا أنها فقط أكثر وضوحاًء وإن لم تكن أكثر مراوغةً من دراسات 
الكليات الثقافية عموماء فماذا ينفعنا القول ع هي رسكوفيتس 
(116:5160:115) بأن «الأخلاق هي قيمة كونية» كما هو الحال مع 


(*) اسم يُطلّق في الولايات المتحدة على الرجل العادي الذي يعيش حياة بسيطة ولا 
يشارك في صنع القرار في المجتمع. 

(6) لإ 801660 ,عترمككظ لماءءلأم0) :رواجهاء8 مجه عسبنايت ,مطمطعاعسط! علنوات 

.0 .م ,([1962] ,عمعمعا0) أه دمعو ععع"1 لمرهلا بنزعل2]) مطمطاعسك1 لنقطء1]1 
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الإستمتاع بالجمالء وكما هو الحال مع وجود معيار ما للحق». ماذا 
نشّحنا ذلك» إذا كنا سنضطر كما كانت اضطر هو نفسهء فى الجملة 
الأئية إلن أن تقيي أن «الأشهان الكقيرة القن تتكدها هده 
المفهومات ماي إلا نتاج: تجرية اتاريخية امعينة في المتجشنحات التي 
تفرزها»”'؟ وحالما يتخلى المرء عن النظرة الإنسانية الموحدة» حتى 
لو كان ذلك على نحو جزتي أو متردد» كما هو الحال مع منظري 
الإجماع الإنساني»» فهو يدخل ضمن دائرة الخطر المحدق للنسبية» 
إلا أن هذا الخطر لا يمكن تجنبه إلا بمواجهة مباشرة وشاملة 
لتنوعات الثقافة الإنسانية» الانضباطية الزونيية والاستعراضية 
الكواكيتولية» وإدماجها ضمن دائرة مفهوم الإنسان» وليس بتجاهل 
هذه التنوعات بثرثرات غامضة وتفاهات متهافتة. 


وبالطبع فإن صعوبة تعيين الكليات التراثية التي تكون جوهرية 
في الوقت ذاته تعيق أيضاً تحقيق المطلب الثاني الذي يواجه مقاربة 
«االإجماع الإنساني»» أي إيجاد أساس لهذه الكليات في عمليات 
معينة بيولوجية أو نفسية أو اجتماعية. إلا أن في الأمر ما هو أكثر 
من ذلك: إن التصوير المفهومى السراكييك عتطمدمع ناه 5) 
(همنغةة ناه دنمعهءم00) للعلاقات بين العو امل الثقافية 1 اللاثقافية يعرقل 
إيجاد هذا الأساس على نحو أكثر فعالية» فما لم تتحول عناصر 
الثقافة والنفئس والمجتمع والجسم إلى «مستويات» علمية منفصلة. 
ثامة بنفسها ومستقلة» سيكون من الصعوبة بمكان إرجاعها إلى حالة 


الوحدة من جديد. 
إن الطريقة الأكثر شيوعاً لمحاولة إرجاعها إلى حالة الوحدة هى 


(7) ,(1955 ,أممطع]آ عاده لا بجعلآ) بروماممه ادق أم ابن ,كاتنامعاوععء1! .ل عااتبداء84 
64 .م 
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من خلال استعمال ما يُسمى نقاط المرجعية الثابتة كاذه أصقلعةتتمآ) 
(16165606 04. وبحسب إحدى أشهر المقالات التي تتناول هذه 
الطريقة - وهي المذكرة المعنونة «نحو لغة مشتركة لحقول العلوم 
الاجتماعية»» التي أصدرها تالكوت بارسونز (همويوط غغمءلة1) 
وكلوكون وأ. ه. تايلور 123102 .11 .0), وآخرون في أوائل 
الأربعينيات من القرن العشرين ‏ فإن نقاط المرجعية الشارة هذى 
يمكن العثور عليها في: 

طبيعة النظام الاجتماعي» في الطبيعة البيولوجية والنفسية للأفراد 
المكونين للمجتمع؛ في المواقف الخارجية التي يعيشونها ويعملون 
من ضمنهاء في ضرورة التنسيق داخل الأنظمة الاجتماعية. وفى 
[الثقافة] :الا سكسا تجاهل فبؤز» التركيت غنهة بل علينا أن 
نتكيف معها أو «نأخذها في الحسبان» . 


إن الكليات الثقافية ينظر إليها على أنها استجابات متبلورة 
محددة لهذه الحقائق التي لا يمكن التخلص منهاء بل إنها طرق 
مؤسّسية للتوصل إلى التأقلم مع هذه الحقائق. 

إن التحليل إذاً يتكون من مضاهاة الكليات المفترضة مع 
الحاجات الأساسية المسلّم بوجودهاء ومحاولة إظهار الخير الذي 
يمكن أن يتأنّى من المناسبة بينهماء فعلى المستوى الاجتماعى: 
تجري الإشارة إلى الحقائق التي لذ تفسفن. بالكل اللسيحيهات: 
لكي تتمكن من الاستمرارء عليها أن تعيد إنتاج عضويتها أو توزع 
البضائع والخدمات» ومن هنا تأتي كلية شكل ما من أشكال العائلة 
أو شكل من أشكال التجارة والتبادل. وعلى المستوى النفسى» 
تلفمتى العون للحاجات الأافيه #القين «العحصي ومن هنا اط 
شمولية المؤسسات التربوية - أو للإشكالياتالإنسانية العمومية» مثل 
المأزق الأوديبي ‏ ومن هنا جاءت عمومية الآلهة التي تعاقب 
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والإلاهات المغذية. ومن الناحية البيولوجية» هناك قضايا الأيض 
واللصحة؛ ومن الناحية الثقافية» هناك عادات تناول الطعام وإجراءات 
المعالجة الطبية. وهلّم جرّاً. وتكمن وجهة العمل في النظر إلى 
المتطلبات الإنسانية الأساسية من هذا النوع أو ذاك ثم محاولة عرض 
جوانب التراث الكلية هذه على أنهاء حسب عبارة كلوكونء 
«مفصّلةً) تفصيلاً على قياس هذه المتطلبات. 


ومن جديدء فإن المشكلة هنا لا تكمن فى ما إذا كان هناك 
بشكل عام مثل هذا التطايق» بل ما إذا كان:هدا التطابق يميل إلى أن 
يكون غير منضبط وغير محدّدء فليس صعباً إيجاد صلة بين بعض 
المؤسسات الإنسانية وبين ما يخبرنا العلم (أو الحس العام) أنها 
متطلبات الوجود الإنساني» ولكن الصعوبة الكبرى تكمن في تحديد 
طبيعة هذه الصلات بشكل غير ملتبس. إن أي مؤسسة اجتماعية تتخدم 
أهدافاً متعددة منها الاجتماعى ومنها النفسيى ومنها العضوي (حتى إنه 
ليمكننا التأكيد أن القول بأن الزواج هو مجرد ردة فعل للحاجة 
للانجاب» أو أن عادات الطعام هي ردة فعل لضرورات بناء الأجسام» 
إن مثل هذه الأقوال هى استجلاب للسخرية)» ولكن الأمر لا يقف 
فد عدا الحدة لين مالك متريقة لتندود القلاقاك بين المستويانة 
المختلفة بطريقة منضبطة يمكن إخضاعها للاختبار. وعلى الرغم من 
المظاهر الأولية» فليس هناك محاولة جادة هنا لتطبيق مفهومات 
ونظريات البيولوجيا أو علم النفسء أو حتى علم الاجتماع» على 
تحليل الثقافة (وبالطبع» ولا حتى اقتراح بالتبادل المعكوس) وإنما هي 
محاولة لوضع الوقائع المفترضة المأخوذة من المستويات الثقافية وما 
دون الثقافية جنباً إلى جنب لخلق حمس مُبْهَم بسريان نوع من العلاقة 
بينها - في نوع من «التفصيل» الغامضء. فليس هنا تكامل نظري على 
الإطلاق بل مجرد تواصل بين مكتشفات منفصلة». وهذا التواصل هو 
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تواصل حَدْسي وليس إمبريقياً تجريبياً. وباستعمال المقاربة القائمة على 
وجود مستويات متعددة» لن يكون بوسعنا تركيب اتصالاات بينية 
وظيفية حقيقية بين العوامل الثقافية والعوامل اللاثقافية» ولا حتى إذا 
ما استلهمنا «نقاط المرجعية الثابتة»» بل جل ما نتمكن من تركيبه هو 
مجرد مشابهات ومقارنات ومقترحات مقنعة. 


وحتى لو كنت مخطئاً (وعليّ أن أقر بأن الكثير من علماء 
الأنثروبولوجيا يعتبروننى كذلك) فى دعواي بأن المقاربة القائمة على 
مفهوم «الإجماع الإنساني» لا يمكننا إنتاج لا كليات جوهرية ولا 
صلات محددة بين الظواهر الثقافية والظواهر اللاثقافية لتفسيرهاء 
يبقى السؤال عمًا إذا كان ينبغى أن تؤخذ هذه الكليات بوصفها 
العناصر المركزية فى تعريف الإتساق أي إذا كان ما نريده فى أي 
حال :هو نظرة اللاثيائية على مسترق القاسم المشترك الآذنق. .هده 
الآن بالطبع مسألة فلسفية» وليست مسألة علمية؛ إلا أن الفكرة 
القائلة بأن جوهر معنى الإنسان ينتكشف بأكبر قدر من الوضوح في 
تلك الملامح من الثقافة الإنسانية التي تتسم بالعالمية والشمول وليس 
في تلك التي تميّز شعباً من الشعوب». هذه الفكرة هي بالفعل فكرة 
مسبقة لسنا مضطرين للاقتناع بها فهل إن فهم هذه الحقائق العامة 
بأن الإنسان في كل مكان لديه نوع من «الدين» مثلاً ‏ أو أن فهم 
غنى هذه الظاهرة الدينية أو تلك سرحات أهل جزيرة بالى أو 
الطقوسية الهندية» القرابين البشرية لدى الأزتك أو رقص الاستسقاء 
عند شعب الزونيي ‏ هو الذي يمكننا من فهم الإنسان؟ أم هل أن 
القول بأن «الزواج» هو ظاهرة كونية (إذا كان فعلا كذلك) يمتلك من 
نفاذ البصيرة حيال ماهيتنا كبشر ما تمتلكه تلك الملاحظات حول 
تعدد الأزواج (للمرأة الواحدة) لدى شعوب الهمالاياء أو قوانين 
الزواج الأسترالية المدهشة» أو نظام ثمن العروس المعقد لدى 
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شعوب البانتو (240ة8) في أفرد يقيا؟ وفي هذا السياق» فإن الملاحظة 
القائلة بأن كرومويل كان الرجل الإنجليزي النموذجي الكامل في 
عصره لأنه بالضبط كان الأكثر غرابة» قد تكون هذه الملاحظة مفيدة 
هناء أيضاً: فقد تكمن أوضح الملاحظات حول الطبيعة العامة 
للإنسان في الخصوصيات التراثية للناس - في فرادتهم وغرابتهم» وقد 
يكمن الاسهام الأكبر لعلم الأنثروبولوجيا في بناء (أو إعادة بناء) 
مفهوم الإنسان في الإظهار لنا كيف نعثر عليها. 
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إن السبب الرئيسي في نفور علماء الأنثروبولوجيا من الجزئيات 
التراثية عندما يتعلق الأمر بتعريف الإنسان. وفي التجائهم بدلاً من 
ذلك إلى كليات لا حياة فيهاء هو وا عندما 0 ا 
التاريخانية (مواءزءه:8115) أو نزعة الحتمية التاريخية 7 الاجتماعية» 
أي بعبارة أخرى الخوف من أن يضلوا طريقهم في دوامة من النسبية 
الثقافية تكون من شدة التشنج بحيث إنهم يفقدون تماماً الثبات في 
اتجاهات تحركهم. ولم يكن هذا الخوف من دون سبب أو مناسبة: 
إن كتاب روث بينيديكت (ءنلعهء8 طن ) أنماط التراث ددررء 1ه م) 
(©*لايت /وء وهو ربما أشهر كتاب في الأنثروبولوجيا نُشر في هذه 
البلادء وهو الكتاب الذي يخلّص إلى نتيجة غريبة تقول بأن أي شيء 
تميل إلى فعله مجموعة من الناس جدير بالاحترام من قبل أي 
مجموعة أخرىء هذا الكتاب هو ربما المثال الأبرز للمواقف المربكة 
التي قد يقع فيها المرء حين يستسلم كليا لما يدعوه مارك بلوخ 
(طعماظ عاعد/ة) «الإثارة في تعلّم أشياء غريبة» وبالرغم من ذلك» 
فهذا الخوف ليس إلا فرّاعة. إن القول بأن الظاهرة الثقافية» إذا لم 
نكن تتسم بالتجريبية الشمولية» لن تكون قادرة على إظهار أي شيء 
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عن طبيعة الإنسان» إن هذا القول لن يكون له نصيب من المنطقية 
إلا كما القول بأنه طالما أن مرض فقر دم الخلايا المنجلية» لحسن 
الحظ» ليس مرضاً عالمياء فإنه لا يستطيع أن يخبرنا شيعا عن 
العمليات الجينية عند الإنسان» فالأمر المهم في العلم ليس إذا ما 
كانت الظواهر شائعة على نحو تجريبى - وإلا فلماذا كان بيكيريل 
(ا6:عناوء86) مهتماً بغرابة سلوك اليور الو كيل الأمر المهم في 
العلم هو إذا ما كان بالإمكان جعل هذه الظواهر تكشف الظواهر 
الطبيعية المستمرة التي تقبع في أساسها. إن رؤية السموات في حبة 
رمل هي إنجاز يستطيعه غير الشعراء أيضا. 

باختصارء نحن نحتاج إلى البحث عن علاقات منهجية بين 
ظواهر مختلفة» وليس عن تطابقات دائمة بين الظواهر المتشابهة. 
ولكي يكون بحثنا فعالاء هناك حاجة لاستبدال مفهوم الترسيم الطبقي 
(عنطمقمع51:21) للعلاقات بين الجوانب المختلفة للوجود الإنساني 
يمفهوم تركيبي (©نا6ط]5[2)؟ وبعبارة أخرى» مفهوم يمكن فيه معاملة 
العوامل البيولوجية والنفسية والاجتماعية والثقافية كمتغيرات من ضمن 
مناهج التحليل الأحادية. إن تأسيس لغة مشتركة للعلوم الاجتماعية 
ليس مجرد تنسيق بين أنظمة الاصطلاحات» ولا هو وضع 
مصطلحات جديدة مصطنعة» وهذا أسوأ من الأول؛ كما إنه ليس 
قضية فرض مجموعة مفردة من الأصناف على الحقل ككل. بل هو 
قضية تكامل بين أنواع مختلفة من النظريات والمفاهيم بطريقة يستطيع 
فيها المرء صياغة مقترحات ذات معنى تجسد المكتشفات التى يجري 
عزلها الآن في الحقول المختلفة للدراسة. ْ 


ولمحاولة إطلاق هذا التكامل من الجانب الأنثروبولوجى. 
وللوصول إلى صورة أكثر دقة للإنسان» أود أن أقترح فكرتين. 
الأولى هي أن أفضل طريقة للنظر في الثقافة ليست في أن نراها 
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مجموعات من أنماط السلوك الملموسة ‏ تقاليد وطرق استعمال 
وتقاليد ومجموعات من العادات ‏ كما هى الحال حتى الآنء وإنما 
في النظر فيها بصفتها مجموعة من آليات الضبط ‏ حُطط ووصفات 
وقواعد وتعليمات (وهو ما يدعوه مهندسو الكمبيوتر ب «البرامج») ‏ 
الموجهة للتحكم بالسلوك. أما الفكرة الثانية فهي أن الإنسان هو أكثر 
الحيوانات اعتماداً على آليات التحكم هذه الآتية من خارجه. وعلى 
برامج ثقافية كهذه لتنظيم سلوكاته. 


وليست أي من هاتين الفكرتين بجديدة» إلا أن التطورات 
الآخيرة» ضمن علم الأنثروبولوجيا وفي علوم أخرى, السيبرنيطيقا 
(علم الضبط والاتصال العصبي) ونظرية المعلوماتية وعلم الأعصاب 
وعلم الجينات الجزيئي» قد جعلت من الممكن صياغة هاتين 
الفكرتين بعبارات أكثر دقة كما أمدتهما بدعم تجريبي إمبريقي غير 
مسبوق. وينتج عن إعادة الصياغة هذه لمفهوم الثقافة ولدورها في 
ححياة الإنسان.» تعريف جديد للإنسان لا يركز على العاديات التجريبية 
في سلوكه من مكان إلى مكان ومن زمان إلى زمان» بل يركز على 
الآليات التي تؤدي إلى تقليص اتساع الطاقات الموروثة في الإنسان 
ولا محدوديتها في الإنجاز الفعلي الضيق المحدود. وقد يؤول الأمر 
إلى الاستنتاج بأد إحدى الحقائق البارزة المتعلقة بنا هي أننا نبدأ 
باستعدادات طبيعية جبلية لدينا بأن نعيش ألف نوع من أنواع الحياة» 
ولكن ينتهي بنا الأمر لأن نعيش حياة واحدة محدودة. 

إن النظرة إلى الثقافة القائلة بأنه «آلية ضبط» تبدأ بالافتراض أن 
الفكر البشري هو في الأساس اجتماعي وعلني ‏ بأن موطنه الأساسي 
الطبيعي هو فناء المنزل والسوق وساحة البلدة. إن التفكير لا يتألف من 
اأشياء تحدث في الرأس» (مع أن حدوث الأشياء هناك وفي اماكن 
أخرى ضروري لحدوث التفكير) وإنما تحركات وتبادلات لما يُسمى» 
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حسب عبارة ج. ه. ميد وآخرين» بالرموز ذات المغزى ‏ وهي في 
معظمها تتكون من كلماتء إلا أنها تشمل أشياء أخرى مثل حركات 
اليد والرسوم والأصوات الموسيقية والآلات مثل الساعات والأشياء 
الطبيعية مثل الجواهر ‏ وبعبارة أخرى» أي شيء يمكن فصله عن 
واقعه المباشر واستعماله في إضافة معنى إلى التجربة. ومن وجهة نظر 
أي فرد معيّن» فإن رموزاً كهذه هي في معظمها من المعطيات في 
الحياة» فهو يجدها شائعة في المجتمع الذي ولد فيه» وهي تبقى 
سائرة في ذلك المجتمع بعد موت الفردء ولكن» مع بعض الإضافة أو 
الحذف أو التعديل» الذي قد يكون هو أسهم فيه. وفي حال حياته فإنه 
يستعمل هذه الرموز؛ وقد يكون ذلك أحياناً بتعٌّمد منه ووعي 
واهتمام» ولكنه يكون في معظم الأحيان عفوياً يجري بسلاسة ومن 
دون اهتمام؛ ولكنه في كل الحالات يكون له هدف واحد: أن ينظم 
الأحداث التى تحيط به» أن يجد لنفسه اتجاهاً وسط «تيار الأحداث 
الجارية»). هه اير البياني لجون ديوي (لإءء12 سطه3) . 


يحتاج المرء إلى مصادر الرموز هذه لإنارة طريقه وتحديد موقعه 
واتجاهه في العالم. وذلك لأن مصادر المعرفة الأخرى غير الرمزية» 
والتى هى مركوزة فى جسده تلقى ضوءاً شديد الانتشار. إن أنماط 
السلوك لدى الحيوانات الدنيا توهب لهاء وذلك على الأقل بدرجة 
أكبر مما لدى الإنسان» مع بنيتها الجسدية؛ فالمعلومات المستمدة 
من المصادر الجينية الوراثية تنظم أفعال تلك الحيوانات من ضمن 
تنويعات ضيقة المجال. وكلما ضاقت تلك المجالات وامتدت فى 
عياة الككوراقه كات ذتلك ذليلة عل .در ريقف أن والقفية إلى 
الأسان كنا هو تعطن ل كن الجلة لين إلا قدزات غلين الأشععانة 
ذات طبيعة غانة للقانة ‏ وقد المتو ا مع أنها تتيح قدراً كبيراً من 
المرونة في التفاعل» ومع أنها تتسم بالتعقيد» ومع أنها تتيح فاعلية 


132 


كبرى في السلوك حين تكون الأشياء كلها على ما ينبغي أن تكون 
فل قانينا تدع السلوك أقل لكلاف مط وال ذا هو الوجه 
الثانى لمقولتنا: إن سلوك الإنسان» حين لا يكون محكوماً بالأنماط 
الثقافية - وهي أنظمة من الرموز ذات مغزى - فإنه يصبح غير قابل 
للضبط تقريباًء وبعبارة أخرى يصبح مجرد فوضى عارمة من الأفعال 
التي لا طائل تحتها ومن العواطف المتفجرةء وتصبح تجربته من دون 
أي شكل منظّم تقريباً. إن الثقافة» وهي المجموع الكلي المتراكم 
لهذه الأنماطء ليس مجرد أداة تزيين للتجربة الإنسانية» بل هى شرط 
أساسي فيها ‏ بل القاعدة الأساسية لتفردها. ١‏ 

إن بعضاً من أهم الإثباتات لدعم هذا الرأي تأتينا من الدراسة 
الأنثروبولوجية ومن التقدم الأخير الحاصل في فهمنا لما كان يُسمى 
بأصل الإنسان: إنبعاث «الإنسان العاقل» (5مغام52 0مره11) من 
الخلفية البداتية العامة التي كان يعيش فيها. ومن أمثلة هذا التقدم 
نذكر ثلاثة ذات أهمية خاصة: 

(1) نبفذ النظرة التكاملية أو التسلسلية للعلاقات بين التطور 
الجسدي والتقدم الثقافي للإنسانء لمصلحة نظرة أخرى تقول 
بالتراكُب أو التفاعل بينهما؛ 

(2) الاكتشاف بأن الجزء الأكبر من التطورات البيولوجية التى 
أفجت الآنان الحديت وقصله عن أسلافةا الماشرين قد تدددة فى 
الجهاز العصبي المركزي» وبخاصة في الدماغ ؛ 1 

(3) الإدراك بأن الإنسان» من الناحية الجسديةء هو حيوان 
ناقص» غير مكتمل» وبأن أوضح ما يميزه عن غيره ليس هو مجرد 
القدرة على التعلم (على ضخامتها) بقدر ما هو كمية ونوعية الأشياء 
التي يتوجب عليه تعلمها قبل أن تكون لديه القدرة على العمل. ودعنا 
نتناول كلاً من هذه النقاط بالدور. 
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إن النظرة التقليدية إلى العلاقات بين التطور البيولوجي والتطور 
الثقافى للإنسان كانت تقول بأن الأول» أي التطور البيولوجيء» كان 
قد ع قبل أن يبدأ الثاني» أي الثقافي. وبعبارة أخرى كان التطور 
طبقياًء فقد تطور الإنسان من الناحية الجسدية» من خلال الآليات 
المعتادة للتغيير الجيني الوراثي والانتقاء الطبيعي » حتى وصل تركيبه 
التشريحي إلى المرحلة التي نشهدها اليوم؛ ومن ثم ابتدأ التطور 
التراثى. وعند مرحلة معينة من التطور السلالى عند الإنسان» حدث 
تغير جيني هامشي من نوع ما مكّن الإنسان من إنتاج الثقافة؛ وابتداء 
من هذه النقطة اتخذت استجابة الإنسان للتكيف مع ضغوط المحيط 
شكلاً جديداً وأصبحت ذات طبيعة ثقافية أكثر منها جينية. وفيما كان 
الإنسان ينتشر في أنحاء الأرضء» كان يرتدي الفراء في مناطق المناخ 
البارد ويلبس المئزر (وقد لا يلبس شيئاً على الإطلاق) فى المناطق 
الدافئة؛؟ ولم يغير الطربقة الفطرية في الاستجابة لحرارة البيئة. وصنع 
الإنسان الأسلحة لتطوير قدراته الافتراسية» وطها الأطعمة ليوسّع من 
دائرة غذائه. وأصبح الإنسان إنساناً؛ وتمضي القصة قُدماً إلى وقتٍ 
اجتاز الإنسان فيه حاجزا ذهنيا معيناء كان بمثابة نقطة اللاعودة 
(دمءغطن8). ومن هناك أصبح قادراً على نقل «المعارف والعقائد 
والقوانين والأخلاق والعادات» (حسب العبارة الواردة في تعريف 
سير إدوارد تايلور للتراث) إلى ذريته وجيرانه من خلال التعليم 
والتربية وأصبح قادراً على اكتسابها من أسلافه وجيرانه من خلال 
التعلّم. وبعد هذه اللحظة السحرية» أصبح تطور جنس البشر معتمداً 
كليةً تقريباً على التراكم الثقافي» وعلى النمو البطيء للممارسات 
المتعارف عليهاء بدلاً من التغير الجسدي العضويء كما كان الأمر 
في العصور الماضية. 


والمشكلة الوحيدة التى تواجهنا هنا هى أنه يبدو أن هذه اللحظة 
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لا وجود لهاء فحسب تقديرات الأحداث» استغرق الوصول إلى 
الصيغة الثقافية للحياة عند الإنسان عدة ملايين من السنين؟ وقد 
امتدت هذه الفترة بحيث اشتركت فيهاء ليس مجرد حفنة من 
التغيرات الجينية الوراثية» وإنما سلسلة معقدة متراتبة من التغيرات. 


وبحسب النظرة الراهنة» فإن تطور ال 1685م538 8101230 الإنسان 
العامل ‏ وخروجه من مرحلة ماقبل الإنسانية (قمعامدومء )2 
ابتدأ بالتحديد قبل حوالى أربعة ملايين سنة مع ظهور إنسان 
الأسترالوبيثيكوس (وناءعط]أم5]5210ناى) الذي اكتسب شهرة ذائعة ‏ وهو 
المسمّى بالرجل القرد في جنوبي أفريقيا 0 - ووصل إلى ذروته 
مع بروز ال (16855م53) نفسه منذ خوالى مه مئتين أو ثلاثمئة ألف سنة. 
وهكذاء وبما أنه يبدو أن أشكالاً لأنشطة ثقافية بدائية» أو إن شئت 
فقل أولية (مثل صناعة 0 البسيطة والصيد وما إلى هنالك) قد 
تكون وُجدت لدى بعض أفراد جنس الأسترالوبيثيكوسء» فقد كانت 
هناك فترة تراب وتداخل تفوق بتقديري المليون سنة بين بدء الثقافة 
وظهور الإنسان كما نعرفه اليوم. والتواريخ الدقيقة - وهي مجرد تواريخ 
مبدئية» قد تتغير تقديماً أو تأخيراً مع البحوث القادمة ‏ ليست بذات 
أهمية؛ فالمهم هو وجود فترة تراكب وتداخّل» وهي فترة ممتدة 
للغاية. إن المراحل النهاتية (وهى نهائية حتى تاريخه على أقل تقدير) 
لتاريخ سلالات الإنسان حصلت في الفترة الجيولوجية الكبرى ذاتها ‏ 
المسّماة بالعصر الجليدي ‏ بصفة المراحل الأولى لتاريخه الثقافي. 
للبشر الأفراد تورايخ ميلاد» اما الإنسان فليس له تاريخ كهذا. 00 

إن ما يعنيه ذلك هو أن الثقافة ليست شيئاً يُضاف إلى حياة 
حيوان تام بشكل كامل أو تقريبي» بل هي مكوّن مركزي في إنتاج 
ذلك الحيوان نفسه. إن النمو البطيء الثابت» بل الجليدي في بطئهء 
للثقافة خلال العصر الجليدي غير ميزان ضغوط عملية الانتقاء بالنسبة 
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إلى الهومو (11000) بطريقة أدت دوراً توجيهياً كبيراً فى ارتقاته. إن 
إتقان صناعة الأدوات» واستخدام التنظيم في ممار ا الصيد 
والتجمع. وبدايات ظهور التنظيم العائلي» واكتشاف النار» والأهم 
من ذلك كله بالرغم من صعوبه تتبع تطور هذا العامل بالتفصيل - 
ازدياد الاعتماد على الرموز ذات المغزى (اللغة» الفن» الأسطورة» 
الطقس) فى التوجه» والاتصال وضبط الذات» كل هذه العوامل 
خلقت للإنسان بيئةٌ جديدةٌ أصبح من المتعيّن عليه التأقلم معها. ومع 
حصول التراكم والتطور الثقافي» خطوة خطوة» ببطء شديد» نشأت 
أفضلية انتقائية لأولئك الأفراد من بين السكان الذين كانوا الأقدر 
على انتهاز فرصتها ‏ الصياد الكفء, الجمّاع المثابر» صانع الأدوات 
الحاذق» القائد المحنئّك ‏ واستمرت تلك الأوضاع إلى أن أصبح 
نموذج النسان الأول ذو الدماغ الصغير الأسترالوبيئيكوس إنساناً 
مكتمل الصفات الإنسانية كبير الدماغ» وهو ما نطلق عليه اسم 
الهوموسابينز. وفي ما بين النمط الثقافي والجسد والدماغ نشأ نظام 
فعّال للتغذية المرتدة (56640561) بحيث أصبح كل من هذه العوامل 
يُسهم في تشكيل تطور العوامل الأخرى» وكان من شأن هذا النظام 
أن التفاعل فيه بين الاستعمال المتزايد للأدوات والتغيّر فى الشكل 
التشريحي لليدء وتمدّد تمثيل الأصبع الإبهام على قشرة الدماغء كان 
أحد الأمثلة الأكثر وضوحاً على فاعليته. وبخضوع الإنسان لسيطرة 
البرامج المنتجة من أجل إنتاج المصنوعات اليدوية أو تنظيم الحياة 
الاجتماعية أو التعبير عن عواطف النفس. حدّد الإنسان» وإن 
يكن بشكل غير مقصودء المسار نحو المراحل التصاعدية لمصيره 
البيولوجي. وعن غير قصدء خلق الإنسان نفسه» بالمعنى الحرفي 
للكلمة. 


وكما ذكرت» فعلى الرغم من أنه كانت هناك تغيرات مهمة 
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متعددة في البيئة التشريحية الكلية لجنس الهومو خلال هذه الفترة من 
تشكله ‏ في شكل الجمجمة؛ والتسنين» وحجم إصبع الإبهام؛ وهلم 
جرَّاً ‏ فإن أهم التغيّرات وأكثرها تأثيراً كانت تلك التي حصلت 
بوضوح في الجهاز العصبي؛ فقد كانت تلك الفترة التي تضحّم فيها 
حجم الدماغ البشري» وبالأخص مقدم الدماغ» ليتخذ الشكل 
المعروف اليوم ذا الأبعاد غير المتناسبة مع مركز الثقل في الجزء 
العلوي. وهنا كانت المشاكل التقنية معقدة وجدلية» إلا أن النقطة 
الأساسية تكمن في أن أفراد جنس الأسترالوبيثيكوسء بالرغم من 
تمتعهم بجذع وتشكيلة يدين لا تختلف كثيراً عما لدينا اليوم» 
وبالرغم من أن الحوض وتشكل الساقين كانا متقدمين باتجاه ما نعرفه 
اليوم» فقد كانت لديهم سعة جمجمية لا تزيد كثيرأً عن سعة جمجمة 
القرود التي كانت على قيد الحياة وقتها ‏ أي إنها تبلغ حوالى الثلث 
إلى النصف من سعة جمجمتنا. ويبدو أن أكثر ما يميز البشر 
الحقيقيين عن النموذج البشري الأول ليس شكل الجسم الكلي بل 
هو درجة تعقٌّد النظام العصبي. إن فترة التداخل في التغير الثقافي 
والبيولوجي يبدو أنها كانت تتألف من تركُز كثيف في التطور العصبي 
وكذلك ربما في أنماط السلوك المختلفة المرتبطة بذلك ‏ في اليدين 
وفي حركة المشي على الساقين وما إلى ذلك وهي الأنماط التي 
كان الأساس التشريحي لها قد جرى بأمان ابقا < فى الحركة في 
الكتفين والرسغين وفي ازدياد عرض عظم الورك. وهذه الحقيقة 
بذاتها ليست بجديدة؛ إلا أننا إذا ضممناها إلى ما كنت قد قلته 
سابقاًء فإنها تؤشر إلى استنتاجات معينة في ما يتعلق بنوعية ذلك 
المخلوق الذى تمحة الإنسان روفن الاتجياجات ينكد جنا لش 
فقط عن الأفكار التي كانت سائدة في القرن الثامن عشر بل أيضاً عما 
كان علم الأنثروبولوجيا يقول به منذ عشر أو خمس عشرة سنة. 
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وبصراحة ومن دون مواربة» تشير هذه الحقيقة إلى أنه ليس 
هناك طبيعة بشرية مستقلة عن التراث» فالبشر من دون الثقافة لن 
يكونوا أولئك المتوحشين المَهّرّة الذين صورهم غولدنغ (وهنكاه6) 
فى رواية سيد الذباب”* (تعنذاظ عل /ه 164) والذين عادوا إلى 
السكمة القاسية التي أملتها عليهم غرائزهم الحيوانية؛ كما أنهم لن 
يكونوا نبلاء عصر التنوير البدائي؛ كما أنهم لن يكونوا حتى أولئك 
القردة المتمتعين بمهارة فطرية الذين صورتهم النظرية الأنثروبولوجية 
التقليدية والذين فشلوا في العثور على ذواتهم» فهم لن يكونوا سوى 
مُسوخ غير قابلة للتحقق ليس لديهم سوى القليل من الغرائز النافعة» 
والأقل من العواطف المعروفة» ومن دون أي ذكاء: ويعبارة أخرى» 
سيكونون حالات من الفشل العقلى والعَتّه. وبما أن جهازنا العصبى 
المركزي - وبخاصة القشرة الدماغية الحديثة (ع):مءم»ه51) والتي 2 
فخر هذا الجهاز ولعنته في الوقت ذاته ‏ نما في معظمه بالتفاعل مع 
الثقافة» فهو ليس قادراً على توجيه سلوكنا أو تنظيم خبراتنا من دون 
التوجيه الذي تقدمه لنا أنظمة الرموز ذات المعنى. وما حصل لنا فى 
العصر الجليدي هو أننا كنا مجبرين على التخلي عن النظام والدقة 
اللتين كانت تقدمهما السيطرة الجينية الوراثية التفصيلية على سلوكنا 
لمصلحة المرونة وقابلية التكيّف اللتين أمّنتهما سيطرة جينية أكثر 
عمومية» وإن تكن ليست واقعية» فلكي نستطيع تأمين المعلومات 
الإضافية اللازمة لنا لتمكيننا من الفعل» كنا مجبرين على الاعتماد 
أكثر فأكثر على المصادر الثقافية ‏ ذخيرتنا التراكمية من الرموز ذات 


(#) وليام غولدنغ (عهنل1ه0 صدنلاة18)  1911(‏ 1993): روائي إنجليزي فاز بجائزة 
نوبل للآداب في 21983 واشتهر برواية سيد الذباب التي تروي مغامرات تلاميذ بريطانيين 
سقطت الطائرة التي كانت تقلهم هرباً من حرب نووية مستعرة في العالم على جزيرة في 
جنوب شرق آسيا وتحولوا بمعظمهم من الحضارة إلى الهمجية. 
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المعنى» فهذه الرموزء إذأًء ليست مجرد تعبيرات أو وسائل أو 
مقارنات متعلقة بوجودنا البيولوجى أو النفسى أو الاجتماعي؛ بل هى 
شروط مسبقة له» فمن دون البشر لبن هناك ثقافة؛ وَهذا أكبد ؛ 
ولكن أيضاً وبدرجة متساوية» ولكن أكثر أهمية» من دون الثقافة» 
ليس .تاك يشر 


في المحصلة النهائية» ما نحن إلا مخلوقات غير مكتملة أو غير 
منتهية» ونحن نتمم أنفسنا من خلال الثقافة - وليس من خلال الثقافة 
عموماً بل من خلال أشكال معينة منها على درجة عالية من 
الخصوصةة : الثقافة الدوبوانية (ههدا1206) والثقافة الجاوية (©3378265) 
والثقافة الهوبية”*' (1م10]) والثقافة الإيطالية» ثقافة الطبقة العليا وثتا 
الطبقة الدنياء الثقافة الأكاديمية والثقافة التجارية. إن قدرة الإنسان 
الكبيرة على التعلّم ومرونته في ذلك لطالما كانت موضع الانتباه» 
ولكن ما عر أعو رمن ذلك تحتى عو اعتطادة الالغ على توج دين من 
التعلم: الوضود إلى ار تفهم 000 أنظمة محدّدة من 
الأعشاشء. والنمل تحدد مواقع القوت» وقرود الرباح (دموطة6) 
تنتظم في مجموعات اجتماعية » والمفتران تتزاوج على أساس أشكال 

من التعلّم تعتمد في الأغلب على تعليمات مشفّرة ة في جيناتها الوراثية 
وتُستثار بأنماط من المؤثرات الخارجية المناسبة: هي بمثابة مفاتيح 
فيزيائية مدسوسة في أقفال عضوية. أما البشر فيشيدون السدود أو 





(*) دوبو (0ا206) هي إحدى جزر بابوا غينيا الجديدة في المحيط الهادي. وقد كان 
سكانها هدف لدراسات أنثروبولوجية متعددة. جاوة (13982) هي إحدى جزر إندونيسيا ويبلغ 
تعداد الناطقين بلغتها حوالى 71 مليوناًء والتراث الجاوي على درجة عالية من التعقيد. الهوبي 
(1م110) من قبائل هنود أميركا الشمالية» وتتميز لغتهم بتعقيدات كثيرة تختلف عن مفهومات 
كثيرة من اللغات الأخرى. 
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الملاجئ ويحددون مواقع القوت ويتتظمون في مجموعات اجتماعةة 
ويعثرون غلى الشريك الجنسي بهدي من تعليمات مكهرة في 
المخططات البيانية (وأتقطت بنه1]ط) أو الميخططات التفصيلية 
(5أهنءمءن|ا8)ء في قصص الصيد والأنظمة الأخلاقية والأحكام 
المجالية : بمثابة هيكليات مفهومية تقولب مواهب غير متشكلة. 


وعلى حد قول أحد الكتاب. فإننا نعيش في «فجوة معلوماتية»» 
فبين ما يقوله لنا جسدنا وبين ما يجب علينا أن نعرفه لكي نعمل» 
هناك بنرا يجني أن الملا باتقنيناء وتيعن تملا بمعلومات (أو 
معلومات خاطئة) تقدمها لنا الثقافة التى نعيش فيها. إن الخط الفاصل 
بين ما هو مضبوط بالفطرة وما هو مضبوط بالثقافة في سلوك الإنسان 
هو خط غائم ومهتزء فهناك أشياء مضبوطة فعلياً بالفطرة برمتها: 
فنحن لا نحتاج إلى توجيه من الثقافة لكي نتعلم التنفس» كما إن 
السمكة لا تحتاج إلى من يعلمها السباحة. وهناك أشياء أخرى 
مضبوطة بمعظمها ثقافياً؛ فنحن نحاول أن نفسر على أساس ورائي 
مثلا لماذا يضع بعض الناس ثقتهم في التخطيط المركزي بينما يضعها 
الآخرون في اقتصاد السوق الحرء مع أن محاولة ذلك قد تكون شيئاً 
مسلياً. إن السلوك الإنساني المعقد برمته تقريباً هو بالطبع ناتج عن 
التفاعل بين هذين القطبين: الضبط الفطري والضبط الثقافي. إن 
قدرتنا على الكلام هي بالتأكيد قدرة فطرية؛ بينما قدرتنا على التكلم 
بلغتنا (الإنجليزية) هي بالتأكيد قدرة ثقافية. إن الابتسام للأشياء السارة 
والعبوس للأشياء غير السارة هي بالتأكيد فعل جيني وراثي إلى حد 
ما (حتى القرود تقطب وجوهها للروائح الكريهة)؛ أما التبسم الساخر 
والعبوس التهكمي فهي ممارسات يتحكم بها التراث إلى كد اكبيره 
وهذا ما نراه ربما في تعريف أهالي جزيرة بالي للمجنون بوصفهء 
كما يتغل الأستركىء الشخضن:الذئ يجسع عدا لا يكوة حتاك ما 
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بدعوه للضحكء فبين المخطط الأساسي الذي تضعه لنا جيناتنا 
الورائية - القدرة على الكلام والابتسام - وسلوكنا الفعلي الدقيق - 
القدرة على الكلام باللغة الإنجليزية بلهجة معينة» والابتسام الغامض 
في موقف اجتماعي معين ‏ هناك مجموعة معقدة من الرموز ذات 
المعنى التى توجهنا فى تحويل الأولى (القدرة الفطرية) إلى الثانية 
(القدرة الثقافية): أي المخطط الأساسي إلى العمل الفعلي. 


إن أفكارنا وقيمنا وأفعالناء وحتى عواطفناء هيء. مثلها مثل 
جهازنا العصبي نفسه» منتجات ثقافية - صحيح أنها منتجات يجري 
تصنيعها من ميولنا وقدراتنا واتجاهاتنا التى وُلدت معناء ولكنها تبقى 
منتجات مصئّعة. إن كاتدرائية تشارتر #0 (311565©) مصنوعة من 
الزجاج والحجارة. ولكنها ليست فقط زجاجاً وحجارة؛ إنها 
كاتدرائية» وهي ليست مجرد كاتدرائية» إنها كاتدرائية معينة بناها في 
زمن محدّد أشخاص معينون ينتمون إلى مجتمع محدّد. ولكي نفهم 
ما تعنيه تلك الكاتدرائية» ولكي ندرك ماهيتهاء نحتاج إلى أن نعرف 
أشياء عنها تتجاوز الخصائص العامة للحجارة والزجاج والخصائص 
المشتركة التي تجمع مباني الكاتدرائيات بشكل عام. وما هو أهم من 
ذلك برأيي». علينا أن نفهم أيضاً المفهومات المحددة المتصلة 
بالعلاقات بين اللّه والإنسان والهندسة المعمارية التى تجسدها تلك 
الكاإتدراقية "لالجا أنها كانت التكمم المسطر كن إنحاة: قله 
الكاتدرائية. ولا يختلف الأمر عن ذلك بالنسبة إلى البشر: فهم 
أيضاًء بكل ذرة في كيانهمء مصنوعات ثقافية. 


(*) هي كاتدرائية معروفة في بلدة تشارتر في شمال غربي فرنساء كانت محجة 
للمومنين في العصور الوسطى لارتباطها بالسيدة العذراء ولما يقال بأن حجابها محفوظ في 
غفرانة تلك الكاتدرائية. 
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مهما تكن الفروق التي قد تظهر بين المقاربات التي يتبناها فكر 
عصر التنوير والأنثروبولوجيا الثقافية حيال تعريف طبيعة الإنسان» فإن 
بينها شيئاً مشتركاً: فكلاهما في الأساس تصنيفي مَسْحي. وهما 
يسعيان لبناء صورة للإنسان بوصفه نموذجاً أو نموذجاً أوليء فكرة 
أفلاطونية أو شكلاً أرسطياًء ونكون نحن البشر الفعليين» أنا وأنت 
وتشرتشل وهتلر وصائد الرؤوس في أدغال بورنيو مجرد انعكاسات 
أو تشويهات أو أشكالاً تقريبية» ففى حالة عصر التنوير كانت تُكشف 
عناصر هذا النموذج الأساسي بتعريته من زخارف الثقافة لكشف 
النقاب عن الطبيعة الأساسية للإنسان. أما فى حالة الأنثرويولوجيا 
الثقافية» فكانت تُكشف بتحليل العامي المكد كه تقاف إلى غوافليا 
الأساسية لكشف النقاب عمًّا يتبقى بعد ذلك - الإنسان الطبيعى. وفى 
كلتا الحالتين» تكون النتيجة هي ذاتها التي نراها في كل المقاربات 
التصنيفية للإشكالات العلمية عموماً: تهميش الفروق بين الأفراد 
وبين المجموعات وإيلاؤها أهمية ثانوية. وهكذا يُنظر إلى الفرادة على 
أنها غرابة في الأطوارء ويُنظر إلى التميّز على أنه انحراف عَرَضي عن 
الموضوع الشرعي الوحيد للدراسة بالنسبة إلى العالِم الحقيقي -- 
النموذج الأساسي المعياري الثابت. وفي مقاربة كهذه» مهما كانت 
صياغتها مدروسة ومهما كان الدفاع عنها بارعاء نجد التفاصيل الحية 
غارقة في النموذج الميت: ونصبح باحثين عن كيان ميتافيزيقي» 
الإنسان من حيث هو جنس (2)3438 وفي سبيل ذلك تجري التضحية 
بالكيان التجريبي الذي نواجهه في الحياة فعلياًء الإنسان من حيث هو 
فرد (38328). 


إلا أن هذه التضحية ليست ضرورية ولا مجدية» فليس هناك 
تعارض بين الفهم النظري العام والفهم الظرفي» بين الرؤية الإجمالية 
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وبين النظرة التفصيلية الدقيقة» ففي الواقع يجب الحكم على النظرية 
العلمية ‏ بل حتى العلم نفسه ‏ من خلال قدرتها على استخلاص 
تعميمات كلية من الظواهر الخاصة.ء فإذا أردنا أن نكتشف ما هى 
المحصّلة النهائية للإنسان». فلن نجدها إلا في النظر إلى البشر 
الأفراد: والبشر الأفراد هم» في أهم خصائصهم» مختلفون متنوعون. 
وعندما نصل إلى فهم هذا التنوع ‏ بفهم مداه وطبيعته وأساسه ومعانيه - 
يصبح بإمكاننا بناء صروح للطبيعة الإنسانية تتمتع بمضمون وحقيقة 
لا يتوفران في ظل إحصائيء» وإن كان ذلك أقل من حلم بدائي. 


وبالعودة الآن إلى موضوع العنوان» فإننا نجد هنا تأثير مفهوم 
من الأدوات الرمزية للتحكم بالسلوك؛ ومصادر للمعلومات من خارج 
الإنسان» فإنها تمدنا بالرابط بين القدرة الجبلية لدى الأفراد على 
الصيرورة وبين الحالة الفعلية التي يصيرون إليها فرداً فرداًء فأن أصبح 
إنساناً يعني أن أصبح فرداًء ونحن نصبح أفراداً متميزين بتوجيه من 
الأنماط الثقافية» وهى أنظمة من المعانى انوجدت تاريخياء ومن 
خلالها نحن نعطي الشكل والنظام والهدف والتوجه لحياتنا. والأنماط 
الثقافية هذه ليست عامة بل هى محددة ‏ فالمقصود ليس» مثلاء فكرة 
«الزواج» بل يجعومة من الأفكار حول ماهية الرجال الجا وكيف 
ينبغي للأزواج أن يعاملوا بعضهم بعضاء ومن ينبغي أن يتزوج من؛ 
وليس فقط فكرة «الدين» بل الإيمان المحدد كما في إيمان الهندوس 
بالكارما (التقمص)ء وفي صوم شهر معين (كما عند المسلمين). أو 
في تقديم الأضاحي والقرابين من الأنعام. يجب أن لا يُعرّف الإنسان 
بقدراته الفطرية فحسب» كما يقول مفكرو عصر التنوير» ولا 
بيسلوكاته الفعلية وحدهاء كما تفعل معظم العلوم الاجتماعية 
المعاصرة» وإنما بالرابط بينهماء بالطريقة التي تتحول فيها الأولى 
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«القدرات الفطرية) إلى الثانية (السلوكات الفعلية)» أي بالطاقات 
الجبلية الكامنة فيه متركزةٌ في أدواته المحدّدة» فنحن لا نستطيع أن 
نتبين طبيعة الإنسان. مهما كان ذلك غامضاء إلا فى سيرورة 
الإنسان» وفي المسار المميز لهذه السيرورة» ومع أن الثقافة لبفشك 
إلا عنصراً واحداً فى تحديد هذا المسارء فهى ليست الأقل أهمية» 
تكثينا كانت الثقافة تصوعتا جتنا شميراً - وه بالتأكيد لاتزال تفعل 
ذلك فهي أيضاً تصوغنا أفراداً متميزين. وهذا هو الجامع المشترك 
بينناء وليس ذاتاً ثقافية فرعية ثابتة ولا إجماعاً راسخاً بين الثقافات. 


وإنه لمن الغريب ‏ مع أنه بعد إعمال الفكرء قد لا يكون بهذه 
الغرابة ‏ أن الكثير من الأشخاص الذين نختارهم موضوعاً لدراستنا 
يبدو أنهم يدركون هذه الحقيقة بوضوح أكبر مما ندركه نحن علماء 
الأنئروبولوجيا أنفسناء ففي جاوة مثلآء حيث أجريت الكثير من 
عملى البحثى» يقول الناس مباشرة ومن دون مداورة: «أن تكون 
إنساناً يعني أن تكون جاوياً». وهناك يُعتبر الأطفال الصغار وأجلاف 
الناس والبسطاء والمجانين والمجاهرون بالفجورء كل هؤلاء يعتبرون 
«غير جاويين بعد). أما الشخص الراشد «الطبيعى» القادر على 
التصرف بشكل مؤدب في المجتمع» والممتلك للأحاسيس الجمالية 
الرفيعة المتعلقة بالموسيقى والرقص والتمثيل وتصميم الأقمشة» 
والذي يستجيب للدوافع الدقيقة للروح الإلهية الساكنة في وعي 
الإنسان المدرك لتراثهء فيّنظر إليه على أنه «جاوي كامل»». أي إنسان 
مكتمل الإنسانية» فأن تكون إنساناً لا يعني أن تتنفس فحسب؛ إنما 
أن تكون قادراً على التحكم بتنفسكء بواسطة تقنيات تشبه اليوغاء 
لتستطيع أن تسمع مع الشهيق والزفير الصوت الإلهي يعلن اسم 
الذات الإلهية «هو الله». وأن تكون إنساتاً لا يعنى أن تكون قادرا 
على التكلُّم فحسبء بل هو يعني القدرة على التلقُظ بالكلمات 
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والعبارات المناسبة فى المواقف الاجتماعية المناسبة باللهجة الصوتية 
المناسبة وحتى بالأساليت التملصية المداورة. وهو لا يعني أن تأكل 
فحسبء» بل هو أن تفضّل أطعمة معينة مطهوّة بطرق معينة وأن تتبع 
آداب الماتدة المناسبة للطعام. بل ليس هو حتى أن تشعر فحسب إنما 
أن تشعر بأحاسيس معينة جاوية متميزة (وهي أساساً غير قابلة 
للترجمة) ‏ «الصبر» و«الترفع» و«الإذعان» و«الاحترام» . 


وهناء إذاء أن تكون إنساناً لا يعني أن تكون أي شخص 
(مةصتلاء»:8). بل أن تكون من نوع معيّن من الناس» والناس 
يختلفون بالطبع: فكما يقول الجاويون: «حقول أخرى» جنادب 
أخرى». وحتى ضمن المجتمع الواحد فإن الاختلافات هي محل 
إقرار واعتراف ‏ فاستكمال مُزارع الأرز مثلا لإنسانيته وجاويته 
يختلف عن الطريقة التي يصبح فيها الموظف الرسمي إنسانا وجاويا 
كذلك. والأمر هنا ليس قضية حِلْم وتساهل أو نسبية أخلاقية» 
فالمجتمع لا ينظر إلى كل طرق استكمال الإنسانية بنظرة الإعجاب 
ذاتها بالتساوي. فمثلاً إن الطريقة التي يسلكها أهل الجالية الصينية 
المعلة سن ميكل الأدراء #ذين القحكد هو أن هناك طرق فعا 
لذلك؛ وبالانتقال إلى وجهة نظر عالم الأنثروبولوجيا الآنء فلن 
يمكننا أن نكتشف ماهية الإنسان ومعنى أن يكون المرء إنساناًء إلا 
بإجراء مراجعة منهجية وتحليل لهذه الطرق المختلفة ‏ كما نجد في 
عنفوان الهنود الأميركيين» أو في هواجس الهندوس. أو في عقلانية 
الفرنسيين» أو في فوضوية البربرء أو حتى في تفاءول الأميركيين 
(وأنا هنا أورد قائمة من الصفات العامة الشائعة المفترضة التى تُطلق 
على بعض المجموعات البشرية» ولا أود التورط في الدفاع عنها). 


العامة التي تُلْصى ببعض المجموعات, وأن نتجاوز الأنواع 
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الميتافيزيقية» وأن نتجاوز أوجه الشبه الفارغة» لنصل إلى فهم ثابت 
للشخصية الأساسية ليس فقط للتراثات المتنوعة» بل للأنواع المختلفة 
للأفراد من ضمن التراث الواحدء إذا رغبنا فى أن ننظر إلى الإنسانية 
وجهاً لوجه. وفي هذه المنطقة» يقع الطريق إلى ما هو عام وإلى 
الأشياء البسيطة الكاشفة في العلم» يقع عبر الاهتمام بما هو خاص» 
وما هو ظرفي» وما هو ملموس محدّدء إلا أن هذا الاهتمام يكون 
إليها بشكل عابر أي تحليلات التطور الجسدي» ووظائف الجهاز 
العصبي» والتنظيم الاجتماعي والعملية النفسيةء والتنميط الثقافي» 
وما إلى ذلك وعلى الأخص» بحسب التفاعل بين هذه العوامل. 
وبعبارة أخرى» فإن الطريق يمرء كما فى حالة أي بحث أو نشدان 
حقيقي» من خلال تعقيد رهيب. 

ا(دعه وحده دقيقة أو دقيقتين»» هذا ما قاله روبرت لويل © 
(لآءب«م.آ 4,ء1206) فى قصيدة له ولم يكن فى هذه القصيدة يتحدث» 
كما قد نظن» عن عالم أنئروبولوجي» بل عن ذلك الباحث الآخر 
الكريب الأطرار عن الطسعة الانبباضة» تا ناما نا 0 
(5 112080 اعنصهط)ة21). وتمضى قصيدة لويل على الشكل الآتى : 

دعه وحذه دقيقة أو دقيقتير: 2( 

وسترآه مطأطعاً رأسه 

مفكراً متأملا 

(*) روبرت لويل  1917(‏ 1977): شاعر أميركي عُرف بقصائده المعقدة التركيب حول 
سيرته الذاتية. 


(#) ناثانيال هارثورن  1804(‏ 1864): روائي وقاص أميركي عرف برواياته وأقاصيصه 
الرمزية» ومن أشهر رواياته الحرف القرمزي (ءئاعط اءاجهء5 176) (1850) . 
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وعيناه مثبتتان على شقفة هنا 

أو حجرة هناك» أو نبتة عادية, 

على أكثر الأشياء عادية» 

وكأنه المفتاح. 

ترتفع العينان المكدّرتان» 

تسترقان النظرء محبطتين» غير راضيتين 

بالتفكر في الحقيقي 

والتافه© . 

وكذلك يفعل عالم الأنثروبولوجيا: يطأطىء رأسه متأملاً في 
شقفه وحجارته ونباتاته العادية» مفكراً في الحقيقي والتافه» ينظر 


سريعاً في ذلك؛ أو هكذا يظن». نظراً عابراً مهتزاً في صورة نفسه 
المستاءة المتغيرة. 


(8) أعيد أطبعه بإذن من: 280 ءءطة1 لصة ,.عمآ معن لمة كتتواة رفصو 
10 بعطةآ 


مقتبس من : 7ء[1) 4هء2 رمنلا ء1[1 جه ,1أء:جامآ أجعطا0 1 نصز «رعم رهط جد 11» 
.9 .م ,(1964 36نا50أة) 220 ,5152105 ,تقسة2 تعاءه لاا 
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(لفصل الثالكت 


نمو الثقافة وتطور العقل 


إن مقولة «العقل فى مكانه» كما قد يشرحها المنظرون» ليست 
وفحةه فالعقل لين مكاناء ولأ كن «كانا» بالكمى البجازي: 
بل على العكسء إن رقعة الشطرنج» ومنصة الخطيبء وطاولة 
العالم» ومكتب القاضي» ومقعد سائق الشاحنة» والأستديو وملعب 
كرة القدمء كلها من بين أمكنة العقل» فهذه هي الأماكن التي يعمل 
فيها الناس أو يلعبونء وقد يكون ذلك بغباء أو بذكاء. إن «العقل» 
ليس اسماً لشخص آخرء يعمل ويلهو وراء ستارة كثيفة؛ إنه ليس 
اسماً لمكان آخر حيث يجري العمل أو اللعب؛ ولا هو اسم لأداة 
أخرى تُستخدم في العمل» أو آلة تستخدم في الألعاب. 


جيلبرت رايل 


1 
في التاريخ الفكري للعلوم السلوكية» لطالما أدى مفهوم «العقل» 
دوراً مزدوجاً ملتبساء فأما أولئك الذين ينظرون إلى تطور مثل هذه 
العلوم على أن فيها تمدداً طولياً لمناهج علم الطبيعة الفيزيائية إلى 
المجال العضوي» فقد استخدموا تعبير «العقل» كلمةٌ إشكالية» يعود 
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مرجعها إلى كل تلك المناهج والنظريات التي فشلت في الوصول إلى 
تلك الفكرة المثالية المبجلة المسمّاة «الموضوعية». وهكذا بتنا نرى 
تعابير من مثل البصيرة والفهم والتفكر المفهومي والصورة والفكرة 
والإحساس والتأمل والخيال» وما إلى ذلكء» بتنا نراها من هذا 
المنظور موصومة بصفة العقلانية الذاتية» «بمعنى أنها ملوثة بلوثة ذاتية 
الوعي»» وأصبح استخدامها محل تعيير بكونه فشلاً ذريعاً في الجرأة 
العلمية”؟2. أما أولئك الذين» على العكس من ذلكء» نظروا إلى تلك 
النقلة من الموضوع الفيزيائي إلى العضويء, وبالأخص إلى ما هو 
إنساني» على أنها تتضمن مراجعات بعيدة المدى في المقاربة النظرية 
والأسلوب البحتي». ققد كاتوا يميلرن إلى استخداء تعزير '«العقل» علق 
أنه مفهوم تحذيري» يُقصّد منه التدليل على العيوب في الفهم أكثر منه 
إصلاح هذه العيوب» ويُقصد منه التاكيد على حدود العلم الإيجابي 
أكثر منه توسيع وتمديد هذه الحدود. وبالنسبة إلى هؤلاء المفكرين» 
كانت الوظيفة الأساسية لهذا المصطلح هي تقديم تعبير غامض 
التحديد» وإن يكن سليماً من الناحية الحدسية» لقناعاتهم الراسخة 
بأن للتجربة الإنسانية أبعادا تنظيمية مهمة تغفل عنها النظرية الفيزيائية 
(كما تغفل عنها النظريات النفسية والاجتماعية التي تحذو حذو النظرية 
الفيزيائية). إن الصورة التى يقدمها شيرينغتون (28608تمعط5) عن 
«العقل العاري» ‏ «كل فا محص له حساب فى الحياة. الرغبة» 
الحماسة» الحقيقة» الحبء المعرفة» القيم» - الذي يمضي «في 
عالمنا المكاني بشبحية أكثر من الشبح»» هذه الصورة تقدم لنا تجسيداً 
لهذا الموقف؛ كما يقدم لنا تجسيداً للصورة المعاكسة ما تقل عن 


(1) ,[.[2 أاع] غعمملاة .للا «ملعه0 :دز «لسرمعط] عاتاتمعه0» ,معععطع5 .314 
رقتلدع!) .ذاه 2 بملإع2لصنآ ععسملعدت زط لاعختل8 ,ترومامطعتروط لمنعمى ره عاممطوسه 2 
.(1954 ,لزإعاوء/1ا-م00150ق :ذاةا 
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بافلوف (2308107) من أنه كان يفرض غرامة على أي من طلابه كان 
يتلفظ في مختبره بكلمات تُسْئَّم منها رائحة العقلانية الذاتية©. 


وفي الواقع مع بعض الاستثناءات» فإن مصطلح «العقل» لم 
تكن له وظيفة المفهوم العلمي على الإطلاق إلا على أنه صورة 
تجائية مح دما كات تحطر التخدامةم وودقة أقبرء كان عميلة 
التعبير عن وأحياناً استغلال ‏ شعور بالخوف أكثر منه تعريفاً 
لعملية» وهذا الخوف هو الخوف من الذاتية من جهة ومن الآلية من 
جهة أخرى. ويقدم لنا كلارك هال (اآن11 012:6) التحذير الجدي 
الآتى: إن أكثر المفكرين حذراً وتجربة قد يجد نفسه ضحية 
لإغراءات هذا المفهوم: «وهو ينصح باتخاذ إجراء وقائي يقضي 
بالنظر إلى السلوك» أي سلوكء وكأنه ناتج عن كلب أو جرذ أمهق. 
أو حتى عن روبوت» وهذا هو الأسلهم” . وفي الجانب المقابل نجد 
غوردون ألبورت 0:0م!الى ه60100) يرى فى هذه المقاربة خطراً 
بامتهان الكرامة الإنسانية» محتجاً بأن «النماذج التي نتبعها تفتقد 
التوجه بعيد المدى الذي هو أساس النظرة الأخلاقية. . . إن الإدمان 
على النظر إلى الآلات أو الجرذان أو الأطفال حديثي الولادة يؤدي 
بنا إلى إيلاء أهمية زائدة عن الحد لتلك الملامح للسلوك اشرق 
التي هي هامشية أو إشارية الاتجاه أو ورائية [بينما] نقلل من أهمية 


(2) ,415 بوامه8 ع«مطعمكة 'إدلعاطنه<آ ,ءسعلز كنظ :ره مك8 ,دماأومتسعطة .0 

20 غ1 نا2تطعنزو5» ,عتطناا1 .5 .آ لهة ,161 .م ,(1953 ,لإدلعاطناه2آ1 عارهلا بوعل8) .لء لم2 
معوع2”" ععمة8 «رؤقء 008250101058 آه توعاطوع عط [ه دودمم لغهععلزكده) علا زلهمدمطء زوط 
237 ,1801015 مطناأناكط م0 ,تدمع ترك ه ركد تكلاماء0015) نجه كتدك رماع 4[ نم8 :21 
444-47 .مم ,(1954 ,85ه206ء [1اأطناط عتأتاصعاء5 [أءبعاعد81 :02100) [.21 أع] مواعلم .دآ 


(3) «متمهاء8 10 رماع ميله1:1 نه -«ما«وطء8 ره وو اواءماعط ,اأس11 سآ علعوات 
و/0013281) لاتتامعن)-ضماء[ممة4 .(آ تعلعملا بوعل8) وعرعء5 زوم امطء نزو لاكتتادعن) ,بزرمء: 1 
.(1943 ,0ع21رممرمعهآ1 
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تلك الملامح التي تتسم بالمركزية» والاتجاه المستقبليء أ 
الرمنية” 0 وفي مواجهة هذه التوصيفات المتناقضة للطيف 0 
يغشى دراسة الإنسان» فليس من الغرابة أن نجد مجموعة حديثة من 
علماء النفس ممزقين بين رغبتهم في تقديم تحليل مقنع للجوانب 
الاتجاهية للسلوك الإنساني وبين الإيفاء بمتطلبات الموضوعية 
العلمية» وقد وجدوا أنفسهم مدخوعين بإغراء يائس للإشارة إلى 
أنفسهم باسم السلوكيون الذاتيو 5 ' (كاكتعه تتقطع8 عكناءء زطنا5) . 
وعندما يتعلق الأمر بمفهوم العقلء فإن هذه الحالة تكون 
مشؤومة وغير مناسبة» ذلك أنها تحول فكرة بالغة النفع» والتي لا 
معادل دقيقا لها ما عدا المصطلح القديم النفس (6طء/زة2)» تحولها 
إلى شعار قديم بالِ. وهي أكثر بؤساً لأن المخاوف التي طالما أقعدت 
المصطلح هي مخاوف بمعظمها من دون أي أساس» وهي بمثابة 
الأصداء المتلاشية لتلك الحرب الأهلية المزيفة التى استعرت بين 
المادية والثناتية والتى أذكتها الثورة التى أطلقها 3 الآليةء» كما 
كان اقل ادهش الاتفواعة رذلك أن التعوف مها رك لين 
الافتراض القائل بز من التكاقمل 'القوق بآن الحدية ذانه تسفية فى 
الوقت نفسه قوانين آلية ومبادىء أخلاقيةء وذلك يشبه القول بأن 
لاعب الغولف لا يمكنه أن يخضع في لعبه لقوانين مسار المقذوفات 
ويخصع لفوانين لعبة الغولف» وأن يلعب بأناقة وذوق في الوقت 
نفسه© . إلا أن الذاتية فرّاعة أيضاًء ذلك أن الخوف منها يرتكز على 


(4) امعنومامعبروط «رولهءه84 مقصسظ] سه ذاعله384 علتامعء5» ,عومملاة .إلا .0ن 
182-11-2 .مم ,(1947) 54 .1وبا ,سعزبعئل 

(5) عنناكء 517 116 0710 2/0115 بلمقعطتمط .11 . >1 220 معأممله0 .15 .8 ,11114 .م .0 
.(1960 بخأه1] تعلمه لا بجعل<) «رمزمورزء8 0ه 

(6) تهملهمآ بعاكملا بوعل!) وعترء5 عملصء5 ,لتطاط زه امع عدم 716 بعابرع أرعطانن 
.(1949 ,لإموعطائآ وأأووء لونلا 5نممكستطعان1] 
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الافتراض الغريب كذلك والقائل بأنني ما دمت لا أستطيع معرفة ما 
حلمت به الليلة البارحة» أو ما كنت تفكر فيه حين كنت تستذكر 
سلسلة من الكلمات التى لا معنى لهاء أو ما كنت تشعر به حيال 
عقيدة تخليد الأطفال 8 العقاب الأبدي» إلا إذا أخبرتني أنت بهذه 
الأمورء فإن أي تنظير أو تخمين آتى به حيال الدور الذي تؤديه تلك 
الحقائق العقلية فى ستركك ري أن يرتكز إلى مقارنة «تجسيدية» 
زائقة أجريها بين تلك الحقائق وبين .ا أعرقه» أو أظن أنتى أعرقف 
عن دور لها فى سلوكى أنا. إن الملاحظة اللاذعة التى أطلقها 
لاشلى (ولطمم1) عندما قال إن «فلاسفة الماورائيات وعلماء الللاهوت 
قد ظلوا ينسجون الحكايات الخرافية لسنوات طويلة حول [العقل] 
إلى درجة أنهم بدأو يصدقون أوهام بعضهم بعضاً؛: هذه الملاحظة 
لا تنقصها الدقة إلا فى أنها تتجاهل أن الكثير من العلماء السلوكيين 
قد انخرطوا في ذلك النوع ذاته من الأفلاطونية الفصامية الجماعية” . 


إن إحدى الطرق الأكثر تكرّراً فى المقترحات لإعادة تأهيل 
مفهوم «العقل» بوصفه مفهوماً علمياً نافعاًء هي في تحويله إلى 
الصيغة اللغوية للفعل (6:6ل) أو اسم الفاعل أو اسم المفعول 
(عامء1:ة©) : «العقل هو التعقل» هو ردة فعل الكائن الحي بمجمله 
بصفته وحدة متماسكة. . . [وهذه النظرة] تطلقنا من إسار العبودية 
اللفظية للميتافيزيقا العقيمة التي تشل حركتناء وتتركنا أحراراً نزرع 
ونجني في حقلنا المثمر». إلا أن هذا العلاج يوقعنا في إشكال 


(7) ممحنهاه5 .11 :صا «رومتاتقطعء8 همة دمناهجتممع01 المعطعرعء0» ,لإعلطاقمآا .5 .1 
لة كصسقتلات/لا :1110 ,عتمم تفلدط) ممتدواء8 ممنضصط مجه منتع8 +776 .قله ,[له أء] 
.(1958 ,مم11 /لا 


(8) ««مانمعالا«0) تنه عاط زه «ردياد 4 «ء ماين زه معترولء5 776 رعختط/لا .لك عتاوعآ 
.(1949 ,512115 تمضو تعأدملا بجعلا) 
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القصة التي تعلمناها على مقاعد الدراسة والتي تقرر أن «الاسم هو 
كلمة تدل على شخص أو مكان أو شيء»» وهذا لم يكن صحيحاً 
منذ البداية. إن استعمال الأسماء للتعبير عن النزوع ‏ بمعنى الكلمات 
الدالة على القدرات والميول بدلا من الذوات الكيانية أو الأنشطة - 
لهو بالفعل ممارسة معتادة» بل ولا غنى عنها في اللغة الإنجليزية» 
توغ الطببعية هنها والعلبية” + فإذا منا كان لمقيوه «العقل» أن 
يختفى» فستختفى معه مفهومات «الإيمان» و«الأمل» و«الإحسان»» 
كما فت أيضاً مفهومات «السبب» و«القوة» و«الجاذبية» و«الدافع» 
و«الدور» و«الثقافة». قد لا يكون هناك بأس في تحويل «العقل» إلى 
صيغة الفعل» والقول إن العقل هو التعقل (عمنفمنا8 5ذ 3154 كما 
قد يكون من المقبول القول العلم هو الاشتغال بالعله"'" 5 عومعنهة) 
(#صعمءك5. إلا أنه من غير المقبول ولا اللائق أن نفعل هذا الشىء 
باسم مثل الأنا الأعلى (565680ن5) فنقول مثلاً «إن الأنا الأعلى 1 
فعل الأنا الأعلى» (511261680128 15 61680م511) . وا الأهم من ذلك هو 
أنه بالرغم من أنه يصح القول بأن غمامة الإبهام التي تحيط بمفهوم 
العقل ناشئة جزئياً من المقارنة الزائفة بمفهوم العقل مع الأسماء الدالة 
على الأشخاص والأمكنة والأشياء» فإنها تعود فى الأساس إلى 
أصول أعمق بكثير من الأسباب اللغوية. وبالتالي» فإن معاملة كلمة 
العقل على أنها «فعل» لغوي لن تقدم لنا لاله المطلوبة ضد 
«الميتافيزيقا العقيمة التى تشل حركتنا» على الإطلاق. إن فلاسفة 
الذاتية (هاىتدناءوزطن5)» مثلهم في ذلك مثل فلاسفة النظرة الآلية 
(قأةتهقاءه81)» يمتلكون في جعبتهم مخزونا لا نهائيا من الموارد 
والحيل.ء حيث يمكن ببساطة إحلال فعالية باطنية (لإؤالاتاعة الناهء0) 


)9( .114 كه أمءعء:ه© 1786 ,عابر 
)210 اتا 


114 


محل كيان باطني (9]ناه85 ؛آناهه0). كما يحصل مثلاً في حالة 
«فحص الذات» (ع8صمناءءمدمعاهل) . 


مساواة العقل بالسلوك ووصفه بأنه «ردة فعل الكائن الحى بمجمله». 
وتعريفه بوصفه كياناً «أكثر شبحية من الشبح». إن الفكرة القائلة بأنه 
يمكن الدفاع عن تحويل الواقع إلى واقع آخر بسهولة أكبر من تحويل 
الواقع إلى لاواقعء هي فكرة مغلوطة: فالأرنب يختفي تماماء 
وبشكل متساوء عندما نحوله إلى حصان كما عندما نحوله إلى قنطور 
(حيوان خرافي نصفه الأعلى إنسان ونصفه الأسفل حصان). إن 
«العقل» هو مصطلح يدل على مجموعة من المهارات والميول 
والقدرات والنزعات والعادات؟ وفى عبارة ديوي » يشير المصطلح 
إلى «خلفية فاعلة ومتحفزة تكمن في حالة انتظار وتستخدم أي شيء 
قد يأتى قبلّها00 1 , وبهذه الصفة» فهو ليس عملا ولا شيئاً» بل هو 
جهاز منظم من الميول يتبدى في بعض الأفعال وفي بعض الأشياء. 
وكما يشير رايل» فإنه عندما يتعثر شخص أخرق بالصدفة» فلن نعتبر 
من المناسب نسبة أفعاله إلى إعماله لعقله. ولكن عندما يفتعل 
المهرّج التعثّره نجد من المناسب قول ما يأتي: 


إواتهارة الميرع كد تظهر فى التغكن والسسقوطة فهر يتعتر 
ويسقط ارضاً كما يفعل الشخص الأخرق تماماًء إلا انه يفعل ذلك 
قصداً وبعد كثير من التدريب» وهو يقوم بحركته عند اللحظة الذهبية 
المناسبة وحيث يستطيع الأطفال أن يروه وعلى نحو لا يؤذي نفسه 
فيه. ويصمق الجمهور لمهارته في تمثيل الخَرَقٌ» ولكنهم لا يصفقون 


(11) لهة طعلد8 ,ممتسصتالة عاءه لا بسعا8) معمءةروصدطظ ده )ع4 ,بإعبسعء1 مطمل 
.(1934 ,لإممممرم6 
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للأداء الإضافي المخفي الذي يحدث «في داخل رأسها. فهم يبدون 
إعجابهم بأدائه الظاهرء ولكنهم لا يعجبون به لكونه نتيجةً لأسباب 
داخلية وإنما لكونه ممارسة لمهارة ظاهرة. والمهارة ليست فعلا. 
ولذلك» فهي ليست بالفعل الذي يخضع للمشاهدة. وأن نرى أن 
الأداء هو ممارسة لمهارة يعنى فعلياً أن نقوّمه فى ضوء عامل لا 
يمكن فصله عن الكل وتسجيله على جدة بآلة التصوير. إلا أن السبب 
في أننا لا نستطيع تسجيل المهارة بآلة التصوير منفصلةً عن الأداء لا 
يكمن في أن المهارة حدثٌ غريب أو شبحيء» بل في أنها ليست 
بحدث أصلاً على الإطلاق. إنها نزعة أو هي مركّبٌ من النزعات» 
والنزعة ليست من النوع الذي تنطبق عليه منطقياً إمكانية الرؤية أو 
عدمها أو إمكانية التسجيل أو عدمه. وكما إن عادة التكلم بصوت 
عالٍ لا توصف بذاتها بِالجَهْر أو السكون» حيث إنها لا تنطبق عليها 
نعوت الجهر أو السكونء أو كما إن قابلية الإصابة بالصداع» ولنفس 
السبب» لا توصف بالقابلية للتحمل أو عدم التحمل» فإن المهارات 
والأذواق والميول التى تُمارّس فى عمليات علنية أو داخلية لا 
نومع ركواتها بأنهاعلدة أو :دحلل .ما قد وي 1 
ويمكن لنا أن نطبق محاججة مشابهة لذلك بالنسبة إلى الأشياء ؛ 
فنحن مثلاً لا نتكلم» إلا مجازاًء من أسطورة الخنزير المحروق الذي 
جاء به الصيني بعد أن أحرق بيته عرضأء ونقول عنه إنه «مطبوخ2. 
مع انه أكلهء وهذا لأن ذلك لم يكن نتيجة ممارسة قدرة عقلية 
ندعوها «معرفة الطبخ». إلا أننا نستعمل نعت «مطبوخ» لنصف 
الخنزير الثاني الذي جاء به الصيني بعد أن حصل على العلم بإحراق 


٠ (12)‏ .م ,اما ابا إن أجرءعء :دمت 716 رعانإج1 
مقتبس بإذن من : رناه؟0) عستطعتاطناظ «مكمتطءغ)ن 181 لصة 5امه8 عاطمل! لسة معمعدظ 
خآ 
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بيته قصدآء لأن ذلك جاء نتيجةً لتلك القدرة العقلية» ولو بشكل فج. 
إن هذه الأحكامء بكونها إمبريقية تجريبية» قد تكون على خطأ؛ فقد 
يكون الرجل الذي نشاهده يتعثر ويقع قد يكون تعثر ووقع فعلاً بينما 
كنا نظنه يهرّج ويمزحء أو قد يكون الخنزير مطبوخا فعلا بينما كنا 
نظنه محروقاً فقط. إلا أن بيت القصيد هنا هو أننا عندما ننسب العقل 
إلى جسم ماء فنحن لا نكون في معرض الكلام عن أفعال الجسم 
ولا عما ينتج عنه بهذه الصفة» بل عن قدرته وقابليته» وعن نزعته 
لأداء أنواع معينة من الأفعال وإنتاج أنواع معينة من الإنتاجات» وهي 
قدرة وقابلية نستنتجها بالطبع من حقيقة أنه أحيانا يؤدي مثل تلك 
الأفعال وينتج مثل تلك الإنتاجات. وليس هناك شيء خارق في 
ذلك؛ فهو يشير فقط إلى أن اللغة التي تفتقد التعابير النزوعية قد 
تجعل التوصيف والتحليل العمليين للسلوك الإنساني في موقع 
الصعوبة البالغة» وتؤدي إلى وهن شديد في تطوره المفهومي» وهذا 
ما تفعله مثلاً لغة مثل ال 0 (العو د ورا حيث نعدٌُ بالشكل 
الآتي: واحدء اثنان» اثنان وواحدء كلبان» ... (بمعنى «أربعة»), 
واحد كلب وواحدء واحد كلب واثنان. واحد كلب واثنان وواحد» 
كلبان» ... وهكذا دواليك»» مما يُعَقَد تطور الفكر الرياضي بجعل 
العد عملية إشكالية متعبة بحيث إن القوم يبذلون جهداً بالغ في العد 
بعد الرقم كلبان وكلبان وكلبان (بمعنى «أربعة وعشرون») فيشيرون 
إلى أي عدد أو كمية كبيرة بلفظة «كثير»”2" . 


(*) لغة تستعملها قبيلة صغيرة فى غينيا الجديدة. 

)13( لان جه عصمامكيهعله ناج ات ا ا انا نا 
أ#صتلانت) هتنه ,أمعاعمامطءروط ,لمعنهماهة8 6( زه «ملامعء0أددمن )0‏ ه ‏ راترعتجروماعسعط 
ر(ععمع تع لم0 0)) «مأطماء8 0ترت انع تتروماءتء12 عدب لظ إن ع1( 1نماكرءع0 دلا 1/12 10 كه تأعمه«ومم4 
لا [هطه20مععام] تعادهلا بجعل8) عرعلاعطم] اعطعقظ 220 تعممد!' .14 .1 نوه لعأتلظ 

.480-03 .طم ,1 .آمل ,([1971] رووععوط 
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ثم إنه يمكن لنا من ضمن هذا الإطار المفهومي العام أن ندرس 
بالتزامن المحدّدات البيولوجية والنفسية والاجتماعية والثقافية لحياة 
الإنسان العقلية دون تقديم فرضيات احتزالية مطلقاً. ذلك أن القدرة 
على فعل شيء أو القابلية لفعل شيء» بما أنها ليست شيئاً متكوناً أو 
أداءً بعيذاء فون شاط قير فيه للاختزال» ففي حالة مهرْج 
رايل» بإمكاني القولء ويكون القول غير صحيح من دون شك. إن 
سقوطه لا يمكن اختزاله إلى سلسلة من ردات الفعل المشروطة» 
ولكن لا يمكننى القول إن مهارته كانت قابلة للاختزال هكذاء وذلك 
لآن "ما أعنيه يمهارته ليس إلا أن بإمكانه السقوط. وبالنسبة إلى جملة 
اايستطيع المهرّج أن يسقط»» يمكنناء ولو كان ذلك تبسيطأء يمكننا 
أن نكتب «(هذا الجسد) يستطيع (أن ينتج سلسلة ردات الفعل 
الموصوفة)». إلا أننا لا نستطيع أن نخرج الفعل «يستطيع» (20©) من 
الجملة إلا باستبداله بعبارة «قادر على» (0: ءآطه 05) أو «لديه القدرة 
على»ء»... إلخ» وليس هذا باختزال» ولكنه مجرد تحول لا يقدم 
ولا يؤخر من صيغة فعلية إلى صيغة نعتية أو اسمية. وكل ما يستطيع 
المرء أن يفعل في تحليل المهارات هو إظهار الطريقة التي تعتمد (أو 
لا تعتمد) فيها المهارات على عوامل مختلفة مثل تعقيد الجهاز 
العصبي. أو إظهار الرغبات المكبوتة» أو وجود مؤسسات اجتماعية 
مثل السيركء أو وجود تقليد ثقافي يقضي بتقليد الخُرّق بهدف 
السخرية. وبمجرد إدخال 50 61665 5) فى التوصيف 
العلسي لآ بمرد من الممكن إزالعها بالخ ولاك في التستوي) 
اتويت المستخدم. وباعترافنا بهذه الحقيقة» مكو لا أن ننحي 
جانباً سلسلة كاملة من الإشكالات المزعومةء والقضايا الزائفة» 
والمخاوف الموهومة. 


إن تجنب التناقضات المصطنعة لن يكون مفيداً في أي حقل من 
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حقول البحث كما هو مفيد فى حقل دراسة التطور العقلى. إن البحث 
عن أصول العقلية الإنسانية برمته قد سقط في حالة من الخزي» أو 
على الأقل من الإهمال لكونه كان مثقلاً في الماضي بكل أنواع 
المغالطات الأنثروبولوجية التقليدية - التعصب العِرْقي, الاهتمام الزائد 
بفرادة الإنسان» إعادة تركيب التاريخ من الخيال» مفهوم فوق عضوي 
للثقافة» مراحل مستنتجة مسبقاً للتغير التطوري. إلا أن الأسئلة 
المشروعة ‏ والسؤال عن كيفية اكتساب الإنسان لعقله هو سؤال 
مشروع ‏ لا يمكن نقضها بإجابات موهومة. وفي ما يتعلق بعلم 
الأنثروبولوجيا على الأقل فإن واحداً من أهم منافع الجواب النزوعي 
للسؤال عن ماهية العقل هو أنه يتيح لنا أن نعيد فتح تلك القضية 
الكلاسيكية من دون إحياء الجدالات الكلاسيكية التي كانت تصاحبها. 


1 


خلال نصف القرن الماضي» سادت نظرتان حول تطور العقل 
الإنساني» ولم تكن أي منهما ملائمة. أما الأولى فهي مقولة أن 
عمليات الفكر الإنساني من النوع الذي كان يطلق عليه فرويد صفة 
«الأولي» - الاستبدال» العكسء التكثيف». وما إلى ذلك هي سابقة 
في الظهور على تلك التي كان يطلق عليها «الثانوي» ‏ موجهة» مرتبة 
ترتيباً منطقيء تفكرء وما إل ذلك ”7 في أَطر علم الأنثروبولوجياء 
قامت هذه المقولة على الافتراض بإمكانية تحديد أنماط التراث 


(14) /ه ععاطاة1! عأده8 776 نهآ «رقصسدع0آ1 01 ومتأهاءرمععام1 عط 1» ,لنعرظ .5 
رللقظ .كة .لخ لإط ,ومناأء0ا121:00 صنة طاتد ,لعأالظ 0همد لعأداكمة]1' ,ميعظا وى 
ر(1938 ,بصوعطئط وععل840 تعلعمل" برعل1) 5لمه8 أوع8 5لارم/الا عط أه نزمقعطئنآ وععلهك131 
لقادء84] ص وءاماعور2 ه1590 عمتلعقعء1 كمه 2انتصهظ» ,لبه .5 لمه ,179-548 .مم 
,(1946 برطامدعوه1آ تهملدمط) مبعم1] 4تبسبواى إن كرعموط 4ماءه 00/1 :ها «رؤسماطمتأعصتظط 

13-7 .مع ,4 .آم0ا 
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ونماذج التفكير”'". وبناء على هذا الافتراض» فإن هناك جماعات من 
الناس من الذين يفتقدون الموارد الثقافية التي يقدمها العلم الحديث 
والتي كانت» على الأقل في بعض الظروف» تُستخدم بفعالية في 
التفكر التوجيهي في الغرب» هذه الجماعات تُعتبر بحكم الواقع فاقدة 
للقدرة على التفكير الذهنى التى تخدمها هذه الموارد؛ وكأن محدودية 
الآرابيش لتركيبات «واحد» و«اثنان» و«كلب» هى النتيجة وليست 
السبب لافتقادهم القدرة الرياضية» فإذا أضفنا إلى 50 الحُبّة التعميم 
الإمبريقي الخاطىء بأن القبليين يستخدمون ما تيسر لديهم من الموارد 
التراثية الهزيلة للتفكير بوتيرة أقل وبمثابرة أقل وبتحرّز أقل مما تفعله 
الشعوب الغربية» فلن يعود ينقصنا سوى الغلطة الأخيرة برؤية 
الشعوب القبلية مجرد أشكال بدائية من الإنسانية» «أحافير على قيد 
الحياة»» لكي نصل إلى المقولة التي تقضي بأن عملية التفكير الأولي 
تسبق التفكير الثانوي ظهوراً من حيث أصل التطور©". 


(15) لاط سمتأماكمةء!] لعدعمطاسك ,سزاونولط8 عسزيورم الطنعظ راغا معنعسا 
هةااتصسعدل8 :العملا وعلط :.10! مابحونا لسه معلاذ ععجمء0) تصملهمآ) عندان .ةف مدتائآ 
.(1923 بلإطقم مره 
(16) إضافةً إلى ذلك» فإن هذا الاقتراح يلقي الدعغمء كما أشار هالويل (ااءو(1ة11). 
انظغر: عط كه قممتاوعتاطلظ ,ءءمءاءمعصوط ننه ععلاااين ,اعءبد0و!]12! عمتضا .ذة 
أه لإاأأوعلالولا تش بقلتطماعلداتطط) 4 .لا بلراعاءم5 أمعاعم1مممعطامة ختطماعلقاتطط 
.(1955 ,نوعءظ فنصه؟ الإمموءط 
بالتطبيق غير الانتقادي وغير المميّرْ لقانون هايكل (112601©1) الذي أصبح الآن مرفوضاً 
«قانون الإجمال (ه05دا 6 ذمهع16 6ه 1.2)اء» حيث جرى استخدام خطوط فكرية» افتُرض 
أنها متوازية» لدى الأطفال والعصابيين والبدائيين دليلاً على الأسبقية التطورية لحالة التوحُد 
(وناسسة). وللاطلاع على مقترحات بأن العمليات الأولية ليست سابقة تكوينياً على العمليات 
الثانوية» انظر: «بهه680م02خ أه ممعاطمءط عط لسة برعهامطعئزوط مم8» ,مممصاءد .1 
لا .60 2580 .كمهكا ,وعععيام5 #عاءماء5 اعنام 1 إن «رومامطلوط أانه ««مأنلهءا جمدع :0 ندا 
تامملا بعل) 1 .50 بطمدعومده14 ممأغملصسه كوعن1 معأكناة ,أءرممدمم12 22011 - 
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وجاءت النظرة الثانية إلى التطور العقلي عند الإنسان ردةً فعل 
على هذا النسيج من ن الأخطاءء وتقول هذه التطره ليس فقط بأن 
وجود العقل الإنساني بشكله الحديث أساساً شرط لازم لاكتساب 
الثقافة» بل إن نمو الثقافة نفسها لم يكن له أي مغزى بالنسبة إلى 
التطور العقلي: 

لقد تخلى الطائر عن زوجين من الأقدام المستعملة في المشي 
لكى يكتسب أجنحة» فقد أضاف قدرة جديدة بتحويل جزء من قدرة 
ديم أننا الطائر ف فعلى المكين من الله فق أعطيت اليك اققزة 
جديدة من دون أن تنقص أوتقلل من فاعلية أىّ من القدرات التى 
كانت لهم سابقاًء فلم تؤد إلى أي تغييرات ظاهرة في الجسم ولا أي 
تعديلات في القدرة العقلية””". 


إلا أن هذه المحاجة بدورها تستتبع منطقياً نتيجتين اثنتين . أما 
أولاهماء وهى عقيدة الوحدة النفسية لدى بنى البشر» فقد لقيت 
تأكيداً متزايداً مع التقدم الحاصل في البحث الأندرونولوتجي: وأما 
الأخرىء وهى نظرية «النقطة الحاسمة» لظهور الثقافة» فقد ازدادت 
وهناً على وه أما عقيدة الوحدة النفسية للبشريةء» وهي بحدود 
إدراكي» ليست محل مساءلة اليوم من أي عالم أنثروبولوجي محترم» 
فهي ليست إلا النقيض المباشر للنظرة القائلة بالعقلية البدائية؟ فهي 
تؤكد بأنه ليس هناك فروق أساسية في الطبيعة الأساسية للعملية 


الفكرية بين الأعراق الإنسانية المختلفة الموجودة اليوم على سطح 


1 لهة ,كا .8 ,2م113 .11 لمة ,362-396 .مم ,(1951 رووعء2 [أأووع امنا مأتطسيام كت 
أادرأمضممعنروط «رعيأعضاد عتطعنزوط أه ومأجوصوعه عطا ده 5ارع0: مم0 0» ,سمأعاممء مآ 
.11-8 .مم ,(1946) 2 .01؟؛ ,01/4 18 إه رويك 


(0) ,برومامعروط ,ععااين ,عومننواتها ,ععه :بروماممه4«1ق ,تعطعهكاآ آ .ذف 
.(1948 بعع2ة؟8 باأكنامء 12 تعاده لا ببعلا1آ) برمورع مجم 
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الأرض. ولئن كان وجود نمط حديث للعقل يُنظر إليه على أنه شرط 
سابق لاكتساب الذات» فإن الامتلاك الشامل للثقافة لدى كل 
الجماعات البشرية المعاصرة» من شأنه بالطبع أن يجعل من عقيدة 
الوحدة النفسية مجرد تكرار لفظى لا أهمية له؛ إلا أنه سواء كانت 
حشواً أو تكراراً لفظياً بحق أم لاء فهي اقتراح يجد تأكيداً عارماً 
لصحته الإمبريقية عن طريق الأدلة العِرقية والنفسية". 

وأما بالنسبة إلى نظرية النقطة الحاسمة لظهور الثقافة» فهى 
متهن أن تطور العذره على ااكننات الثقافة كانت حنثاً مفايا عامل 
الفاعلية في تطور الحيوانات المتقدمة”''» فعند لحظة معينة في 
التازيخ الحديك الذى لا يكن استعادتة المسيزة الأسلة درت عير 
عضوي يُنذر بمسيرة تطورية معينة» مع أن هذا التغيّر ربما كان صغيراً 
جداً بالمعايير الجينية أو التشريحية - ونفترض أنه حصل في بنية قشرة 
الدماغ - وبحسب هذا التغيّر نشأ حيوان لم يكن أبواه متمتعين بالنزعة 
«للتواصل وللتعلّم والتعليم» وللتعميم انطلاقاً من السلسلة اللامتناهية 
من الأحاسيس والمواقف المتقطعة المنفصلة». إلا أن هذا الحيوان 
امتلك هذه النزعةء «وهكذا ابتدأ بامتلاك القدرة على العمل كمتلقٌ 
ومرسل وعلى البدء بالتراكم المعرفي الذي نسميه الثقافة”. وهكذا 
وُلدت الثقافة داخله» ومنذ اللحظة التى وُلدت فيها الثقافة» اتخذت 
لها طريقاً خاصة تنمو فيها باستقلالية تامة عن التطور العضوي اللاحق 
للإنسان. إن كامل عملية خلق قدرة الإنسان الحديث على إنتاج 
الثقافة واستخدامهاء وهي أهم مميزاته العقلية» تُصوّر مفهومياً على 


(18) المصدر نفسىف ص 2.573 و أن 5علروعء)02) لدع لاتصلا» بمطمطاعس1 .60 
5071-3 يوم رنورمنس عوط عتلعممءصعط ورم :درو0 ه10 مروماومه 4:1 نضا «رع سفانت 
(19) -مرط ,برومامطعروط ,عابت ,عهمنعائمط ,ععه ل «ترعماممه««(اد4ق ,ععاعمن] 
11-2 .مم ,لماكل 

(20) المصدر نفسه. 
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أنها تغيّر كميَّ هامشي طفيف أفضى إلى اختلاف نوعي جذري» 
وهذا يشبه ما يحصل عندما تنخفض درجة حرارة الماء درجةً درجة 
من دون أن يفقد سيولته ثم فجأة يتجمد عند الدرجة صفر سء أو ما 
يحصل لطائرة تدرج على المدرج حتى تكتسب من السرعة ما يكفي 
اعطاق في ه27 


إلا أننا هنا لا نتحدث عن الماء أو عن الطائرات» والسؤال 
الذي يُطرح هو هل يمكننا أن نرسم حداً فاصلاً بين الإنسان الداخل 
في الثقافة وبين اللا إنسان غير الداخل في الثقافة كما يمكننا أن 
نستنتج من هذه النظرة» أوء نإذا كان عليه أن نجري بعض 
المقارنات» أليس من المناسب أكثر التحدث عن خط تاريخى 
صاعد» كالخط التدريجي المتصل الصاعد لتطور إنجلترا من العصور 
الوسطى إلى العصر الحديث. وضمن الفرع الفيزيائي لعلم 
الأنثروبولوجياء فقد تنامى الشك فى القدرة على وصف ظهور 
الإنيان «وكانه زفي فجَاة من ري عقيد إلى رقة هيد أولء وكان: له 
تاريخ رتبة» ل تان هذا الشك بسرعة متزايدة بعد اكتشاف أحافير 
تعود لعصر إنسان الأسترالوبيئيكوسء أولاً في جنوب أفريقيا ثم في 
أماكن أخرى متباعدة» مما أدى بشكل متزايد إلى وضعها داخل خط 
تطون أنه الانيان كن زذرهة اللحافير ءوس الب سوا إل العصير 
البيلوسى الأعلى (عمعءه1ئط ععممنا) والغطنر الوااتتحوضن الأدنى 
000 )0 5 إلى ثلاثة أو أربعة ملايين ا 
تظهر لنا صورة فسيفسائية لافتة للمميزات المورفولوجية البدائية كما 


0 المصدر تنفسههء و 22724 :7407 زه كناك كم تع«ة أن زه 0 1رءلء3 171:6 ,عاتط نلا 
.صم ,اره211 011112 

(22) واطءوى 0014© «سمفمستقطن) عط عه ولمقميعظ عصتلن اعمه0» ,ؤلاءه1] ./لا .بلا 
.79-56 .جم ,(1950) 15 .701 ,نرهماه81 عنخنه 1ه 0 :جه وتوومصيرى «مطاءر هلآ 
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المتقدمة» والأبرز بين هذه الملامح هي وجود تشكيل للحوض 
والساق يماثل بشكل لافت للنظر التشكيل الموجود لدى الإنسان 
الحديث وسَّعَة جمجمية هى بالكاد أكبر من تلك الموجودة عند 
القروة الجوجركة على عيذ البياو 90 وكات الامجاد فى البنانة هذ 
النظر إلى الرابط بين نظام الحركة على ساقين «الشبيه بالإنسان» من 
جهة والدماغ «الشبيه بالقرد» من جهة أخرى على أنه مؤشر إلى أن 
أفراد الأسترالوبيثيكوس كانوا يمثلون خط تطور شاذ ومنكود مستقل 
عن أي من أشباه البشر (3ف4نهنه880) من جهة وأشباه القرود 
(2058198) من جهة أخرى. وبينما كان هذا هو الرأي السائد سابقاء 
فإن الاجماع اليوم يتابع استنتاج هالويل القائل بأن «أشباه البشر» 
الأوائل كانوا نماذج من الصنف البشري ذوي أدمغة صغيرة» وكانوا 
قد اكتسبوا حركة المشي على ساقين منذ وقت قصير» وأن ما نقصده 
عندما نقول كلمة «إنسان» هو ذلك الكائن الذي يمثل أشكالاً متأخرة 
من هذا الكائن مع تكيّفات ثانوية نّحَثْ نحْوّ دماغ أكبر وهيكل عظمي 
معدل وان كان من الشكل نيه والآنغ:“نإن هذه 'الأشكال شبه 


(23) حول الاكتشافات الأصلية لأفراد الأسترالوبيئيكوس» انظر: ١ه‏ 0ممسررة8 
رأعمعة1آ تعلهه لا ببعل!) علداط عتتاكك ةا 116 [اأطا 5 «لا!1(ع 407 ,013218 قتصوع7©آ لسة أمددا 
.(1959 


حول مراجعة حديثة» انظر : ؟ه لإمععهالاط 300 لإماممه:ة1 عط1» ,موتطه1 ./ا .م 

0 إن بربرموماساط ته برمدمه 7 ناة 0عامعوعءط ععموط «ركعماععطاتمملدماكيسة عط 
لاه م زه كعدزلءءءهىظ :ننهل! زه ع0 )ا ها عمعنءع ول إاتسرد عملوساعط لإرمكا 
فانهك برعماممه«طاضق زه نااك[ ©[ ات 967[ عصيال 30-61 :0 نرأهاآ ,تام 1 جز ماع88 161 
ماأأعصنعظ باط 0ع2تضمع 01 , إزراه:1) عامية1 إن مراتكءط«ملا ‏ ,تروماماعصاعرط زه معارءن 
277-55 .صم ,(1968 ,ىءتلاء5 لصه عععطمعده1 ماعدوطنا ععتعاالء دمدن) تسمتعتذآ) تاأعتقتطة 


(24) نستعمل عبارة الصنف (110012010) للإشارة إلى العاتلة الكبرى من الحيوانات» 
منها ما هو حي ومنها ما هو منقرض» التي ينتمي إليها الإنسان والقرود العليا على حد سواء 
(الغوريلاء الأورانغ» الشمبانزي» وقرد الجيّون» ونستعمل عبارة أشباه اليشر (14هنم:110) - 
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البشرية ذات القامة المنتصبة نوعاً ما وذات الأدمغة الصغيرة» وبعدما 
تحررت من الاعتماد على أيديها في التنقل» بدأت تصنع الأدوات 
وربما تصطاد بعض الحيوانات الصغيرة. ولكن يبقى من غير المحتمل 
أن تكون هذه الأفراد قد طوّرت تراثاً يُقارّن مثلاً بتراث سكان أستراليا 
الأصليين أو أن يكون في حوزتهم لغة بالمعنى الحديث للكلمة مع 
أدمغة لا تتجاوز سعتها 500 سم كت ويبدو أن إنسان 
الأسترالوبيئيكوس يقدم لنا نموذجاً ل «الإنسان» غريباً من نوعهء 
إنسان كان قادراً على اكتساب بعض عناصر التراث ‏ صنع الأدوات 
البسيطة» «الصيد» المتقطع» وربما نوع من أنواع التواصل أكثر تقدماً 
من نظام التواصل عند القرودء وإن كان أقل تقدماً من الكلام 
الحقيقي ‏ إلا أن هناك عوامل ثقافية أخرى لم يكتسبهاء وهذا ما 
يلقى ظلالاً كثيفة من الريب على نظرية «النقطة الحاسمة»©©. و 


للإشارة إلى عائلة الحيوانات» منها ما هو حي ومنها ما هو منقرض» والتي ينتمي إليها الإنسان 
ولكن ليس القرود. ولزيد من المعلومات عن النظرة القائلة «بالانحراف» انظر : 4؟ءطالخ مهمد 
.(1949 ,/83هم 20232 32 ]تمع ة 1/1 :عاءه لا بجك[]) .لع .ناع؟ ,عوك 111 7زم رعلا ,ه15أه10آ 
وأعتقد أن علينا الآن تعديل مقولة إن أفراد الأسترالوبيثيكوس كانوا الأوائل بين أشباه 

اليشر (5لتصنصده1]) . 
(25) للحصول على مراجعة عامةء انظر: 4صة نزاأعأءه5 ,كاء5» ,لاءعده!1121 .1 .هف 
3 سعط ععاله «مقامامجظ .له نه آ50 نهزا «ى جلأععموععءط علتأعمععه انتطط مز عستفانة 
[ه 11مااناأو«ظ 717 :2 .701 ,(1960 رووعءط معتعنطن) أه [أأوتء الملا :لآ ,ممدعلط0) .كام 
309-20 .مم ,تنهار 
وفى خلال العقد الماضى» تقدمت هذه المناقشة بسرعة ودقة متزايدة. وللحصول على 
سلسلة من المراجعء انظر المقالة الإحصائية: -برهك؟ طاءطممناع هه ردملاه11 1 .8 
سءاد12 أمننوء:8 ,له راعوعنة .ل .8 نمسا «ربوعلع1 علامطنهن) شه تنزعه8101 ممددن11[» ,عدرعق3 
.83-166 .مم ,(1972 ,.عهآ ولرعليع18 انسمش نكن ,لعملههاذ) تروماممه «طادك 01 
(26) لمناقشة عامة لنظرية «النقطة الحاسمة» فى ضوء الأبحاث الأنثروبولوجية الحديثة» 
اأنظر : /[0 2071205 ,.ل» يعنة1 1أ50 :1 «رتو نم مك1 10 لهتأتكصة1' عط1» ,جاوعه .0 
.37-48 .مم ,(1964 ,.00ن) .طبظ عمتقلاى :آآ ,معمعتطن)) برومامممء« س4 
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الو اقع » ويما أن حجم دماغ إنسان الهوموسابينز (5معاصة5 20هه1]) 
يبلغ ثلاثة اضعاف حجم دماغ إنسان الأسترالوبيئيكوسء فإن الجزء 
الأكبر من التوسع القِشْري لدى الإنسان قد تلا «بدء» الثقافة» ولم 
يكن قد سبقهء وهذا ظرف يستحيل تفسيره نوعاً ما إذا ما اعتبرنا أن 
القدرة على خلق الثقافة كانت نتاج عامل وحيد هو تغيّر طفيف كمّاً 
ولكنه عظيم نوعاًء يشبه ما يحصل عند تجمد المياه”. ولذلك فقد 
أصبح من المضلل الآن استخدام تعيين صورة الرتبة لظهور الإنسان» 
وليس هذا فحسبء ولكن من المشكوك فيه أيضاً بدرجة متساوية أنه 
يمكننا التكلم بعد الآن عن «ظهور الثقافة»» كما إن الثقافة» شأنها 
شأن «الإنسان»» قد قَفَرَت فجأة إلى صورة الوجود23©. 


بما أن التناقض المنطقي يدل إلى وجود خطأ سابق» فإن واقع 
أن أحد لازماتها المنطقية يبدو صحيحا بينما يبدو الآخر غير صحيح» 
يشير هذا الواقع إلى أن الأطروحة القائلة بأن التطور العقلي والتراكم 
الثقافي هما عمليتان مستقلتان تماماً. حيث تكون الأولى قد تمت 
أساساً قبل بدء الثانية» هذه الأطروحة بنفسها غير صحيحة. وإذا 
كانت الحالة كذلك» يصبح من الضروري إيجاد طريقة ما يمكن لنا 


(27) 0ظهة ذامه1' كه ك5هه0ا2اء165ه1 عغطا هه 31555 [ناءععم5» صعسططوهلاآا .آ .5 
امل تراأعهممه0 نمك “زه :مان اأوباظ 7716 :]2 لعأمعوعوط ععمو «رومأسام8 لأدوعتومامنه8 
رعاتطلالا .كه عتاوعآ نز نمةتستصتا5 2 لصة [.21 اأع] ععلطهامة .81 .ل نر وبإووحظ عرتك ,عمسايش 
.مم ,(1959 رووع؟ لإأأووعالمنا عتهاذ عطبرع/الا :811 رأمماء2آ) «عاطدمذ .ل2 .ل نز لععمدسعم 

21-1 

(28) «روماومه ندل نهذ «رلاعاءه5 له لإاللقصموعء2 ,علدت » ,لاءبهه1211] .1 .مف 
[375052ط1ع8)» رآأء3 82110 .1 .هذ 0مد ,597-620 .رم ,ورمنمء م[ عالعمماءع نط «4م «مره0ه10 
0114 :1مأانأو«ظ ,.60 ,5دعوعء11 .ل .8 تسا «ركاءذ عطا آه عممععععصسظ عط ممه ممتسامب8 
'إاعا50 لمعه أمممتطامة ::)ئآ بسمامستطمه/الا) أمكتمءمم4 لمتسءندءن 4 «مرعوماومه انل 

.36-60 .مم ,(1959 رومأم _متطمة/!7ا 1ه 
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بواسطتها أن نخلص أنفسنا من هكذا أطروحة دون أن نضع موضع 
الخطر في الوقت نفسه عقيدة الوحدة النفسية» التي من دون وجودها 
«يتعين علينا أن نضع معظم علوم التاريخ والأنثروبولوجيا وعلم 
الاجتماع التي بين أيدينا في كومة النفايات وأن نبدأ من جديد بتفسير 
نفسدي (نفسي ‏ جسدي» سيكوسوماتي) جيني وراثي للإنسان 
وتنو نويعاته)299) . ونحتاج إلى أن نكون قادرين فى الوقت نفسه على 
إنكار أي علاقة ذات مغزى بين الإنجاز الثقافي (الجماعي) والقدرة 
العقلية الفطرية فى الحاضرء وعلى إثبات مثل هذه العلاقة فى 
الماضى. ْ ْ 


والوسيلة لإنجاز هذه المهمة الغريبة مزدوجة الرأس تكمن في 
شيء قد يظهر حيلة تقنية بسيطة» ولكنه في الواقع إعادة توجيه 
منهجية مهمة» اختيار سلم زمني ذي درجات أكثر دقة» يمكن 
بواستطه تمييز مراحل التغيّر التطوري التي أنتجت إنسان الهومو 
(5هءام52 20زه11) من صفوف نماذج ده بشرية تعود للعهد 
الإيوسيني”* ©50065). ومن الواضح أن النظرة إلى ظهور الاستعداد 
للثقافة» وما إذا كان هذا الاستعداد حدثاً مفاجياً لحظياً أو أنه تطور 
بطيء مستمر» تعتمد ‏ هذه النظرة ‏ جزئياً على الأقل على حجم 
الوحدات الأساسية في السُّلَّم الزمني المُسْتَحْدَم؛ فبالنسبة إلى علم 
الجيولوجياء الذي يستعمل مقياس الدهور أو الحقب (التى قد تصل 
اتن سلتازاتالنسين) فإ نطوو الحيرانات المققيمة كل باحق فشكل 
اندفاعة نوعية غير متميزة» في الواقع» إن الحجة المستخدمة ضد 


(29) -معط ,برهومامبعتروط ,عءساليتن) ,عو4نتواهط ,ععه1 +بروماممو م« ص4 ,ععطعومي]1 
.طم 115107[ 
() الحقبة الثانية من العصر الجيولوجى الثالث» امتدت ما بين 54 مليون و38 مليون 
سنة خلت. 
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نظرية النقطة الحاسمة قد يمكن صياغتها بشكل أكثر دقة بالنظر إلى 
الاحتجاج بأنها مشتقة من اختيار سلم زمني غير مناسب» سلم ذي 
وحدات زمنية قاعدية كبيرة جداً لدرجة لا تسمح بتحليل دقيق 
للتاريخ التطوريء وهذا شبيه بما يحصل حين يقوم عالم بيولوجي 
أحمق عندما يدرس عملية نضج الإنسان بسلم زمني يعتمد العقود 
(عشرات السنوات) كوحدات قياسء» فهو يرى البلوغ تحولاً مفاجئاً 
من الطفولة وبذلك تغيب عن نظره فترة المراهقة برمتها. 


وإننا لنجد مثالاً جيداً لهذه المقاربة التي تستهتر بالاعتبارات 
الزمنية متضمّناً في المعطيات العلمية التي غالباً ما تستعمل لدعم 
النظرة إلى الثقافة الإنسانية القائلة بوجود «الاختلاف في النوع وليس 
الاختلاف في الدرجة؛») وهى هي النظرة التي تقارن الإنسان بأقرب 
أقربائه الموجودين على قيد د الحياة #البوو وهي القرود العلياء 
وبخاصة الشمبانزي. وتقول هذه الحجة بيأن الإنسان بإمكانه التكلم 
والترميز واكتساب الثقافة» بينما لا تستطيع ذلك قرود الشمبانزي 
(وكذلك سائر الحيوانات الأقل موهبة). وبهذا الاعتبارء يكون 
الإنسان متفرداًء وفي ما يختص بالعقلية «نحن نجد أنفسنا في مواجهة 
سلسلة من القفزات» وليس في مواجهة فترة مستمرة من التطور 
الصاعد». إلا أن هذه النظرة تتجاهل الواقع القائل بأنه على الرغم 
من أن القرود العليا هى أقرب أقرباء الإنسان» فإن تعبير «القُدبِ) هو 
حير مطاط يد وإذدنا اممعدها سلما وها زانعا نان ونعية الكل 
التطورية» فإن هذه القرود ليست قريبة جداً للإنسان على الإطلاق» 
فالجد الأعلى الأخير المشترك بين الاثنين هو قرد يعود على الأقل 


(30) ,.ء جه1 نهذ «رعسنلصتة1 كه ممتأسام8 عط مز جعع 52 عده10» رعائط/الا لى .[آ 
.239-253 .جع ,اتهانا! زه 160اء :أواظ :17 :2 .801 ,تاباسحو «عاره :ماب إومسط 
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إلى العصر البيلوسيني الأعلى (وفي الحد الأقصى إلى العصر 
الأوليفوسيتى الأعلى) وعملية العمثر لتلا مضت قدماً بسرغة 
متزايدة منذ ذلك الوقت. إن حقيقة أن الشمبانزي لا تستطيع الكلام 
هي حقيقة مثيرة ومهمة»ء ولكننا لا نستطيع أن نستخلص منها أن 
الكلام هو ظاهرة تفيد إما كل شيء أو لا شيء على الإطلاق» فهذا 
الاستنتاج سيكون بمثابة ضغط أو تقليص فترة زمنية تتراوح بين واحد 
وأربعين مليون سنة بلحظة زمنية واحدة ويذلك نفقد من رؤيتنا كامل 
الخط التطوري لأشباه البشر ما قبل السابينزء كما فقد عالم البيولوجيا 
الذي أشرنا إليه آنفأ من نظرته فترة المراهقة فى تطور الإنسان الفرد. 
إن إجراء المقارتات بين أنواع الحيوانات الحية» إذا ما جرت مغالجته 
بحرص.». هو وسيلة مشروعة؛ بل ضرورية ولا يمكن الاستغناء عنهاء 
في استخلاص الاتجاهات التطورية العامة؛ ولكن؛ وكما يفعل طول 
الموجة الضوئية المتناهي في وضع حدود للتمييز الممكن في 
القياسات الفيزيائية» كذلك يفعل الواقع القائل بأن أقرب أقرباء 
الإنسان على قيد الحياة هم في أفضل الحالات أبناء عمومة بعيدو 
النسب (وليسوا أسلافاً له) في وضع حدود لدرجة الدقة في قياس 
التغير التطوري فى الخط السّلالى لأشباه البيشرء عندما يحصر المرء 
نفسه كليةٌ في التناقضات القائمة بين الأشكال الموجودة©. 


أما إذاء وعلى العكس من ذلك» نشرنا الخط السُلالى لأشباه 


البشر على امتداد سلم زمني أكثر ملاءمة» ووجهنا انتباهنا إلى ما قد 
يكون حصل فى الخط «الإنسانى» منذ الانتشار الشعاعى فى أشباه 


(31) للاطلاع على دراسة عامة للأخطار الكامنة في الاستعمال غير المدقّق للمقارنات 
بين الأشكال المتعاصرة ببدف توليد الفرضيات» انظر: 06 اماعط عم1ه50» ,«موممزة .© 
20 «800آ ع1ةم5 0014) «,25ةة تضدع 01 لمقصسساط ذه عممدعءع8 بج10ه81 21ع ه1115 

.55-66 .مج ,(1950) 15 .701 ,بروماما8 عططلها نم0 جره 
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البشرء وعلى وجه الخصوص ما حصل منذ نشوء إنسان 
الأسترالوبيئيكوس قريباً من انتهاء العصر البيلوسي» فقد يكون من 
الممكن الوصول إلى تحليل أكثر دقة للنمو التطوري للعقل. والنقطة 
الأهم في هذا الخصوص هي أنه سيظهر لنا ليس فقط أن التراكم 
الثقافي كان جاريا بالفعل قبل وصول التطور العضوي إلى نهاياته» بل 
كذلك أنه من المحتمل أن هذا التراكم قد أدى دوراً نشيطاً في 
تشكيل المراحل النهائية لهذا التطور. وبالرغم من أنه قد يصح ظاهراً 
أن اختراع الطائرة لم يؤدٌ إلى أي تغير ظاهر في جسم الإنسان» ولا 
إلى أي تعديلات في قدرته العقلية» فإن هذا لا ينطبق بالضرورة على 
اختراع الحجر القاطع البدائي (الذي كان يستعمله الإنسان البدائي في 
تقطيع لحم الفرائس)» ففي أعقاب هذا الاختراع» على ما يبدوء 
جاءت ليس فقط القامة الأكثر انتصاباً لدى الإنسان» والأسنان 
الأصغر حجماًء وتطور اليد باستعمال إصبع الإبهام» بل أيضاً توسع 
الدماغ لدى الإنسان ليبلغ حجمه الحالي*0. ولأن تصنيع الأدوات 
يقدم حافزاً للمهارة اليدوية وللتدبّر وبعد النظرء فإن وجوده في حياة 
الإنسان لابد وأنه فعل فعله فى تعديل الضغوط الانتقائية لمصلحة 
النمو السريع لمقدم الدماغ. كما يمعجطل أن تكون قد فعلت الفعل 
نفسّه التطوراتٌ التي حصلت في التنظيم الاجتماعي والتواصل 
والضبط الأخلاقي» وهي أشياء نملك من الأسباب ما يجعلنا نعتقد 
بأنها حصلت خلال فترة التداخل هذه بين التغير الثقافي والتغير 
البيولوجي. وكذلكء. لم تكن هذه التغيرات في الجهاز العصبي مجرد 
تغيرات كمية فقط ؛ فالتبيدلات الحاصلة فى صلات الوصل بين 
الخلايا العصبية وفي طريقة عملها ريما كانت ذات أثر أكثر أهمية من 


(32) اهعنعه1ه81 لصة 15أهه1 6ه دممتاواءرمع نهآ عطا هه كمهناهانععم5» ,معناططوة/ا1 
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مجرد الزيادة البسيطة فى عدد هذه الخلايا. ولكننا إذا وضعنا 
الفاميل جاتنا - ولا تزال مساحة لتجينين كنبية هذه التفاصيلن افان 
النتقطة المهمة تكمن في أن التركيب الجبلي الوراثي للإنسان الحديث 
(ما اعتدنا تسميته في الأيام البسيطة صارقا «الطبيعة الإنسانية»)) يبدو 
الآن وكأنه نتاج ثقافي وبيولوجي على حد سواء بحيثية أنه «يمكن أن 
يكون الأصح النظر إلى الكثير من بُنيتنا على أنها نتيجة ثقافية بدلا 
من النظر إلى الرجال الذين يشبهوننا من الناحية التشريحية يكتشفون 
الثقافة ببطء)930 , 


إن العصر البلايستوسى (21615]006826)» بتغيراته السريعة 
والجذرية في المناخ والتشكل الأرضي والخضرة» لطالما كان يُنظر 
إليه على أنه كان العصر الذي كانت الظروف فيه مثالية للتطور 
الارتقائي السريع والفعال للإنسان؛ والآن يبدو أيضاً أنه كان عصراً 
رفدت فيه بشكل متزايد البيئةٌ الثقافية البيئةً الطبيعية في العملية 
الانتقائية: بها ساعد في' تتريع تسبة:تطوو أشباه'البشر للوضول إلئ 
سرعة غير مسبوقة. ويبدو أن العصر الجليدي لم يكن مجرد عصر 
انحسر فيه الجبين وانكمش فيه الفك. بل يبدو أنه كان عصراً 
تشكلّت فيه كل الصفات التى تميز وجود الإنسان» والتى نعتبرها 
غلم على إسامة الإننياة» تزكر جهازه العصين في "الدماء »شيك 
الاجتماعية القائمة على تحريم الزواج بالمحارم» ووجودٌ الاستعداد 
عنده لخلق الرموز واستخدامها. إن واقع أن هذه الملامح المميّزة 
للإنسانية قد انبئقت سويةً في تفاعل معمّد في ما بينهاء بدلا من 
انبثاقها بالتتابع التسلسلي كما كان يُظن سابقاً لوقت طويل» ذو أهمية 
استثنائية في تفسير العقلية الإنسانية» وذلك لأنه يدل إلى إن الجهاز 


(33) المصدر نفسه. 


191 


العصبى لدى الإنسان ليس فقط يمكنه من اكتساب التراث» بل أيضاً 
إنه يتطلب منه ذلكء» إذا كان لهذا الجهاز أن يكون فاعلاً. وبدلاً من 
القول بأن الثقافة تفعل فعلها فقط في رَفْد وتطوير وتوسيع القدرات 
ذات الأساس العضوي التي كانت منطقياً ووراثيا موجودة قبله» فإنها 
(الثقافة) تبدو وكأنها أحد مكونات هذه القدرات» فإن الكائن 
الإنسانى» إذا كان من دون ثقافة» فهو لن يكون قرداً ذا موهبة فطرية 
وإن كانت غير متتحققة .بل ستكون مسحاً ذون غقل كماماء وبالتالى 
لن يكون قابلاً للوجود. إن دماغ إنسان الهوموسابينزء مثله مثل نبتة 
الملفوف التي تشبهه في الشكل» قد نشأ من ضمن إطار الثقافة 
الإنسانية» ولن يكون قابلاً للحياة خارجه”*0©. 


وفي الواقع» يبدو أن هذا النوع من العلاقة التبادلية الخلاّقة بين 
الظواهر الجسدية والظواهر فوق الجسدية كان ذا أهمية حاسمة خلال 
كامل المدة التي كان يجري فيها تقدم الحيوانات الرئيسية. وإنه لمن 
المشكوك فيه جداً بالطبع أن يُقال إن أياً من الحيوانات المتقدمة دون 
المستوى الإنساني (سواء أكانت على قيد الوجود أم منقرضة) يمتلك 
ثقافة حقيقية ‏ بالمعنى الضيق للكلمة أي «نظام مرتب من المعاني 
والرموز... يعبر بواسطتها الأفراد عن فهمهم للعالم وعن مشاعرهم 
وعن أحكامهه»!62 
أن القرود والسعادين هى مخلوقات اجتماعية بالكامل» حتى إنها لا 
تستطيع أن تصل إلى النضج العاطفي في حالة العزلة ولا أن تكتسب 


. وقد أصبحت حقيقةً راسخةً فى الوقت الحاضر 


(34) بالنسبة إلى أساطير «أبناء الذئاب» وسواها من الوحوش الأسطورية» انظر: .>1 
© علناءاجرمماءهء2 4|أ1طن) :01 كا أككللاعكا8 :]اه اعأصعوعع2 «عصردط «ر تلع سطتطه0)» رجرع1مآ 
ع" ما كعطعموجممةق أمسدابت فنجه ,أمعتعمامطعروط ,لعءنومامة8 عطا كره وتمنلم مع تدده © 

.95-6 .مم ,1 .701 ,«مأسصطاء8 4:يه اترعمماعهء 1 تبمتصطط زه عم تجداعرع 04 دنا 


(35) انظر الفصل السادس من هذا الكتاب. 
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الكثير من قدراتها الأدائية الهامة إلا من خلال التعلّم بالتقليد» وأن 
تطور تقاليد اجتماعية جماعية مميّزة ومتفاعلة في ما بينها تنتقل من 
حول إلى تدا حيتانة تال عي و وبلاخظ دوقور 
(©:126770) فى تلخيص للمواد المتوفرة أن «الحيوانات المتقدمة لديها 
«دماغ اجتماعي» بالمعنى الحرفي للكلمة»”””©. وهكذا فإن ارتقاء هذا 
الشيء الذي تطور ليصبح الجهاز العصبي عند الإنسان قد تشكل 
إيجاباً عن طريق قوى اجتماعية قبل أن يتأثر بالقوى التراثية بزمن 


إلا أن إنكارنا لوجود استقلال بسيط للعمليات الاجتماعية ‏ 
الثقافية والعمليات البيولوجية في إنسان مرحلة ما قبل الهوموسابينز» 
لا يعني رفضاً لعقيدة الوحدة النفسية» ذلك لأن التمايز السُلالي من 
ضمن خط أشباه البشر توقف فعلياً مع انتشار الهوموسابينز مع نهاية 
العصر البلايستوسي في أنحاء العالم كافة تقريباً ومع انقراض سائر 
أجناس الهومو التى كانت موجودة فى ذلك الوقت. وهكذاء فعلى 
الرغم من حصول بعض التغيرات التطورية الطفيفة منذ نشوء الإنسان 


(36) حول العزلة» انظر: «رةءعأقصصط )0 نزأنعهم02) [دأهه5 عنكة8» ,11210 .121 
.40-52 .جع ,ءسطايت) طملز براقعهمهن) ك ندا[ “زه :دملاب أواط 171:6 :21 لعاسمعععرط رعموط 

حول التعليم التقليدي. أنظر : هذ صماساميا8 لدأمعك/1 4ه وسعاطهء©» ,رمعدوتل؟ ./لا .11 

1 011/4 271712165 انمنه[1-::ه0/ة 7116 ,.0ه ,م0292 كذ ذ5عمتول نما «روعأمسلءط عطا 
.99-109 .صم ,(1955 رووع؟1 [أأوع الولا عوجه ألا :11/! بالوناء(1) «منابأمسط 

(37) ,لعطكناطنامهنآ) «رسمتأسام8 [داعه5 لصة عمتلتقطء8 عأمسلرط» رعره/اعل .1 .8 

1[ .ه] 

(38) بعض اللبونات دون الحيوانات المتقدمة تتبع أيضاً نمطا اجتماعياً محدداً في الحياة» 
وهكذا نستنتج أن هذه العملية برمتهاء بما كانت سابقة في الزمن لوجود الحيوانات المتقدمة 


كلية. أما السلوك الاجتماعي لبعض الطيور والحشرات قلا أهمية مباشرة له. لأن هذه 
المجموعات هامشية بالنسبة إلى الخط التطوري الإنساني. 
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الحديث فإن الشعوب الحية كافةً تشكل جزءاً من سلسلة واحدة متعددة 
الأوجهء وبهذه الصفةء فهي تتغير تشريحياً ووظائفياً ضمن مدى ضيق 

ناية”. وقد تضافرت عدة عوامل ‏ وجود آليات ضعيفة في الحركة 
الإنجابية» وفترة ممتدة من عدم النضوج الجنسي لدى القرود» وتراكم 
ثقافي بلغ من شأنه أن أهميته كعامل تأقلمي سيطرت بالكامل على 
دوره كعامل انتقائي ‏ إن تضافر هذه العوامل قد أدى إلى انخفاض 
شديد في سرعة تطور أشباه البشر حتى ليبدو أن أي تغير مهم في 
القدرة العقلية الجبلية بين أنواع الإنسانية الفرعية قد أصبح مستبعداً. 
ومع الانتصار الواضح للهوموسابينز ومع توقف الجليد. فإن الرابط بين 
التغير العضوي والتغير الترائي قد ضعف إلى درجة كبيرة على الأقل» 
إن لم يكن قد انقطع» فمنذ ذلك الوقت تباطأ التطور العضوي في 
الخط البشري إلى درجة المشيء بينما تتابع نمو التراث قدماً بسرعة 
متزايدة باستمرار. ولذلك فإنه من غير الضروري افتراض وجود نمط 
منقطع (اختلاف في النوع) للتطور البشري أو وجود دور غير انتقائي 
للتراث خلال كافة مراحل تطور أشباه البشر بهدف الحفاظ على 
التعميم الإمبريقي الراسخ القائل بأنه «في ما يخص القدرة الفطرية لدى 
مختلف جماعات الهوموسابينز لتعلم الثقافة والحفاظ عليها ونقلها 
وتحويلهاء فإنه يجب علينا النظر إلى هذه الجماعات على أنها متساوية 
في القدرة»” ”. وبهذا لا تعود عقيدة الوحدة النفسية مجرد حشو لغوي 
تكراري» ولكنها تبقى حقيقة واقعة. 


(39) 6014© «رعهة 1 أو أمععمه0) عط ]0ه مهنهئعء510م0© ذ)» ,ناع3)د140 .ذ .1 .131 
315-44 .مم ,(1950) 15 .701 ,نزهومامة8 أله أاتيهنا() :01 وأدمم ةبرك «ماءهو لا عتاذرودى 

(40) لسة 106 عممة نمز «رءماتقطعء8 0 كامقستصسعاء12 أد سا0 » ,0دء34 .34 

علهلا :01) دع 11 بجعل!) «رمنابتإوسط 4ه «مؤمومء8 ,.قلع ,ومومصزك 160ئ/(02) ععرمء0 
.(1958 رؤوعوط [إالووع دنآ 
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الا 


إن من أشد التطورات تشجيعاً - وإن كان يُستغرب تأخيرها ‏ فى 
العلوم السلوكية هي المحاولة الراهنة في علم النفس الوظائفي 
للنهوض والاستفاقة من الافتتان الذي طال أمده بعجائب المسار 
العصبي الانعكاسي. إن الصورة التقليدية المعروفة للنبضة الحسية 
وهي تتخذ سبيلها خلال متاهة من المشابك العصبية للوصول في 
النهاية إلى عصب حركيء هذه الصورة هي الآن في سبيلها إلى 
المراجعة» بعد مرور ربع قرن على مقولة أبرز مؤيديها بالإشارة إلى 
عدم ملاءمتها لشرح الجوانب التكاملية لسلوك طائر السنونو أو كلب 
الرعيان» ومن باب أولى لسلوك الإنسان”“. إن الحل الذي قدمه 
شيرينغتون (556511080608) كان في تصور عقل شبحي الطبيعة لضم 
الأشياء إلى بعضها (في حين كان الحل لدى هال (31311) يكمن في 
لوحة مفاتيح تشبه المقسم الهاتفي لا تقل غموضاً عن صورة العقل 
لدى شيرينغتون)””. أما اليوم فالتركيز هو على تركيبة أكثر قابلية 
للإثبات: مفهوم نمط إيقاعي تلقائي متحرك مركزياً للفاعلية العصبية 
تركب عليه تشكيلات المثيرات الطرفية وتنبعث منه أوامر مستفعلة 
حازمة. .وهذه القناعة الجديدة تتقدم تحت لواء نظرية الجسم الفاعل» 
(«استصمع01 ع اتاعة) مدعو م بالنظرة التشريحية لكايال ودو نو 0 
(216 46 250 1دنزه©)»: القائلة بمفهوم «الدارة المغلقة» 10560©) 


41( .117( كذطط 0:1 نوللا بسماعمسعغطك 

)42 11:60 «مأطماء8 ما ورمناعنهه جام[ 4 «ماسماء8 زو عواماء ع2 اا[ 

(43) رضمغاناظ كقنتوعهط صطوك نم «رعكناعءةتطعءعدة :0116© أووطعمع0» رؤلة عل .آ 
رع مله أقتطط رقطها2عتاطد امعتلء71 0عه]:0) ,تجعنكبرى كممعء/ة 6[ زه برهومام]كبراط 11:6 
6 1731لا :ه0710 :علرملا بعل8 بمملهمن8آ) أعوهع, 320 .لاع .لع 220 ,وعارع5 
,.085» ,[.لة أع] هه0جه1ه5 نما «رهصملمعععع2 صا كددتسصقطءء161 أدعناعء11» ,تعستحظ .ك5 .ل ب(1943 
6 :م تتلمتمعءعء8» ,لمدعء0 .لا .1 118-143 .مم ,«مأبصاء8 نمسصصط 4اجه عرنه:8 7176 - 
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(ئنات011» وهي تركُز على الطريقة التي تة تقوم تقوم بها العمليات المستمرة 
للدماغ والجَمّل العصبية الثانوية كليهما لاختيار المبادئ وتثبيت 
التجارب وترتيب ردات الفعل لإنتاج نمط سلوك مصمّم بدقة وعناية: 


إن عمل الجهاز العصبي المركزي هو قضية تتميز بالتراتبية 
الهرمية التى لا تتعامل فيها الوظاتف ذات المستويات العليا مباشرة 
مع الو حدات البنيوية الأساسية» مثل الوحدات العصبية أو الوحدات 
الحركية» بل تعمل بتفعيل الأنماط الدنيا التى تمتلك وحدتها البنيوية 
ذات الاستقلال الذاتي النسبي. والقول نفسه يصح بالنسبة إلى 
المُدخلات الجسية» التى لا تُلقى بظلها على المسار النهائى الأخير 
للوحدات العصبية الحركية» بل 1 تعمل بممارسة التأثير عر أنماط 
النسيق المركري القائمة الجارية الأداء وتجويرها وتعديلياء “وهدة 
الأخيرة بدورها تحيل التشوهات الحاصلة فيها إلى الأنماط الدنيا 
للتفعيل وهكذا دواليك. إن الخارج النهائي إذاً هو نتيجة هذا التمرير 
الهرمى النازل للتشوهات والتعديلات للأنماط الذاتية الجارية الأداء 
لمثيرء بغي السك مجرة لقيعة للفنكن. :إن نه التذخل لز نشي 
ُنْيَة بْيّة الخارج» بل هي تعدّل فحسب الأنشطة العصبية التي تمتلك 
تنظيماً اما 0 


إن التطور المستقبلي لهذه النظرية حول الجهاز العصبي 
المركزي ذاتي الإثارة والهرمي التنظيم يَعِد ليس فقط بجعل قدرة 


1] إه :(م1انتأواط ع1 :2 .801 ,اناسامه12 «عاه «مللبتأوطط ,.0ع انه !' نظا «رعع سقطن) 1ه عنشاوع‎  - 
«,817101ط186 صا ععل05 لملمء5 [ه ستعاطوءط غط1» ,لإعلطقمآا .5 .>1 لمه ,255-268 .مم ,تمك‎ 
د «ستنبماءء4! أمجاء02) :]2 لعاسعمععط ععموط‎ ١ املظ 11 «ماطماء8‎ 57718051771 

.112-66 .هم ,(1951 ,نإع1ةلالا تامملا بوعل8) ووءئ7اء1 .ىه ..آ نإ 1801160 
(44) عه ل0عامعوعء5 عمو «رععم2 5الإعلطاقهآ .105 هه اللعصسمه0» ركواء/171 ,2 
140-142 .جع ,تدمع ترك ببمعقلظ ء[1 “رمتسموطاء8 + ممدمكتسمءء ل[ لمجاء 0 
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كلب الرعيان» الذي أشار إليه شيرينغتون لدى تجميعه للقطيع المبعثر 
من على سفوح التلال» بجعل هذه القدرة أقل غموضا من الناحية 
الوظائفيةء» ولكن يؤمل أيضاً أن يثبت قيمته في تقديم دعم 
نيورولوجي (مستقى من علم الأعصاب) مقبول لمركب المهارات 
والميول التى تؤلف العقل الإنسانى؛ إن المقدرة على متابعة برهان 
منطقيء» أو احتمال الوقوع في الارتباك عندما يُدْعى المرء إلى 
الكلام» تتطلب أكثر من مجرد مسار المُنْعَكس العصبي» سواء كان 
مشروطاً أو لاء لكي نقدم لها الدعم من الناحية البيولوجية. وكما 
أشار هيب (15600)» فإن مجرد فكرة وجود مستويات «غليا» 
و«سُفلى» للحالة الذهنية يبدو أنه يعني ضمناً تدرجاً مقارناً في درجة 
استقلال النظام العصبي المركزي: 


آمل أنني لا أسبب صدمة لعلماء البيولوجيا بالقول إن أحد 
ملامح التطور السّلالي هو تنامي الإثبات لما يُعرف في بعض الدوائر 
بالإرادة الحرة؛ وعندما كنت طالباً كان يُدعى باسم «قانون هارفرد»» 
وكان يؤكد أن أي حيوان تجريبى جيد التدريب» في حالة إثارة 
تسبطظل عليهاة سفدل كما يشاء تعاماء وإذا شعنا صياعة ذلقة بأصلرت 
أكثر علمية نقول إن الحيوان الأعلى أقل ارتباطاً بالمثير. ويكون عمل 
الدماغ أقل خضوعاً للمثيرات العصبية الواردة» ويكون السلوك أقل 
قابلية للتنبؤ باعتبار الموقف الذي يوضع فيه الحيوان. وهناك دور أكبر 
لنشاط تكوين الأفكار يمكن التعرف عليه فى قدرة الحيوان على 
ليت ة مجموغة معن من المقرات لبعفن الردك قبل البدء بالعمل 
عليهاء فى ظاهرة السلوك الهادف. فهناك نشاط أكثر استقلالية فى 
دماغ الحيوان الأعلى» وانتقائية أكبر في ما يخص أياً من الأنشطة 
الواردة»ء يجري دمجه مع «تيار الفكر»؛ وهذا هو النشاط المسيطر 
المستمر الذي يسيطر على السلوك. وتقليديا نقول إن الكائن موضوع 
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التجربة (مهتم» بهذا الجزء من بيئته » وغير مهتم بذاك الجزء ؟؛ ومن 
هذا المنظورء فإن الحيوان الأعلى يمتلك تنويعة أوسع من 
الاهتمامات» والاهتمام اللحظي يؤدي دوراً أكبر في السلوك», ما 
يعني قابلية أقل في التنبؤ حول أي من المثيرات يُستجاب له وحول 
شكل: الاسياية 050 


إن هذه الاتجاهات التطورية الكبرى - القدرة المتنامية على 
تركيز الانتباه» وتأخير الاستجابة لبعض المثيرات» وتنويع 
الاهتمامات. وإدامة الهدف» وفي العموم التعامل إيجابياً مع تعقيدات 
المثير الراهن ‏ كل هذه الاتجاهات تبلغ ذروتها في الإنسان لتجعل 
منه الكائن الأكثر نشاطاً بين الكائنات النشيطة» وكذلك الأقل قابلية 
للتنبؤ. إن التعقيد البالغ والمرونة والشمول لما كان كلوكون وموري 
(إ341158) يدعوانه بحق العمليات الحاكمة في الدماغ الونساني - وهي 
العمليات التي تجعل هذه القدرات ممكنة التحقق ماديا ما هي إلا 
نتاج تطور سُلالي قابل للتحديد ويمكن إرجاعه على الأقل إلى 
اللاحشو يإنن 050 (0061601658165)ء فعلى الر غم من أن هذه 
الحيوانات» وهي مجرد قناديل بحر متواضعة» شبيهة بزهرة شقار 
بجر عرد الجسيرانات وما شابههاء على الرغم من افتقادها للتركُز 
العصبي المركزي - الدماغ ‏ وبالتالي» فإن أعضاءها المختلفة تعمل 
في استقلال نسبي». حيث يكون لكل من هذه الأعضاء عناصرها 


(45) ععصوط «رصمناعءم12405 220 5دعمكناه مم00 أه ممعاامءط عط1» ,طاء13 .0 .12 
402-47 .جرع 1717205111[ © رككء1تكلامل20115) 27:0 715زكا اماع14 وطعء8 :2 لعامعوعرط 
(46) هانه راءاء50 ,ععناهلا/ از بولأأمدموىجء2 .كله ,لإ1سد74 .11 لمة مطمطعاعسك1 .© 

01 02ناه8» بعاعمللسظ .8 .1 اسه ,(1948 ,ممما .ذ ذ عاره؟ بوعل«) مباايت 
27:4 "82/4010 ,.كلء ,ههوم تمتك لسصه ع10 تصذ «ركتسكتمقطءعء84 لمعزعماهأستطممسعلم 
165-17 .مع ,ملام ةأواط 
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الحسية والعصبية والحركية» على الرغم من ذلكء» فإنها تبدي قدراً 
يفاجىء المراقب من التعديل الجبلّي للنشاط العصبي: حيث يمكن 
لعتريه حي جات فى لكان ار ححه ججركه كي اللبله لوكو إن 
بعض المرجانيات التي أخضعت تجريبيا لمثير مُمْرطٍ في القوة ظلت 
تصدر ضوءاً لعدة دقائق بعد ذلك مصحوباً باضطراب تلقائي» ما يشير 
إلى وجود «هياج»؛ كما إن الإثارة المنتظمة قد تقودء من خلال شكل 
من أشكال «الذاكرة» لايزال غير واضح المعالم لديناء إلى نوع من 
التناسق في الحركة في مختلف العضلات وإلى تكرّر منمّط للحركة 
مع مرور الوقت”””. وفي اللافقاريات العليا (القشريات وما إليها) 
تظهر مسارات متعددة» وقدرات كامنة تشابكية مُدرّجَةَء واستجابات 
لمثيرات معينة» تَظهر كلهاء ما يسمح بسيطرة توقيعية دقيقة للوظائف 
الداخلية كما نجد في قلب الكركند» بينما نجد أنه مع وصول 
الفقاريات الدنيا فإن العناصر الإحساسية الطَرّفية والعناصر الفاعلة 
كلاهماء وكذلك التوصيل العصبوني بينهما ‏ وهو المسار العصبي 
الانعكاسي المشهور ‏ فإن هذه العناصر تصل إلى حالة من الكمال 
أساس”*”. وأخيراء فإن الجزء الأعظم من التطورات المتعلقة بأساس 
تصميم الدارات العصبية - أي الحلقات المغلقة» تموضع حلقات عليا 
فوق الحلقات السفلى» وما إلى هنالك ‏ يحتمل أن يكون قد أنجز مع 
وصول اللبونيات» ففي ذلك الوقت أيضاً على الأقل» كانت قد 
أنجزت عمليات التمايز الأساسية في مقدم الدماغ””. وفي المصطلح 


)247 .01 ,عاعو1لان8 

(48) المصدر نفسهء» و .عم قطن 1ه عسسلاوع 1 عط :مستصممعء8)» رلعمدىء0 

(49) عط ههه نزعه[معناءل1 212)3976م010» رمموعطلءط .21 .1 لسة ,.للط1 بلعم [1ام8 

-140 ممم ,ترمقطي أ وبر 4ه 86/147107 ,.05ت ,5110225013 320 1806 نما «رده التقطع8 ذه مم10 أت1ه870 
164 


199 


الوظائفي» فإن العملية برمتها تبدو وكأنها عملية تمدد وتنوع ثابتة 
نسبياً للنشاط العصبي الداخلي» وما يتبع ذلك من تنامي المركزية في 
العمليات التي كانت سابقاً منعزلة ومستقلة في فعلها. 

إلا أن التطور العصبى الذي حصل خلال التمايز السُلالى لدى 
اللنونيات:- أي:على الأحصن لال تقدم: السيؤانات العليا وأثنباء 
البشر ‏ هذا التطور هو أقل وضوحاً وهو كان موضوع نقاش متزايد» 
فمن جهةء يحاجج غيرارد (66250) بأن هذه التغيرات كانت برمتها 
تقريباً ذات طبيعة كميّة» أي إنها نمو في عدد العصبونات» كما يظهر 
في التمدد السريع في حجم الدماغ: 

إن التوسع الزائد في الطاقة» كما نراه في أوضح حالاته في 
خط الحيوانات العليا وكما بلغ ذروته في الإنسان» هذا التوسع عائد 
لزيادات بسيطة في الأعداد» وليس لأي تحسّن في الوحدات أو 
الأنماط. إن حجم الدماغ المتنامي يسير على خط مواز لأداء متزايد 
في الغنى» حتى بالنسبة إلى مناطق ووظائف معينة (مثل منطقة 
الحركة والكلام في اللسان)ء وهذا شيء معروفء أما كيفية عمل 
ذلك فهى أمر أقل وضوحا. إن مجرد الزيادة العددية») من دون وجود 
كيخديدات ثانوية (وهى تحصّل كذلك)» قد تبدو قادرة على توليد 
قدرات جديدة» بل أيضاً على تكثيف القدرات القديمة الموجودة» 
إلا أن الحالة ليست كذلك...» ففي الدماغ. إن أي زيادة تحصل 
في عدد العصبونات تشريحياً ترفع حد الاحتياط العصبوني 
الفيزيولوجي الوظائفي» وبهذا تتيح تنوعاً أكبر في الانتقاء وثراءً أكبر 
في التحليل والجمع وهذا يظهر في السلوك الذي يغدو قابلاً للتعديل 
و باح 


(50) ععمو2 «,ممتتتقطء8 220 كصتدر8» ,لعممهء .777 .2 لمه ,.0ئط1 ,لعوت0 
.14-20 .جم رع سأيت جم برااعهممن) تنهار[ زه :«ماابأواط 18 :2 لعأمعدععط 
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إلا أن بولوك (156آ8)» بالرغم من موافقته على فكرة أن 
الأجهزة العصبية لدى الحيوانات العليا ولدى الإنسان لا تظهر فيها 
فروق مهمة في ما يتعلق بالآليات أو الهندسة العصبية الوظائفية» على 
الرغم من موافقته على ذلك» فهو يناقش وجهة النظر هذه بحدة 
محاججاً بأن هناك حاجة ملحة للبحث عن أطر (بارامترات) متغيرة 
لم يتم اكتشافها بعد للعمل العصبي» «مستويات منبعثة للعلاقات 
الوظائفية الفيزيولوجية بين العصبونات بمجاميعها»» لاكتشاف 
الأسباب الكامنة خلف الملامح الدقيقة صعبة الملاحظة في سلوك 
الكائنات المتقدمة : 


على الرغم من أننا لا نستطيع أن نشير بوضوح إلى العناصر 
الأساسية الجديدة فى الآليات العصبونية للمراكز العلياء فيصعب أن 
نترفن_ أن متجرانها الى ازدادت اشاعاً يمكن ردهأ فقط: إلى الازدياد 
الكمر فى العدد يواتن شامق هل لاصيال فى مااتكياة إلا ]ذا أدئ 
ذلك إلى وجو ممير اع والبات كلائية ريلد رفن الكتتروق وديا 
نوه فى تقرمي: أرلي» أن العافل الأمناسي :فى :ازديا تعقيد التطوو 
السلوكي هو في عدد العصبونات ‏ حتى إنهم يشيرون إلى وجود نوع 
من الكتلة الحرجة (55ة1/1 لهء016) التي نتيح مستويات جديدة من 
السلوك. . . [إلا أنه] يبدو من الواضح أن ارتباط عدد العصبونات 
بالتعقّد في السلوك هو من الضعف بحيث إنه لا يبرر الكثير» إلا إذا 
امسقاء: هذا عنصر مهم فعلاًء أن أنواعاً معينة من العصبونات لا 
يمكن تحديدها فى الوقت الحاضره أو أن وهو الشىء نفسه ‏ 
أنواعاً معينة من العتدينة اه الحبينة للامتعياعات أر المعيية 
العصبونية» هي الأساس القاعدي المهم للتقدم... وأنا لا أعتقد أن 
علم وظائف العصبونات لدينا بشكله الراهن» استقرائياًء يمكن أن 
يشرح لنا طبيعة السلوك. إن العنصر الأساس في التقدم التطوري ليس 
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هو مجرد الأعداد فى الخلايا والوصلات... إن أملنا يكمن فى 
اكعقاقه باراندرات معفيزات جديدة الالجهرة الع 7 


بالنسبة إلى المراقب الخارجيء» قد يكون أبرز ما في هذا الجدل 
هو درجة الحرج وعدم الرضى التي يشعر بها الطرفان حيال وجهات 
نظرهما الخاصة ودرجة عدم مصداقية هذه الوجهات حتى بالنسبة إلى 
أصحابهاء فمن جهة. هناك إقرار بأن الطبيعة الدقيقة للعلاقة بين 
حجم الدماغ وتعقّد السلوك ليست واضحة فعلاً وأن هناك تحقّظات 
مهموسة حيال «مواصفات ثانوية»؛ ومن الجهة الأخرى» هناك حيرة 
واضحة حيال الغياب الظاهر للآليات الجديدة فى الأجهزة العصبية 
المتقدمة» وهناك تمتمات مفعمة بالأمل ب «مزايا منبثقة». وهناك فعلاً 
نوع من الاتفاق على أن غَرْوَ الزيادة العلمانية في القدرة العقلية إلى 
زيادة أعداد العصبونات هو أمر صعب التصديق. والفارق هو أنه فى 
إحدى الحالات تهدأ الشكوك بالتركيز على حقيقة أن التوازي بين 
ازدياد حجم الدماغ وغنى الأداء يحصل بطريقة ما؛ بينماء من جهة 
أخرى» تشتد الشكوك إذا ركزنا على حقيقة أن هناك شيئاً ما يبدو 
مفقوداً» ما يحول دون الوصول إلى تفسير مُرْضٍ لهذا التوازي. 


وقد يتم توضيح هذه القضية في النهاية كما يشير غيرارد بالتقدم 
الحاصل في العمل مع الدارات الكمبيوترية حيث يحصل تحسّن في 
الأداء مع مجرد الزيادة في عدد الوحدات المتماثلة؛؟ أو» كما يشير 
بولوك» عن طريق إجراء تحسينات إضافية في تحليل الفوارق 
الكيميائية بين الخلايا العصبية””. إلا أن الاحتمال الأرجح يبقى في 
أن الحل يكمن أساساً في التخلي عن التصور المفهومي الفطري 


250 .101 بعاعم1اظ 
(52) المصذر نفسهء و .«والتقطء8 لة كستفءظ» ,لعممع تن 
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للوظيفة العصبية فى اللبونات العلياء وهذا التصور يبدو موجوداً ضمناً 
قن كذ المقارمين المدذكورقيق :إن الاتبعات المدرامن فى الحيؤاناتت 
العلبا لَحْعَتّم دماغ متوسّم وظهور أشكال متقدمة من العنظيم 
الاجتماعى» و على الأقل بعد بدء إنسان الأسترالوبيئثيكوس 
باستخدام الأدوات: - ظهوز أنماط مؤسّسة من الثقافة» هو مؤشر إلى 
أن الإجراء المعمول به اعتيادياً بمعالجة البارامترات (المتغيرات) 
البيولوجية والاجتماعية والثقافية بشكل تسلسلي ‏ حيث يؤخذ الأول 
على أنه سابق على الثانى» والثانى سابق على العالية: هو عبرا غير 
سديدء فعلى النقيض من ذلك» ينبغي النظر إلى هذه المستويات 
على أنها ذات علاقة انعكاسية متشابكة» والنظر إليها على نحو 
متزامن» فإذا ما فعلنا ذلك.» سيكون هناك تغيّر جذري في نوع المزايا 
الجديدة التي سنبحث عنها ضمن الجهاز العصبي المركزي على أنها 
القاعدة الفيزيائية التي يرتكز إليها تطور الحقول المستقلة للمثير 
العصبي في الحيوانات العليا بشكل عام» وفي الإنسان على وجه 
الخصوص؛ سوف تكون هذه المزايا مختلفة جذرياً عن المزايا التى 
سنبحث عنها في حال اعتبرنا الحقول «سابقة منطقياً وورائياً جينياً» 
للمجتمع والثقافة» وبذلك تتطلب تحديداً تام بحسب البارامترات 
الفيزيولوجية الجبلية فقط. ربما كنا نطالب العصبونات بأكثر مما 
تتحمل؛ أو على الأقل» كنا نطلب منها الأشياء غير المطلوبة. 


في الواقع» وفي ما يخص الإنسان» فإن إحدى أبرز خصائص 
جهازه العصبي المركزي هي عدم الاكتمال النسبي الذي به» في العمل 
من ضمن البارامترات المتولدة ذاتياً فقطء يمكن تحديد السلوك. 
وبوجه الإجمال» فكلما كان الحيوان أدنى فى المستوىء ازداد ميله 
إلى الاستجابة لمثير «تهديدي» عن طريق ململة مترابطة واتعلياً عرق 
الأنشطةء التي إذا ما نظرنا إليها مجملةٌ نجدها تؤلف استجابة نمطية 
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- وكلمة «نمطية» هنا لا تعنى (غير متعلّمة) - تقضى إما ب «الفرار) 
أو «القتال»©“. أما الاستجابة الفطرية لدى الإنسان لمثير كهذا فهى 
تميل إلى أن تتكونٍ من -استثارة غير متركزة» تتنوع شدتها بين شعور 
«الخوف» وشعور «الغضب» مصحوبة بعدد من الأنساق السلوكية 
المحدّدة تحديداً جيداًء إن لم تكن موضوعة مسبقاً على : نبخو آلي 047 
والإنسان الخائف» كما الحيوان الخائفء. قد يلجأ إلى الهروب» أو 
الاختباء» أو إطلاق التهديدات الجوفاء»ء أو إلى إخفاء مشاعره» أو 
فى حالة الإنسان» يكون التنميط الدقيق لهذه الأفعال الظاهرة محكوماً 
يشكل كبر بقواليه ثقافية أكثر متها جينية. وفي حقل الجنس الخاضع 
دوما للتشخيصء حيث السيطرة على السلوك تمضي سلاليا من 


(53) لإا مقصوء0 عط مدهكا سمتاداعمه؟آ” ,عاظغ] 15ه«رماوى وال رتمع'مآ لمعممع] 
.(1952 ,ااعبلاهءن) :ارملا بجععل8 بمههلهم.آ) ههد15ذكالا عرع ءا ع1/12:[03 


(54) اقصستصة كه ععمدء )تدوز [داعه5 عغط1» بومومصمط؟1 .2 .]ا ممه طاء21 .0 .10 
532-61 .مح ,تروماهاعبروظ امنعم3 زه أمهط لتم ,[.اة اع] أدممالة ندا «روءتلساد 

إن استعمال عبارة «غريزة» عشوائياً» من دون تمييزء للخلط بين ثلاثة أضداد مستقلة 

(وإن تكن مترابطة) - أي التضاد بين أنماط السلوك المرتكزة إلى التعليم وتلك غير المرتكزة 
إليه؛ وبين أنماط السلوك الجبليّة (أي الناحمة عن عمليات فيزيائية مبرمجة جينياً) وتلك غير 
الحخبلية (أي الناحمة عن عمليات فيزيائية مبريحة من خارج الجينات)؟ وبين أنماط السلوك غير 
المرنة (المدمّطة) وتلك المرنة (المتغيرة) - إن هذا الاستعمال غير التمييزي قد أدى إلى افتراض 
خاطىء بأن القول بأن نمط السلوك حين يكون جبليًاً يعني أن يكون غير مرن في تعبيره. 
انظر: .1 0قة ,دع هتكقطء8 6ه ممغنامج8 عط 4 رمه 1م عنعلم 200 بطق عطتجم 
.هم ,([1955]) 62 .001 ,سعاهع! أمعنوماوعبروط «أعوتاكه1آ 1ه غمعءم-ع2آ عط1» ,طعوعء8 .م 
.401-410 


وهنا د تعمل عبارة داخلي (5:0وه10]6) في مقابل عبارة خارجي (أأكهةها:8)» 
لتوصيف السلوك الذيء بناءً لأسباب مقارنة» يبدو أنه يستند بشكل كبير»ء أو على الأقل 
بشكل راجح.ء إلى الميول الداخلية (©188821)» بصرف النظر عن مسائل التعليم أو المرونة بحد 
ذاتها. 
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الإنسالي إلى النخامي» إلى القوة الإخصابية للجهاز العصبي المركزي» 
يظهر اتجاه تطرري متائل سيدا فق الأنساق القابعة للفغل باتنجاء الأقارة 
المعمّمة و«ازدياد المرونة وقابلية التعديل للأنماط الجنسية»؛ وهو 
اتجاه يبدو أن التنويعات الثقافية المشهورة بحق فى الممارسات 
الجنسية لدى الإنسان تمثل امتداداً منطقياً له . وهكذاء وفي تناقض 


لععقد 


ظاهرء فإن الاستقلال المتزايد والتعقد الهرمي. وسيادة النشاط 
المستمر للجهاز العصبي المركزي» كلها تبدو مرتبطة بتحديد أقل 
تفصيلاً لهذا النشاط بتركيبة الجهاز العصبي المركزي بنفسها؛ أي 
داخليا أو حنليا. وهذا كله يشم إلى أن عضن التطورات الهامة ف 
التطور العصبي» تلك التي حصلت خلال فترة التراكب بين التغير 
البيولوجي والتغير الاجتماعي ‏ الثقافي» قد تظهر في النهاية على أنها 
مكوّنة من مظاهر المزايا التي تحسن من القدرة الأدائية للجهاز العصبي 
المركزي ولكنها تخفض من اكتفائه الذاتي الوظائفي. 


(55) 106 :مذ «رلزعه[مسظتعملمظط-مطءنزوط غه مأععوقة نزمهمه 1 ن1ه189)» بطعوء8 .م .1 

لصة لعه .5 سقالاعان) لمهة ,81-102 .مم ,بماستامسط 2:4 «مأصوء8 ,.كله رممومورزة لمهة 

.(1951 ,ععمعهةآ تعاره لا" بجعل!) «متدواء8 لمسوءك كه ددسء 211 بماعدء8 .ة علمدء] 

إلا أن هذا الاتجاه العام يظهر أنه راسخ أيضاً في الحيوانات العليا ما دون الإنسان: 

«فبعض [ذكور] الشمبانزي عليها أن تتعلم المضاجعة. وقد لوحظ أن ذكوراً بالغين جنسياء 

وأنما من دون تجربة جنسيةء» وضعوا مع أنثى متقبلة» ظهرت عليهم آثار الإثارة الجنسية» 

ولكن المحاولات التي جرت بعد ذلك للقيام بالمضاجعة لم تكن ناجحة. ويبدو أن الذكر 

الساذج م يكن قادراً عل القيام بدوره فى الفعل الجنسي » وقد قيل إن هناك حاجة لقدر كبير 
من التدئب والتعلّم للوصول إلى جماع فاعل بيولوجياً عند هذا الجنس. أما ذكور القوارض 

البالغون الذين تربوا في العُزْلة فهم يقومون بالجماع بشكل طبيعي في المرة الأولى التي تقدم 

لهم فيهاأنثى ناضجةى انظر: عطا هذ كعممهط نزعقصمنانا870)» بطعمء8 .ى .1 

رطا أناع 1 أمعنعمام طعووط «رو مسدلا هذ عماتتقطء8 عم8421 1ه امعنهمن) لمعزعم1اماوناطط 

.2933-5 .مم ,(1947) 54 .01+ 

وللاطلاع على توصيفات واضحة لمشاعر الخنوف والغضب المعممة عند الشمبانزي» 

انظر : ,نهنم عط 1 لضة طاع1] 
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ومن هذا المنطلق» تبدو مخطتة النظرةٌ القائلة بأن الوظيفة العقلية 
هي أساساً عملية داخل مخية» يمكن مساعدتها أو تعظيمها عن طريق 
وسائل اصطناعية مختلفة» كانت (العملية العقلية) هي التي مكنت 
الإنسان من اختراعها. وعلى النقيض من ذلكء» ولاستحالة الوصول 
إلى تعريف محدد تحديداً كاملاً ووافياً للعمليات السائدة من ضمن 
البارامترات الداخلية» فإن الدماغ الإنساني يعتمد اعتماداً كلياً على 
الموارد الثقافية في عمله؛ وهذه الموارد من ثمء ليست مجرد 
ملحقات ثانوية بالنشاط العقلى» بل هى من مكوناته. والحقيقة هى أن 
التفكيو بيوطفه فكلة جيرياً عله مكل هيه التطمالات عادفة 
للمواد الموضوعية» هو ربما عملية أساسية لدى الكائنات الإنسانية» 
أما التفكير بوصفه عملاً خفياً خاصاًء ولا سبيل له إلى تلك الموارد» 
فهو كدرة ثانوية متتقة :- وإن كانت لبت من دون نفع روكما يظهر 
من مراقبة كيفية تعلم التلاميذ للحساب» فإن القيام بالعمليات الحسابية 
في الذهن هو أعقد من القيام بها بالورقة والقلم» أو بترتيب عيدان 
الحساب أو بعد أصابع اليدين والقدمين. وكذلك» فإن القراءة بصوت 
عالٍ هى عملية بدائية قياساً إلى القراءة الصامتة» حيث إن القدرة على 
الفراءة الصاة لم تظهر فعلياً إلا في العصور الوسطى”*"©. وقد قيل 
كلام مشابه لذلك عن الكلام الشفهي؛ فنحنء في ما عدا عندما نكون 
في أوقاتنا الأقل سذاجةء نشبه تلك السيدة الصغيرة التي يصفها 
فورستر ‏ لا نعرف في ما نفكر حتى نرى أمامنا ما نقول. 

وقد قيل فى وقت من الأوقات فى نقد هذه النقطة الأخيرة إن 
«البرهان المقارن : كما الكتابات المنشورة عن حالة الحْبْسَة (#تققطمه)» 
تجعل بوضوح الفكر قبل الكلام» ولا تجعله مشروطاً به»””". ومع أن 


)256 .مم ,راطالا زه امء عدم" 716 ,عالا]1 


)57( .«100أععم12]05 2150 كمع مكناهاعمم20) 01 تمتعاطورط عط[ » رططعء1]1 
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ه الفكرة صحيحة بنفسهاء فإنها لا تهدم الموقف العام المنّحَذْ هنا 
ألا وهو أن الثقافة الإنسانية مكوّن من مكونات الفكر الإنسانى» 
ولبست مجزة سكم لا وذلك لفده اناب الأول إك واقم أن 
الحيوانات ما دون الإنسان تتعلم التدئر و الع بفاعلية مذهلة 
أحياناً» دون أن تتعلم الكلام» هذا الواقع لا يثبت أن البشر بإمكانهم 
فعل ذلك» كما إن واقع أن الجْرّذ بإمكانه المضاجعة دون أن يكون 
قد تعلم ذلك بالتقليد أو التدريب لا يثبت أن الشمبانزي بإمكانه فعل 
ذلك. الثاني» إن المصابين بِالحُبْسَة هم أشخاص كانوا قد تعلموا 
الكلام واستبطان الكلام» ثم فقدوا (أو على الأرجح فقدوا جزئياً) 
تلك القدرة؛ فهم ليسوا أشخاصاً لم يتعلموا الكلاإم من قبل إطلاقاً. 
الثالث» وهو الأهم. إن الكلام» بمعنى الحديث المنطوق» ليس هو 
الأداة العلنية الوحيدة المتوفرة للأفراد في جو ثقافي معين هم 
منغمسون فيه. إن ظواهر مثل هيلين كيلر (161162 مه1161). وهي تتعلم 
التفكير عبر مزيج من المعالجة لأشياء موجودة في الثقافة كالكؤوس 
وصنابير المياه والتنميط الهادف (من قبل معلمتها الآنسة سوليفان) 
للأحاسيس اللمسية على يدهاء ومثل طفل في سن ما قبل الكلام 
يتطور عنده مفهوم العدد الترتيبي (5ءطصداة ا[همتلء0) من خلال إقامة 
خطين متوازيين من الكتل المتلائمة» إن مثل هذه الظواهر تثبت أن ما 
هو أساسي هو وجود نظام واضح من الرموز من نوع ل وبالنسبة 
إلى الإنسان على وجه الخصوص. فإن تضنوراً للتفكير على أنه أساساً 


(58) بالنسبة إلى الأعداد الترتيبية» انظر: هذ ودطعااهء2 أدعاولوعء9» ,لإعلطقهآ .5 .>1 
28-2 .مم ,(1949) 24 .امنا ,معاطع] ترأعء سمه «رلص 1لا 0 ممأسامح8 عط 

وينصح أيضاً الإشارة بصراحة إلى أن النظرة القائلة بأن البشر عادةً يتعلمون الكلام 
بصوتٍ عالٍ بشكل ذكي ومع الآخرين قبل أن يتعلموا «الكلام» مع أنفسهم وهم صامتون» 
هذه النظرة لا يدخل فيها لا نظرية حركية للفكر ولا الحجة القائلة بأن كل التفكير المخفى 
يحصل من ضمن الكلمات المتخيّلة. 1 
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عملية خاصة غير علنية» إن مثل هذا التصور هو تجاوز كامل تقريباً 
لما شكلة لقان عنما ,ةسون «الموكير و عير : 


إن التفكير التخيلي ليس أكثر ولا أقل من بناء صورة للبيئة» 
وإجراء النموذج بسرعة أكبر من السرعة الطبيعية للبيئة» والتنبوء بأن 
البيئة سوف تتصرف كما يتصرف النموذج... وتتكون الخطوة 
الأولى في حل مشكلٍ ما من تركيب نموذج أو صورة «للملامح ذات 
العلاقة» في [البيئة]. ويمكن تركيب هذه النماذج من أشياء كثيرة» بما 
فيها أجزاء من النسيج العضوي للجسم.ء وبالنسبة إلى الإنسان» 
الورق والقلم والمشغولات الفعلية. وحالما يتم تركيب النموذج 
فتمكن معالجته تحت ظروف وتحديدات افتراضية مختلفة. وهكذا 
يكون الجسم قادراً على «مراقبة» حاصل هذه المعالجات. وإسقاطها 
على البيئة بحيث يصبح التنبؤ ممكناً. وبحسب هذه النظرة يُعمل 
مهندس الطيران فكره حين يعالج نموذجا لطائرة جديدة في النفق 
الهوائي (المستعمل في تجريب الطائرات الجديدة). وكذلك يفكر 

ئق السيارة حين يجري إصبعه على خط خريطة الطريق» حيث 
يكون الإصبع نموذجا للجوانب المتعلقة بالسيارة» وتكون الخريطة 
نموذجاً للطريق. وغالبا ما تستعمل نماذج خارجية من هذا النوع في 
التفكير حول [بيئات] مركبة. أما الصورة المستعملة فى التفكير 
المستئر فتعتمد على مدى توفر أحداث فيزيو - كيميائية في الكائن 
الذي يجب أن يُستعمل في تشكيل النماذج””. ْ 

ومن المضامين الإضافية لهذه النظرة للتفكير التأملى بوصفه 
متكوناً ليس.من أحدات تجري فى الرأس بل من مضافاة حالات 


(59) عاقمتفاظط عط1 تغطعنامط1 م0» ,معطفطمؤؤويء .354 لمة ععأمدلةد0 .28 
218-227 .جم ,(1956) 63 .701 ,معامءغ1 أوعزعمامب تروط جرلا معط 1 
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تلات النماذج الرمزية مع حالات وعمليات العالم الأوسعء من 
هذه المضامين الإضافية أن نقصاً فى المثير يطلق العملية العقلية 
واكتكناف7#المكير يعم نهابة ليا إناسائق السازة الذي تعرز 
إصبعه على خريطة الطريق إنما يفعل ذلك لأنه لا يملك المعلومات 
حول المكان الذي هو ذاهب إليه» وسيتوقف عن فعل ذلك عندما 
يحصل على هذه المعلومة. كما إن مهندس الطيران يقوم بتجاربه في 
نفق الريح التجريبي لكي يكتشف كيف يتصرف نموذج الطائرة الذي 
يجري عليه التجارب تحت ظروف طيران مفتعلة مختلفة» وهو 
سيوقك هذه اعجارت عندمًا صل" إل تقاف كما إن وجلا رمعي 
عن قطعة نقود معدنية في جيبه إنما يفعل ذلك لأنه يفتقد القطعة في 
يدهء وهو سيوقف البحث حالما يجد القطعة في جيبه ‏ أو عندما 
يرى أن العملية برمتها لا طائل تحتها: لأنه قد يحصل أن لا تكون 
هناك قطعة نقود فى الجيبء أو أن العملية غير اقتصادية بحيث إن 
الجهد المبذول 9 اليك ايكلن8 اك هنا نقد" :. وإذا ضهنا 
جانباً المشاكل التحفيزية (التي يدخل فيها معنى آخر من معاني 
«السببية»)» فإن التفكير التوجيهي يبدأ بالحيرة وينتهي إما بالتخلي عن 
البحث أو بإيجاد حل للحيرة: إن وظيفة التفكير التأملي هي... 
تحويل موقف يكون فيه غموضص... من نوع ماء إلى موقف يتسم 
بالوضوح» والتماسك والاستقرار والانسجام”©. 


(60) إه لمتسول أكنااع8 «رلإومعط1' «متابتقطع8ظ )ه عملزل” بجول7 4ه طعدايع ١ه‏ ل 
3204-7 .مم ,(1953) جك .01 ,برومامبءدروم 

(61) المصدر نفسه. 
(62) طاتبب لمهه ,لعاتلظ ,ماع17 «ب«علهطل! معطا« عن تمع ةأأءادط ,لإعبوعءجآ1 معطمل 
9ء21) 80015 أوع8 7702105 عطا أه لإعدقطئنطآ منعل1540 ,تعماة]1 طامعدمل 'ز6 .121500 
.م ,(1939 ملإموعطانآ معله14 :ارملا 
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وفي المحصّلة»ء فإن التفكير الإنسانى» بصفته المحددة تفكبراً 
توجيهياً» يعتمد على معالجة أنواع معينة من الموارد التراثية بطريقة 
تمكن من إنتاج (اكتشاف» انتقاء) المثيرات البيئية المطلوبة - لأي 
سبب كان لدى الكائن؛ إنه إذآ بحث عن المعلومات. ويغدو هذا 
البحث أكثر إلحاحاً بسبب درجة التعميم العالية للمعلومة المتوفرة 
ذاتياً للكائن الحى من مصادره الجينية الموروثة» فكلما سَفُْل مستوى 
الكرواة. كلها كانت اجو أفل الأمتسايه عقارق تفضيلة تسق من 
البيئة قبل الأداء السلوكي؛ فالطيور لا تحتاج إلى بناء أنفاق الريح 
لتختير مبادئ حركة الطيران قبل تعلم الطيران ‏ فهي «تعرف» هذه 
المبادئ مسبقاً. أما فرادة الإنسان فلطالما كانت في كم يستطيع أن 
يتعلم وعدد الأشياء المختلفة التي يمكنه أن يتعلمها. ومع أن 
السعادين والحمام» وحتى الأخطبوط» قد تفاجئنا من وقت لآخر 
بقدرتها على تعلم أشياء «إنسانية» نوعاً ماء بالرغم من ذلك» فالمقولة 
صحيحة عموماً. ولكن قد يكون من المهم نظرياً أكثر التركيز على 
كمية المعلومات التي على الإنسان أن يحرزها وعلى عدد الأشياء 
التى عليه أن يتعلمها. ولطالما قيل إن الإنسان» بهشاشته وضعفه» 
5-07 تدجينه» لن يكون قابلاً للحياة جسدياً من دون الثقافة!©. إلا 
أن مسألة عدم قابليته الذهنية للحياة لم تُثر بالمقدار نفسه”». 


وكل هذا لا يقل انطباقاً على الجانب العاطفى فى الفكر 
الإنساني منه على الجانب الفكري. وقد طوّر هيب في سلسلة من 


(63) أه لإانوعء اوتا هآآ ,معمعتط0)) اأم«قد4ق مسلط 716 ,عععد8 هآ صماى /لا 
.(1954 رووععط مووع لطن 

(64) ولكن انظر : ا#عءنعم/مءتروط «رنزومامطءئنزوط [هه5 د عه؟ لعءل! ع1 » ,إعووط .ل 

لصة اتلقومدعء2 ,عتنناين» ,ااأعنه1ا2ط؟ مه ,266-277 .مم ,(1917) 24 .آوبا ,سمزتممل 
.«لإاع5001 
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الكتتب والمقالات نظرية مثيرة تقول بأن الجهاز العصبي عند الإنسان 
(وعند الحيوانات الأدنى بدرجات متناسبة أيضاً) يتطلب جرياتاً 
مستمراً نسبياً لمثيرات بيئية موجودة فُضْلى» وهذا يكون شرطاً مسبقاً 
للكفاءة في الأداء””. فمن جهة»ء إن دماغ الإنسان لايشبه «آلة 
حاسبة تعمل بمحرك كهربائي يمكنها أن تبقى خاملة من دون إدخال 
معطيات جديدة لمدد غير محدّدة؛ بل هو يجب أن يُحافظ عليه دافئاً 
وعاملاً عن طريق إدخال معطيات منوعة باستمرار على الأقل خلال 
ساعات اليقظة؛ هذا إذا أردنا له أن يعمل بشكل فاعل»©6'. هذا من 
جهةء ومن جهة أخرى» فباعتبار الحساسية العاطفية الجبلية الهاتلة 
لدى الإنسانء فإن هكذا مُدُخلات لا يمكنها أن تكون بالغة الشدة 
والتنوّع والتكديرء ذلك لأنها ستؤدي إلى انهيار عاطفي وإلى تعطل 
عملية التفكير. وهكذا فالضجر والهستيريا (فقدان السيطرة على 
العواطف) كلاهما أعداء للعقل67. 

وهكذاء فبما أن «الإنسان هو أكثر الحيوانات عاطفية كما هو 
أكثرها عقلانية»» فإن من الضروري إيجاد ضابط ثقافى دقيق 
للنشيرات البيقية :التي تنعك الرخب أو لضب أو الأيحاء ٠.‏ إلخ ب 


(65) عط 6ه ؤلولإلهمة مذ :لقمصنتمث 0هد 8135م دا ومتامصس8» :ططء1] .0 .1 

-88 .مم ,(1946) 53 أه/ ,معامع[ أمعنعمامزعروط «بمه 1 غلمومء16 آه ووععوعط ع0 زا أناأد1 
هذ عامم8ظ 17/11 ,برممء 1 أعءتعماه طءتروممماءل! ه :رماطعاء8 ره ««مزاعدتبجمع0 776 :106 
25 أن تصطعاطمء عطط1» :(1949 ,برعاتللا العملا بععل8) برووامطءئزوط امعنوزات) 
احتتمة ]0 ععصقء ]ا لتدواك [داع50 عط1» ,رومومصمط]” حهمد طاطع1ط لصة «رسهتاععمدممام1 ل0مة 
.«51010163 

)266 .«102اء6م121105 20 0005101151655 أه لوعاطهء8» ,طاماء1] 

(67) «رمءامء 4 «رلإعابم 1 ذ بسمناخه لم12 لزرمدمعء5» ,[.ل2 اع] «مممماهك م 

أ ط1118)» ,تتقمدم قطن .*1 آ لمة ,357-363 .مم ,(1957) 114 .761 ,برمتهلطعتروط زه لمتصعامل 
1 776 .قلع ,[.[ة اأع] صسهمدماه5 نما «رؤدعما5 عسمتكيال سصدكل8 1ه كممتأعصلظ علاننهروعامآ 
.491-34 .مم ,رمأجولء8 مسلط تبت 
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من خلال المحرّمات «(التابو) وتجنيس السلوك و«العقلنة» السريعة 
للمثيرات الغريبة من ضمن امات المألوفة» وما إلى هنالك ‏ 
ذلك للحؤول دون استمرار انعدام الاستقرار العاطفي, أي التذبذب 
المستمر بين الدرجات الحديّة القصوى للعاطفة”*©. إلا أنه» ويما أن 
الإنسان لا يمكنه أن يقوم بعمله بشكل فاعل في غياب محمّز عاطفي 
مستمر وعلى درجة عالية نوعاً ماء فإن من الضروري والأساسي 
أيضاًء وبقدر متساوء وجود الآليات الثقافية التي تؤمّن توقّراً جاهزاً 
للتجارب اللجسةة الشروعة باستمرار والتى قد أن تسند هذه 
الفعاليات» فمن الضروري وجود ضوابط اجتماعية تكون مؤسّسة 
داخل المجتمع تمنع من عرض الجثث علناً مثلاً خارج سياقات معينة 
(الجنازات. . . . إلخ) لحماية ذلك الحيوان البالغ الحساسية من 
المخاوف التي يثيرها الموت وتحلل الأبدان؛ كما إن مشاهدة 
سباقات السيارات أو الاشتراك فيها (وهي لا تجري كلها في مضامير 
يحوذة) شرا محاوف مشابهه ون شكل عشم إدعباريات المصارعة 
والملاكمة تثير أحاسيس عدوانية؛ بينما تلطف منها علاقات الود بين 
الأشخاص حين تكون متأسّسة في المجتمع. والمشاعر الجنسية 
يدغدغها وجود سلسلة طويلة من الأعمال المنحرفة لا تيدو لها 
نهاية؛ ولكن هذه المشاعر تبقى تحت السيطرة بإلحاح المجتمع على 
إبقاء الأنشطة الجنسية طيّ الخصوصية الفردية. 


ولكن» وعلى عكس ما تشير إليه هذه الأمثلة التبسيطية» فإن 
التوصل إلى حياة عاطفية لدى الإنسان». تكون قابلة للعمل ومنظمة 
تنظيماً جيداً ومفصلة تفصيلاً واضحاًء ليس بالأمر السهل ولا هو 
مجرد ضبط ذكي للأدوات النفسية» أو مجرد هندسة هيدروليكية 


40 .«5110163 [ألتتامثة أه ععصعع التمعاد أداعه5 عط 1 » رومكومصصمط]1' لمد 6اء11 
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بارعة للعواطف. بل هو بالأحرى إعطاء شكل معين ومحدد وواضح 
للانسياب المنتشر المستمر لأحاسيس البدن؛ بل هو فَرْض نوع من 
النظامء الذي يمكن معرفته والتعرف إليه. على التقلبات التي لا 
تتوقف في حالة الإحساس التي نحن معرضون لها بطبيعتنا» وذلك 
لكي نصل إلى مرحلة تُحس فيها وندرك أننا نُحس ونتصرف على 
أساس ذلك : 


إن النشاط العقلى... هو الذي يحدد بشكل أساسي الطريقة 
التي يلق بها 'المره: العالم المحيط يه إن" الاحساس 'المحضن - آله 
متعة ‏ لن يتمتع بالوحدة ولن يكون قادراً على تغيير طريقة تقبل 
الجسم لتجارب الألم والمتعة في المستقبل إلا بطرق مبدئية. إن 
الإحساس»ء نتذكره ونتوقعه» نخاف منه وننشده» أو حتى نتخيله 
ونتحاشاه» هو الأمر المهم في حياة الإنسان. إن الإدراك» في قالب 
التخيل؛ هو الذي يعطينا العالم الخارجي الذي نعرفه. كما إن 
استمرارية الفكر هي التي تنظم منهجياً ردات فعلنا العاطفية ضمن 
مواقف تتميز بنغمات حسية» وتضع حدوداً لمدى عواطف المرء. 
وبكلمة أخرى: وبفضل تفكيرنا وخيالناء نحن نمتلك ليس فقط 
المشاعر» بل أيضاً حياة شعورية69. 


وفي هذا السياق تنتقل مهمتنا العقلية من جمع للمعلومات حول 
نمط الأحداث في العالم الخارجي كما هو باتجاه تحديد المغزى 
الشعوريء أي المعنى العاطفي لذلك النمطء فنهتم إذاً ليس بحل 
المشكلات» بل بتوضيح المشاعر والأحاسيس. وبالرغم من ذلك» 


(69) بكعمطتت5 امو لا ببعل!) عم هن بربمه 11 ه ,ترهط 4ه وانااءء1 ,ععومهآ .5 
2 .م ,(1953 


والتشديد جود د إل 2 
موجود في الاصل 
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فإن وجود موارد تراثية» أي نظام مناسب من الرموز العامة الشائعة» 
هو شيء أساسي وضروري لمثل هذا النوع من العمليات كما هو 
بالنسبة إلى عمليات التفكير التوجيهي. ولذلكء. فإن تطوير وإبقاء 
وانحلال «الحالات النفسية» و#المواقف» و«العواطف» وما إلى ذلك 
والتي هي «مشاعر» بمعنى الحالات أو الظروف» وليست أحاسيس أو 
خوانو ‏ لا تولف» عاط حتحفيا] افا لذى البثر أكثر مما يولك 
«التفكير» التوجيهي. إن استعمال خريطة طريق يمكننا من السفر من 
سان وي ل نيويورك بدقة؛ كما إن قراءة روايات كافكا 
(16318) تمكننا من اتخاذ موقف متمايز ومحدّد تجاه البيروقراطية 
الحديثة. كما إننا نكتسب القدرة على تصميم الطائرات في نفق الريح 
التجريبي؛ ونطور القدرة على الإحساس بالخشوع الحق في الكنيسة. 
والطفل يحسب على أصابعه قبل أن يبدأ الحساب «فى رأسه»؛؛ وهو 
يشعر بالحب على جلده قبل أن يشعر به «في قلبه»» فليست الأفكار 
وحدهاء بل العواطف أيضاء هي صنائع ثقافية في الإنسان©. 


وبالنظر إلى فقدان التحديد للعاطفة الجبلية عند الإنسانء فإن 
الوصول إلى الانسياب الأفضل للمثير إلى جهازه العصبى هو عملية 
أكثر تعقيداً بكثير من قضية التوجه الحكيم بين طرفي «الكثرة الزائدة» 
و«الضآلة المفرطة». بل هو يتضمن ضبطأ نوعياً فائق الدقة لما يدخل 
عبر الجهاز الحسّى؟ وهوء هنا أيضاء نشدان نشيط لمثيرات مطلوبة 
أكثر منه انتظار مترقب لهذه المثيرات. ومن وجهة علم الأعصاب» 


(70) إن نوع الرموز الثقافية التي تخدم الجوانب الفكرية والجوانب العاطفية للذهنية 
الإنسانية تميل إلى أن تكون مختلفة ‏ هناك اللغة الاستطرادية» والروتينات التجريبية» 
والرياضيات» وما إلى هنالك من جهة؛ وهناك الأسطورة والطقوس والفن من جهة أخرى. 
إلا أنه لا ينبغي أن نرسم هذا التضاد بشكل حاد جداً: إن للرياضيات استعمالاتها العاطفية» 
وللشعر استعمالاته الفكرية؛ والفارق في أي حالة لا يتعدى كونه وظيفياً وليس جوهرياً. 
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يتم التوصل إلى هذا الضبط بالنبضات العصبية الصادرة عن الجهاز 
العصبي المركزي التي تعدّل من النشاط في المستقبل”'7. أما من 
وجهة علم النفس» فيمكن التعبير عن العملية نفسها من خلال الضبط 
المؤكنئ للاساين 9 ولكن دقن أذفيك" القسية هن الشفق 
الإنسان لا يمكن تشكل مناطق سائدة ولا مجاميع سك تس كان 
في غياب التوجيه من النماذج الرمزية للعاطفة» فلكي نحزم أمرنا 
حيال شيء ما علينا أن نعلم كيف نشعر حيال الأشياء؛ ولكي نعلم 
كيف نشعر حيال الأشياء نحتاج إلى الصور العامة للعواطف التي لا 
يمكن أن تتوفر إلا عن طريق الطقوس والأساطير والفن. 
17 

إن تعبير «العقل» يشير إلى مجموعة معينة من الميول لدى 
الكائن الإنسانى. إن المقدرة على العدّ هى خاصية عقلية» وكذلك 
الابتهاج الدائم؛ وكذلك أيضاً الطمع ‏ على الرغم من أنه لم يمكن 
مناقشة مشكلة التحفيز هنا في حالة الطمع. إن المشكلة في ما يتعلق 
بتطور العقل إذأء ليست مسألة زائفة تولدها فلسفة ميتافيزيقية ماورائية 
خاطئة التأويل» ولا هي مسألة اكتشاف النقطة في التاريخ التي 
انضافت فيها مميزة شخصية غير مرئية إلى المادة العضوية. بل هي 
مسألة اقتفاء خط تطور أنواع نكن من الققرا شن واتطاقات والميول 
والحوافز عند الكائن الإنساني وهي تفصّل العوامل أو أنواع العوامل 
التي يعتمد عليها وجود مميّزات كهذه. 


(10) ,كاضاق زه #«مأدكء ذا ه برمقاوععمءط بررمكتء3 07:4 15مامءع12 باتصقدت مم15 
ملامععءء1 زو وومعورط ع[ا وات تأء«وعدوءغ1 أمعنع مام ةكرطمماءعاطا كزه كاالادعل 27:4 ,كتجمء قال 
.(1955 رؤوعءع2 لإاأووء ادنلا عأولا :01) بوع127] ببجعلح) 

(72) 200 ممتامعععء2 صذ لإاااناءءاء5 [0)1002ط» بمقصاده2 ..آ 200 ععصتد8 .5 .ل 
69-7 .مم ,(1947) 16 .701 روقامروىمعم .ل «رومناعهع ]1 
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وتشير الأبحاث الحديثة في علم الأنثروبولوجيا إلى خطأ النظرة 
السائدة القائلة بأن الميول العقلية لدى الإنسان سابقة جينياً للثقافة وأن 
قدراته الفعلية تمثل توسّع هذه الميول السابقة الوجود أو تحددها 
بوسائل ثقافية*. إن الحقيقة الظاهرة القائلة بأن المراحل الأخيرة 
للتطور البيولوجي عند الإنسان حصلت بعد المراحل الأولى للنمو في 
الثقافة تعنى ضمناً أن الطبيعة الإنسانية «الأساسية» أو «الصافية» أو 
«غير المشروطة»» بمعنى التركيب الجبلّي للإنسان» غير كاملة وظيفياً 
لدرجة أنها غير قابلة للعمل. وهكذا كان الأدوات والصيد والتنظيم 
العائلي» وبعد ذلكء» الفن والدين و«العلم» شاركت في قولبة الإنسان 
جسدياً؛ ولذلك فإن هذه العناصر ضرورية ليس فقط لبقائه بل أيضاً 
لتحققه الوجودي. 


إن تطبيق هذه النظرة المنفّحة للتطور الإنساني تقود إلى الفرضية 
القائلة نا الموارة الكقافة لي فا صر كر قاو انيت مهرد رانك 
اسع بالفكر الإشبان .ؤكلما لتقل المود امن السزافات الدنيا إلن 
الحيوانات العليا سُلالياً» يتميز السلوك بازدياد النشاط الذي لا يمكن 


(73) فى استعمالنا لتعابير كهذه» مثل «العقل؟ و«الثقافة» التى ُستعمل استعمالات 
منوعة» فإن القرار حيال مدى امتدادها على ملم التطور السُلالي ‏ أي مدى اتساع تعريفاتهم - 
هو في معظمه قضية عادة وسياسة وذوق. وهناء وإن كان الأمر ربما خارج النسق نوعاً ما 
إلا أنه يبقى متماشياً مع ما يبدو أنه الاستعمال العام الشائع» فقد أعطيت خيارات متعاكسة 
لكلمتي «العقل» و«الثقافة»: فقد عُرّف العقل بشكل واسع على أنه يحوي القَدُرات التي 
تتعلمها السعادين للتواصل أو الجرذان لحل مشاكل المتاهات على شكل حرف 5؟ بينما عرفت 
الثقافة على نحو ضيق على أنه يحوي الأنماط الرمزية العائدة إلى زمن ما بعد صناعة الأدوات 
فقط. وللاطلاع على المناقشة القائلة بأنه ينبغي تعريف التراث على أنه «نمط يجري تعلّمه لمعاني 
الإشارات والعلامات» ويجري تمحديدها خلال عالم الكائنات الحية برمته» انظر : ,2925005 .71 
«بلاملاعم ]0 برمغط! عط 1ه ضع هذ تصمعط1” اأدءتعهامطءئزوط ما طعقمتممة محذ» 
بالتلا-ا9ةنتاعاا علمه لا ببعل8) ععبرءاء3 ه زه روناي 4م :تروماو(عبروط ,.له ,اعم ءا لسمسسصوتد 

612 .هم ,3 .آم ,(1959 
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التنيؤ به» فى ما يتعلق بالمثير الراهن» وهو اتجاه يبدو مدعوماً 
فيزيولوجياً وظيفياً بازدياد التعمّد وبسيادة أنماط مركزية للنشاط 
العصبي. وإذا ارتقينا حتى مستوى اللبونات الدنياء فإن الجزء الأكبر 
على الأقل من هذا النمو في الحقول المركزية المستقلة يمكن تفسيره 
من خلال تطور الآليات العصبية الحديثة. أما في اللبونات العليا فلم 
توجد آليات حديثة حتى الآن كهذه. وبالرغم من أنه من الممكن 
تصور أن مجرد ازدياد في أعداد العصبونات يمكن أن يشرح لنا 
بشكل كامل تفبّح القدرة العقلية عند الإنسان» فإن حقيقة أن الدماغ 
البشري الكبير الحجم والثقافة الإنسانية انبعثا متزامنين وليس واحداً 
بعد الآخرء تشير إلى أن أحدث التطورات في سلسلة تطور التركيب 
العصبي تتألف من ظهور آليات تسمح باستدامة حقول سائدة أكثر 
تعقيداً وفي الوقت نفسه تجعل من المستحيل القيام بتحديد تام لهذه 
الحقول من ضمن البارامترات الجبلية الداخلية. إن الجهازي العصبي 
البشري يعتمد» بما لا يحيد» على قايلة الوصول للتراكيية الرمزية 
العامة من أجل بناء نمط الفعالية الخاص به والمستقل والمستمر. 


وهذا بدوره يعنى ضمناً أن التفكير البشري هو أساساً عمل 
علني يجري من ضمن شروط المواد الموضوعية للتراث العام» وهو 
ليس عملا خاصا خفيا إلا بدرجة ثانوية. 

إن العمليات العقلية عند الإنسان» بصفتها تفكيراً توجيهياً 
وبصفتها صائغة للعواطف. كما بصفتها اندماجاً لهذه الأشياء فى 
حوافزء تحصل فعلاً على مكتب العالم أو في ملعب كرة القدم» 7 
الأستديو أو فى مقعد سائق الشاحنة» على المنصة» أو عند رقعة 
الشطرنج أو في مقعد القاضي. وبالرغم من المزاعم الانعزالية حيال 
الطبيعة الأساسية للتراث» تلك الطبيعة ذات النظام المغلق» أو 
التنظيم الاجتماعي» أو السلوك الفرديء. أو وظائف الأعصابء. فإن 
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حصول تقدم في التحليل العلمي للعقل البشري يتطلب معالحة 
مشتركة من كل حقول العلوم السلوكية تقريباًء بحيث تجبر مكتشفات 
كل علم من تلك العلوم أصحاب كل العلوم الأخرى على إعادة 
تقويم نظرياتهم باستمرار. 


الجزء الثالكت 


الفصل الرابع 


الدين بوصفه نظاماً ثقافياً 


إن محاولة التكلم من دون استعمال أي لغة معينة ليست أكثر 
فشلاً من محاولة اعتناق دين ليس هو بدين معيّن معروف على وجه 
الخصوص . . . وهكذا فإن لكل دين حي في حال صحية خاصيّة 
مميّرة. وتتكون قوته في رسالته الخاصة المدهشة ومن الانحياز الذي 
ينفحه ذلك الوحي في الحياة. إن الآفاق التي يفتحها الدين والأسرار 
التي يبشر بها هي بمثابة عالم آخر يعيش فيه المرء؛ والعالم الآخر 
الذي يعيش فيه سواء كنا نتوقع أن ننغمس فيه كلياً أو لا هو ما 

نعنيه عندما نذكر اعتناق الدين. 
سانتاياناء العقل في الدين 


522123222, 12205071 71 1 


1 
هناك خاصيتان تميزان العمل الأنثروبولوجي حيال الدين» ذلك 
العمل الذي جرى منذ الحرب العالمية الثانية» تصيبانني بالذهول 
لغرابتهماء عندما أقارنهما بما جرى إنجازه قبيل الحرب الأولى 
وبعيدها. الخاصية الأولى هي أن هذا العمل لم يُحرز تقدماً ذا بال 
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في حقل النظرية. وها هو يعيش متطفلاً على رأس المال المفهومي 
لأسلافهء ولا يضيف إلا القليل ما خلا بعض الإضافة الإمبريقية 
التجريبية. أما الخاصية الثانية فهى أن هذا العمل يستخلص 
المفهومات التي يستعملها من تراث فكري محدّد بالغ الضيق» فهناك 
دوركهايم أو فيبر أو فرويد أو مالينوفسكي» ونجد أنه في أي عمل 
من الأعمال يكون هناك اتباع لمقاربة أو مقاربتين لهؤلاء المفكرين 
البارزين» إنما مع تصحيحات هامشية قليلة يفرضها الميل الطبيعي 
للإفراط لدى العقول اللاقحة أو يفرضها الازدياد الحاصل في 
المعطيات الوصفية التي يمكن الركون إليها. ولكن لم يفكر أحد حتى 
مجرد تفكير بالنظر في حقول أخرى - في الفلسفة أو التاريخ أو 
القانون أو الأدب أو العلوم «الأقوى» ‏ كما نظر هؤلاء الرجال 
أنفسهم» للوصول إلى الأفكار التحليلية. ويبدو لي» أيضاًء أن هاتين 
الخاصيتين الغريبتين ليستا منفصلتين عن بعضهما البعض. 


ولئن كانت الدراسة الأنثروبولوجية للدين هي في الواقع في 
حالة ركود عامء فأنا أشك بإمكانية إطلاقها من جديد بمجرد إنتاج 
تغيّرات هامشية في المواضيع النظرية التقليدية. إلا أن هناك حالة 
تفصيلية دقيقة تتعلق بتلك المقولات الراسخة بأن عبادة الأسلاف 
تدعم السلطة القضائية لدى كبار السن» أو بأن طقوس سن البلوغ 
هي وسائل ترسيخ الهوية الجنسية والمكانة الاجتماعية للمرء بوصفه 
شخصاً ناضجاء أو بأن التجمعات الطفوسية تعكس معارضات 
سياسية» أو أن شبكة الأساطير في المجتمع تقدم خرائط ومواثيق 
للمؤسسات الاجتماعية وأسبابا مبررة للنفوذ الاجتماعى؛ كل هذه 
المقولات قد تؤدي في النهاية إلى إقناع عدد كبير من الناس» داخل 
سلك الأنثروبولوجيا وخارجه على حد سواءء بأن علماء 
الأنثروبولوجياء مثلهم في ذلك مثل علماء اللاهوت». يكرسون 
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جهودهم بشكل راسخ نحو إثبات ما هو غير موضع شك. وفي عالم 
الفن»ء نسَّمي إعادة النّسْخ تلك لمُنْجزات الأساتذة الكبار. 
بالأكاديمانية («واءعنصء0هء4)؛ وأرى أن هذا الاسم هو الاسم 
المناسب الذي يمكننا إطلاقه أيضاً على المرض الذي نعانى منه. 
وبيحسب عبارة ليو ستاينبرغ (8:ءطمهء:5 مع.ل)ء فلن يكون بإمكاننا 
حتى أن نأمل في إنجاز أي عمل لا يكون مجرد إعادة إحياء لأفكار 
المفكرين العظام الذين حفل بهم الربع الأول للقرن العشرين» بل 
وأن نضاهى هذا العمل أيضاء لن يكون ذلك بإمكاننا إلا إذا تخلينا 
عن تدان ذلك الإحساس الممتع بالإنجاز الذي يتأتى من مجرد 
استعراض المهارات المعتادة». وإلا إذا وجهنا جهودنا نحو معالجة 
الإشكالات التي لم يتم توضيحهاء بما يُمَكُننا من إنجاز اكتشافات 
0 


إن الوسيلة لفعل ذلك ليست في هجر التقاليد الراسخة لعلم 
الأنثروبولوجيا الاجتماعية في هذا الحقل» بل تكمن الوسيلة في 
توسيع هذه التقاليد. وهناك على الأقل أربعة إسهامات من هؤلاء 
الرجال الذين» على ما أرى» يهيمنون على تفكيرنا إلى حد الاختناق - 
دراسة دوركهايم لطبيعة المقدّس» ومنهجية فيبر في الاستيعاب 
والفهمء والتوازي الذي أقامه فرويد بين الطقوس الفردية وتلك 
الجماعية» واستكشاف مالينوفسكي للتمييز بين المعنى الديني والمعنى 
العام - ويبدو لي أن هذه الإسهامات هي نقاط انطلاق محتمة لأي 
نظرية أنثروبولوجية نافعة حيال موضوع الدين. إلا أنها تبقى مجرد 
نقاط انطلاق. ولكي نتجاوز هذه الإسهامات علينا أن نضعها في 


(1) 701.70 ,سعادع1 معتاعوط «رلصتكا عط أه مد 15 عنرظ عط1» ,ععطدأة)5 ..آ 
194-22 .مم ,(1953) 
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سياق أوسع بكثير من السياق الذي تتواجد فيه» في الفكر الذي كان 
سائداً فى أزمانها. إن الأخطار الكامنة فى هكذا عملية واضحة 
للعيان: الانتقائية الاعتباطية» والترويج الجن للنظرية» والارتباك 
الفكري المحض. ولكنني, أنا على الأقل» لا أرى سبيلاً آخر 
للخلاص مما أسماه جاتو قبع (122012). في إشارته إلى علم 
الأنثروبولوجيا عموماً «اليد الميتة للكفاءة»©. 


وفي العمل باتجاه هكذا توسيع للظرف المفهومي الذي تحدث 
فيه دراساتناء يمكن للمرء»ء بالطبع» أن يتحرك في عدد كبير من 
الاتجاهات؛ وقد تكون أكثر المشكلات الأولية أهمية هى تجنب 
الانطلاق بها كلها دفعةً واحدة» كما يفعل الشرطى الخيّال ل روايات 
ستيفن ليكوك (1مع3عآ معطمء5). وفي ما 0 أناء 0 
جهدي فى تطوير ما أسميه بالبعد الثقافى للتحليل الدينىي» اتباعاً 
لبارسونز وشيلن© (19ن51). وقد اكتسب مصطلح «الثقافة» الآن هالة 
معينة من سوء السمعة فى دوائر الأنثروبولوجيا الاجتماعية بسبب تعدد 
مرجعياته والإبهام المدروس الذي طالما يُستثار عند الإشارة إليه. (هذا 
بالرغم من أنني لا أفهم تماماً لماذا يعاني هذا المصطلح لهذه الأسباب 
أكثر من معاناته لأسباب أخرى مثل «التركيب الاجتماعي"» 
و«الشخصية»). وفي أي حالء» فإن مفهوم الثقافة» كما أعتنقه 2 
مرجعيات متعددة» ولا هو. فى حدود ما أرى» يعانى من الغموض 
المقرظ تارم حقو المععادة .هو يقير إن 'تمط امن المعانى المعحسدة 


(2) 71ت «روعممعكء5 50131 عط ك4سصة لزىم1مممعطامة» ,1220812 .11 
.146-154 20 139 .ممع ,(1963) 4 .01؟ ,تروماممم م1:11 

(3) كإه «ررمء 1 لهعءننء) »ه 10104 ,كالتطك .ة لعدنتل8 لهة كوموعوط 6ؤأمء131' 

انوع نطلا امعد :81 ,عع لط هن ) [.21 أء] ممسله1 .0 لمدحل8 نز لعائلظا ,م4 
.(1951 رووعرط 
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في رموز تُنُوقِلت تاريخياء وهو نظام من المفهومات المتوارثة يُعبّر 
عنها بأشكال رمزية» وبواسطة هذه الأشكال يتواصل الناس» وبها 
يستديمون ويطورون معرفتهم حول الحياة ومواقفهم منها. طبعاًء إن 
المصطلحات مثل «المعنى» و«الرمز» و«المفهوم» تصرخ فينا طالبة 
إيجاد تأويلات لها. ولكن هنا بالضبط يأتي دور الاتساع والتمددء فإن 
صِحّ ما يقوله لانغر بأن «مفهوم المعنى» بكل تنويعاته» هو المفهوم 
الفلسفى السائد فى زماننا»». بأن «الإشارة والرمز والدلالة والمغزى 
والتواك رع هي بضاعتنا الفكرية»» إذا صح ذلكء فلربما آن الأوان 
أن تصبح الأنثروبولوجيا الاجتماعية» وعلى الأخص ذلك الجزء منها 
المتخصص بدراسة الدينء مدركة لهذه الحقيقة©. 


11 


بما أننا سنتعامل مع المعنىء فلنبدأ بنموذج: وهو أن الرموز 
المقدسة تعمل في تركيب روح الجماعة أو الخصيصة المميزة لها 
نغمة حياتهم وطبيعة هذه الحياة ونوعيتهاء وأسلوبهم ومزاجهم في 
الأخلاق والجمال ‏ ونظرتهم إلى العالم ‏ الصورة التي تتكون عندهم 
عن طريقة عمل الأشياء في الواقع» وأفكارهم الأكثر شمولاً عن 
النظام» ففي الإيمان والممارسة الدينيين تكتسب روح الجماعة مبرراً 
فكرياً عبر إظهارها بأنها تمثل طريقة حياة متكيفة بشكل مثالي مع 
الحالة الفعلية للأمور الموصوفة في نظرتهم إلى العالم» بينما تصبح 
النظرة إلى العالم مقنعة عاطفياً بعرضها على أنها صورة للأحوال 
الواقعية مرتبة بشكل جيد موائم لهكذا طريقة حياة. ولهذه المواجهة أو 
الإثبات المتبادل نتيجتان أساسيتان» فمن جهة. هي تجعل الأفضليات 


(4) رووعء مستكام ه11 قصطه3 :18110 رعدممسنالهظ) ععرلعاءء|5 امعننامهده/2(1 ,ععومهآ .5 
.)1962 
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الأخلاقية والجمالية موضوعية بتصويرها على أنها ظروف حياتية 
مفروضة منبئّة في عالم ذي تركيبة خاصة» أي على أنها مجرد ذوق 
سليم أو فطنة تلبس لباس الواقع الثابت. ومن جهة أخرىء فهي تدعم 
هذه العقائد المتقبلة حيال جسم العالم عن طن يق استثارة العواطف 
الأخلاقية والجمالية بوصفها دليلا عمليا تجريبياً لحقيقتهاء فالرموز 
الدينية تصوغ مطابقة أساسية بين أسلوب حياة معين ومتيافيزيقا/ 
ماورائية محددة (وإن كانت في الأغلب ضمنية)» وهي حين تفعل 
ذلك تستديم كلا الجهتين بسلطة مستعارة من الجهة الأخرى. 


وإذا وضعنا الصياغة اللغوية جانباًء» فقد يكون ما قلناه حتى الآن 
شيئاً مسلماً به»ء فليس بجديد القول إن الدين يقولب الأعمال 
الإنسانية بحسب نظام كوني مُسْتَبْصَر وبأنه يُسْقِط صور النظام الكوني 
ذلك على مسطّح التجربة الإنسانية. إلا أنه»ء ومن جهة أخرى» لم 
تحظ هذه التجربة سوى بالنزر اليسير من البحث والتدقيق» بحيث إننا 
لا نعرف إلا القليل» من الناحية الإمبريقية التجريبية» عن طريقة 
إنجاز هذه المعجزة بالذات. كل ما نعرفه هو أنها تحدث كل سنة» 
أو كل أسبوعء أو كل يومء أو أنها تحدث كل ساعة تقريباًء بالنسبة 
إلى البعض؛ ولدينا كم كبير من الأدبيات في المجال الاثنوغرافي 
تثبت ذلك. إلا أننا لا نجد أثرأ للإطار النظري الذي قد يمكننا من 
تمديع تفبير تحليلي لهاء تكسير من الع قذي يكن أن ين 
للتقطع السُلالي» أو الوراثة السياسية أو تبادل العمل أو تعريف الطفل 
بالمجتمع. 

لنختزل نموذجنا إذاً إلى تعريف» فمع أن التعريفات معروفة 
بسمعتها السيئة بأنها لا تقدم شيئا ثابتأء فهي» بنفسهاء تقدم ذلك» 
إذا ما رُكبت بعناية كافية» فهي تقدم لنا توجيهاً نافعاً للفكرء أو إعادة 
توجيه لهء بحيث إننا إذا ما فكُكناها تفكيكاً ممتداً فسيتأتى لنا بطريقة 
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فعالة أن نطور خطأً جديداً للبحث نراقبه ونسيطر عليه» فالتعريفات 
تمتاز بميزة الوضوح: هي تمتاز عن سائر أنواع الكتابات بالالتزام» 
ذلك الالتزام الذي تفتقده تلك الكتابات في هذا الحقلء» هذه 
الكتابات التي تستبدل الحجة بالبلاغة. ومن دون الخوض في المزيد 
من الكلام» ماق «الدين» يعرف بأنه : 1 


)21 نظام من الرموز يفعل )2( لإقامة حالات نفسية وحوافز قوية 
وشاملة ودائمة في الناس عن طريق )3( صياغة مفهومات عن نظام 
عام للوجود و(4) إضفاء هالة من الواقعية على هذه المفهومات بحيث 
(5) تبدو هذه الحالات النفسية والحوافز واقعية بشكل فريد. 


هناك ثقل هائل موضوع على مصطلح «رمز» هنا بحيث إن 
خطوتنا الأولى يجب أن تكون التقرير بشيء من الدقة ما الذي سنعنيه 
بهذا المصطلح. وليست هذه بالمهمة السهلة» فكلمة «رمز» مثلها في 
ذلك مثل كلمة «ثقافة؛» استّعملت للإشارة إلى عدد كبير من الأشياء 
المختلفة» وغالباً ما يحصل ذلك في الوقت ذاته. 


عند البعض تُستعمل كلمة «رمز» للإشارة إلى أي شيء يدل 
على شيء آخر بالنسبة إلى شخص ما: الغيوم السوداء هي تُذّرٌ رمزية 
تشير إلى أمطار قادمة. وعند بعض آخرء هي تُستعمل فقط في 
إشارات تقليدية واضحة من هذا النوع أو ذاك: العَلّم الأحمر رمز 
للخطرء والراية البيضاء رمز للاستسلام. وهي عند آخرين محصورة 
في شيء ما يعبر بطريقة مواربة وبلاغية عن شيء لا يمكن التعبير عنه 
بطريقة حرفية مباشرة» ولذلك فإن هناك رموزاً في الشعر ولكن ليس 
فى الكتابات العلمية» ولذلك أيضاً نجد أنه من الخطأ القول بوجود 
وطق رمزي 10810 عناهطده59). وعند آخرين غيرهم» نجدها 


227 


يُستعمل للإشارة إلى أي شيء أو فعل أو حدث أو صفة أو علاقة 
تُستخدم ناقلاً لتصور أو مفهوم ‏ فالتصور يصبح هو «معنى» الرمز ‏ 
وهذه هي المقاربة التي سأتبعها هنال". والرقم 6 مثلآء سواء كان 
مكتوباً أو متخيلاً أو بشكل حجارة مرصوفة» أو حتى بشكل ثقب في 
أشرطة برامج الكمبيوتر» يبقى رمزاً. وهذا يصح أيضاً عن الصليب» 
سواء تكلمنا عنه أو تصورناه أو شكلناه بحركة قلقة باليد فى الهواء 
أو داعبناه بحركة عاطفية بالأصابع عند العنق» وهكذا هي أيضاً لوحة 
ندعوها غيرنيكا”' (2هنهعنا6)؛: أو قطعة الحجارة الملونة التى 
و (#هدنسط0)» وكذلك كلمة واقع (وانلهع)ء أو 
تق المقطع النحوي «8ه 1‏ 4» فهذه كلها رموز. أو هي على الأقل 
عناصر رمزية لأنها صياغات ملموسة لأفكار وتجريدات من التجربة 
الإنسانية مثبتة في أشكال محسوسة» وتجريدات ملموسة لأفكار أو 
مواقف أو أحكام أو أشواق أو عقائد. وهكذا فإن إجراء دراسة 
للنشاط الثقافى ‏ وهو النشاط الذي تشكل الرمزية فيه المحتوى 
الإيجابي ‏ إن إجراء مثل هذه الدراسة لا يتم بالتخلي عن التحليل 
الاجتماعي من أجل الاهتمام بكهف الخيالات الأفلاطوني2***0, ولا 


(5) كه #عقامطضصبرك ع8[ نط اياك 4 +برعل مه[ة ه <ط «رباومدهائف(ط ,تعومههآ .5 
.(1960 روقع:2 113ومعنالونآ لعدصضداط تذالة ,عع ل1 2ط مدن ) .لع طللك ,انل 4انه ,عاق ,«مكمء؟1 

(*) هي لوحة رسمها بيكاسو (108550©) لتخليد ذكرى معركة ومجزرة حصلت في بلدة 
غيرنيكا الإسبانية في أثناء الحرب الأهلية في تلك الدولة عام 1937. 

(#*) يطلق هذا الاسم على قطعة من الحجارة أو الخشب تُعتبر مقدسة أصلاً عند قبائل 
السكان الأصليين في أستراليا الوسطى» وهي إهليليجية الشكل فيها تصاميم منقوشة وتحمل 
قيمة روحية معينة عند السكان. 

(*#**) يروي أفلاطون في كتابه الجمهورية (الكتاب السابع) حكاية رمزية عن 
أشخاص مأسورين في كهف مقيدين بالسلاسل منذ طفولتهم ولا يستطيعون حراكاء حتى أن 
رؤوسهم مجمّدة باتجاه جدار أمامهم تنعكس عليه ظلال لأشياء تتحرك من خلفهم ناجمة عن 
ضوء نار هائلة مشتعلة خارج الكهف؛. كما تنعكس أصداء الأصوات الآنية من الخارج» فلو ع- 


228 


بالسخول إلى.غان دهي من سيعوتوعيا التامل الناظني» "أو تحت 
أسوأ من ذلك» عن الفلسفة التأملية» حيث تهوم هناك إلى الأبد في 
هالة من المعارف (300055مع00)) والعواطف (3085اء886) والدو افع 
الفطرية (00838025))» وما إلى هنالك من الموجودات التي تروغ عن 
التحديد. إن الأفعال الثقافية» البناء والمخاوف واستعمال الأشكال 
الرمزية هى أحداث اجتماعية كأي حدث آخر؛ وهى تمتاز بالعمومية 
والعلنية مثل الزواج» كما إنها قابلة للمراقبة مثل الزراعة. 


إلا أنها ليست الشىء ذاته؛ وإذا شئنا أن نكون أكثر دقة نقول 
إن البعد الرمزي للأحداث الاجتماعية هوء مثله مثل النفسى» بذاته 
قابل للتجريد النظري من نلك الأحداث رومفها كلنات رمريقية 
تجريبة. وإذا أردنا إعادة صياغة الملاحظة التى أدلى بها كينيث بورك» 
قلنا إنه لايزال هناك فارق بين بتاء المنزل ورسم خريطة لبناء المنزل» 
كما إن هناك فارقاً بين قراءة قصيدة تتناول إنجاب الأطفال بالزواج 
وإنجاب الأطفال بالزواج فعليً"“. ومع أن بناء المنزل قد يمضي وفق 
الخريطة الموضوعة لهء أو وهذا أقل حدوثاً - أن إنجاب الأطفال 
قد تحفزه قراءة تلك القصيدة» فلايزال هناك ما يقال لدعم الحجة 
القائلة بعدم الخلط بين تعاملنا مع الرموز وتعاملنا مع الأشخاص 
والأشياء» فهذه الأخيرة ليست رموزاً بحد ذاتهاء على الرغم من أنها 
تُستعمل رموزاً في كثير من الأحيان””. وبالغاً ما بلغت درجة الامتزاج 
بين ما هو تراثي وما هو اجتماعي وما هو نفسي في مجريات الحياة 


قُدْر لأحد هؤلاء الأسرى أن يقوم وينظر إلى الأشياء خارجاً فهو سيظنها أوهاماً وسيبقى على 
يقينه بأن خيالات الجدار هي الحقيقية كونه لم ير غيرها طيلة حياته. 

(6) عتأوطتيرى :اط ععتهناى :صما «رجمععائط زه برأومدماتطط 176 رععاعسظ طأعصمعع]1 

.9 .م ,(1941 ركوعع8 لإالقوعلاندنآ 51216 322أكتنامآ :[عوناه10 لسمتدظ]) ب«مزرعء4م 


(7) إن الخطأ المقابل لذلك» وهو الموقف الشائع لدى الفلاسفة الكئتيين الجدد - 
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اليومية في المنازل والمزارع والقصائد والزيجات» فيظل من المفيد 
لكل من هذه الأصناف مقابل الخلفية المعتادة للصنفين الآخرين. 

أما فى ما خص الأنماط الثقافية» أي أنظمة أو مرككبات من 
الرموزء فإن السمة النوعية التي تحتل المرتبة الأولى في الأهمية 
بالنسبة إلينا هنا هي أن هذه الأنماط هي مصادر خارجية للمعلومات. 
وعندما أقول «خارجية» هناء أعني أنها ‏ بعكس الجينات الوراثية 
مثلآ - تقع خارج حدود جسم الكائن الحي كما هوء وهي تفع في 
ذلك العالم من العلاقات البينية بين الأشخاص والتفاهمات العامة 
حيث يولد كل البشرء وفيه يسير كل منهم في مساره الحياتي 
«مصادر معلومات» لا أعني إلا أنها ‏ مثل الجينات الوراثية ‏ تقدم لنا 
تصميماً أو قالباً تتخذ بحسب شروطه ولكن من خارجه» عملياتٌ 
معينة شكلاً محدداً. وكما إن نظام المواد القاعدية في شريط من 
الجمض الريبي النووي (27214) يشكل برنامجاً مشفراء أو مجموعة 
من التعليمات» أو وصفة معينة» لتوليف البروتينات معقّدة التركيب 
التي تشكل العمل العضويء فإن الأنماط الثقافية تؤمّن هكذا برامج 
لتأسيس العمليات الاجتماعية والنفسية التى تشكل السلوك فى العلن. 
وبالرغم من الاختلاف الكبير بين نوعية المعلومات وآلية انتقالها في 


(285ناه2ع1-ه716)» من مثل كاسيرر (2))02551:65 والمتمثل باعتبار الر موز متماهية مع 

مسمّياتها أو مقصوداتها (826656815) أو إنهبا «مكونة» لهاء لا يقل ضرراً عن الموقف المشار 

إليهء انظر : طاملهظ ناا لعاداقمة!' ,وم عنامطصيرى زه «رإومعماةطط 776 ,ععرأومه0 .18 

“01 روع؟ة11 بجع[8) .وآاه؟ 4 ,اعلمعء2 ./الا وعاعقطن) نإ .00غ1غه1 0همة كعءط ,مستعطمدق13 

.(1953-1957 و5وعء بزأزووع زهتنا علهلا 

وكما ينقل عن أحد أساتذة مبدأ زين (8ع2)» فإنه «يمكن للمرء أن يشير إلى القمر 
بإصبعهء إلا أن اعتبار الإصبع في موقع يحل محل القمر هو ضرب من الهبل». 
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الحالتين» فإن هذه المقارنة بين الجينة الورائية والرمز هي أكثر من 
مجرد مشابهة متكلّفة من نوع «الوراثة الاجتماعية»» في الواقع إنها 
علاقة متينة» وذلك أنه بالضبط يسبب واقع أن العمليات المبرمجة 
جينيا هي على درجة عالية من التعميم عند البشر بالمقارنة مع 
الحيوانات الدنياء فإن العمليات المبرمجة ثقافياً تكتسب مثل هذه 
الأهمية؛ إن المصادر الخارجية للمعلومات هى بمثل هذه الأهمية 
الحيوية فقط بسبب فقدان الإحكام في تحديد المصادر الداخلية 
للسلوك الإنساني» فالمٌّنْدُس لا يحتاج في بناء السد إلا إلى الموقع 
المناسب والمواد المناسبة ‏ أما طريقة عمله فتحدوها طبيعته 
الفيزيولوجية. أما الإنسان» الذي لا تقول له جيناته شيئاً عن صناعة 
البناء» فهو يحتاج أيضاً إلى تصور طبيعة بناء السدودء وهذا تصور لا 
يمكن له أن يحصل عليه إلا من مصدر رمزي ما مخطط تفصيلي 
مثلاً أو كتاب دراسي أو توجيه شفهي من شخص ذي خبرة ببناء 
السدود ‏ أو بالطبع يمكنه ذلك من معالجة عناصر بيانية أو لغوية 
بطريقة تمكنه من الوصول إلى تصور عن طبيعة السدود وكيفية بنائها. 


' وتجري أحياناً صياغة هذه النقطة فى شكل حجة تقول بأن 
الأنماط الثقافية هي «نماذج»: أي مجموعات من الرموز تكون العلاقة 
فى ما بينها «نموذجاً» للعلاقات بين كائنات أو عمليات أو ما شابه فى 
الاتظلي القيريانية أو العضوية آر اللمساعية أن اللفية عن :بطري 
«المقارنة» أو «التقليد» أو «المحاكاة)3©. إلا أن مصطلح النموذج 
(8400461) له معنيان ‏ بمعنى «من» أو #عن» 00)» وبمعنى «ل »© أو 
«لأجل» (502). ومع أن المعنيين هما وجهان للمفهوم الأساسي ذاته 


(8) عع لتقطصدن) نذالا ,عع لختطصهت) «منلهاماصحظ زه ءانه( 171:6 ,انوت .الا .7 .1 
.(1952 رووء:2 10107625103 
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إلا أنه يجدر بنا التمييز بينهما في التحليل» ففي المعنى الأول يجري 
الترجير على معالجة التراكيب الرمرية بهدف جعلها في موقع مواز 
تقريبا للنظام اللارمزي المثبت مسبقاء كما يحصل عندما نستوعب 
كيفية عمل السدود بتطوير نظرية عن الاليات الهيدرولية (حركة المياه) 
أو إنشاء مخطط بياني (:082© «519). إن هكذا نظرية أو رسم بياني 
تمثل العلاقات الفيزيائتية بطريقة تجعلها قابلة للاستيعاب - بالتعبير عن 
بنيتها بشكل إجمالي موجز؛ وهي بهذا تكون نموذجاً عن «الواقع؟ وفي 
المعنى الثانى يكون التركيز على معالجة الأنظمة اللارمزية من ضمن 
العلاقات المعبّر عنها في الأنظمة الرمزية» كما يحصل عندما نشيد سداً 
تعس الت امفات المدف ننه فو تظزية عدورلية أن بسن 
استنتاجات مستفادة من رسم بياني. وهنا تكون النظرية نموذجاً يجري 
في ضوئها ترتيب العلاقات الفيزيائية : وبهذا تكون نموذجا ل «الواقع». 
ولا تختلف الحالة بأي شكل عن ذلك بالنسبة إلى الأنظمة النفسية أو 
الاجتماعية» كما بالنسبة إلى النماذج الثقافية التي لا نطلق عليها عادة 
اسم «النظريات» بل أسماء مثل «العقائد» أو «الألحان» أو «الطقوس». 
وبعكس الجينات ومصادر المعلومات الأخرى اللارمزية» التى هى 
نماذج ل - وليست نماذج عن الأنماط التراثية» فإن هذه الأنماط لها 
جانب داخلي مزدوج: إنها تؤمّن المعنى» أي الشكل المفهومي 
الموضوعيء للواقع الاجتماعي والنفسي بتشكلها بحسبه وبتشكيله 


وفي الواقع إن الجانب المزدوج هو الذي يميز الرموز الحقيقية 
من سائر أنواع الأشكال الدلالية الأخرى. إن النماذج من النوع الثاني 
(«ل» أو «لأجل») نجدها في نظام الطبيعة بكامله» كما يشير مثال 
الجينات؛ حيثما نجد تواصلاً للأنماط» فإن هذه البرامج» بالمنطق 
البسيط تكون مطلوبة» فبين الحيوانات ربما يكون التعلم عن طريق 
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الطبع بالذهن هو المثال الأكثر لفتاً للنظرء وذلك لأن مثل هذا التعلّم 
ينخرط فيه تمثيل آلي أوتوماتي لنسق مناسب من السلوك بواسطة 
حيوان نموذج في حضور حيوان متعلّم. وهذا يؤدي بشكل تلقائي 
أيضاً إلى استثارة وتثبيت مجموعة معينة من الاستجابات المركوزة في 
جينات الحيوان المتعلّو. كما إن رقصة نحلتين تتواصلان بالرقص» 
إحداهما وجدت الرحيق والأخرى تبحث عنه هي مثال آخرء مختلف 
نوعاً ماء وشيفرته أكثر تعقيدً*"2. حتى إن كريك (1نة©) أشار إلى 
أن نقط الماءء التي تنحدر من ينبوع جبلي وتشق طريقها إلى البحر 
في قناة صغيرة فاتحة الطريق لانهمار كميات أكبر من الماء تتلوهاء 
تلعب دور النموذج «ل2'''6. أما نماذج ال «من» أو ال «عن» ‏ وهي 
العمليات اللغوية والبيانية والالية الميكانيكية» والطبيعية... إلخ. 
والتي لا تقدم مصادر معلومات يمكن بواسطتها تنميط عمليات 
أخرى» ولكنها تقدم هذه العمليات المنمّطة كما هي» وتؤول تركيبتها 
في وسط بديل ‏ هذه النماذج أكثر نُدرة» وقد تكون محصورة 
بالإنسان فقط من بين الكائنات الحية. إن القدرة على الإحساس 
بالتطابق التركيبي بين مجموعة من العمليات أو الأنشطة أو العلاقات 
أو الكيانات وما إلى هنالك ومجموعة أخرى تعمل كبرنامج لهاء 
بحيث يمكن أخذ البرنامج كتمثيل أو تصور ‏ أي رمز لما هو 
مبرمج » إن هذه القدرة هي جوهر الفكر الإنساني. إن التبادل البيني 
(1169أطة5همكهدهمارء 1هم1) بين نماذج ال «من» و نماذج ال «لىء الذي 


(9) لاط سقصوعءة عطا منه؟! همتتداكمهآ' ,عاط 15تمدرماهكى واطكل ,رتصعءعما لدتده»ع1 
.(1952 باأأءه2ن) نعلعم لا باع[ بصهلدم.آ) هذ اتأالا عرعءا 1342:0116 


(10) عإاسعاءى «روعء8 عط 06 عع دلناوممط عطا صل 5أع101216)» ,رطعمك2 مم97 .12 
.(1962 اأكناوسة) نم4711 


211 ره ه17 176 لته يت 
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تتيحه الصياغة الرمزية هو الخاصية المميّزة لعقليتنا. 

... لإقامة حالات نفسية وحوافز قوية وشاملة ودائمة في الناس 
عن طريق... 

أما في ما يخص الرموز الدينية وأنظمة الرموز الدينية» فنجد 
هذا التبادل في المواضع بين النماذج واضحاً. إن الطاقة على 
الاحتمال والشجاعة والاستقلالية والمثابرة والتثبت الشغوف بالرأي» 
وهي الفضائل التي يمارسها الهندي الأميركي في السهول (12105©) في 
رؤياه ونشدانه هي نفسها التي يحاول أن يعيش عليها: بينما يحصل 
فيها نايسن بالويسى والعسيه يرشع قن الوقك تقس جنات 
بالآتجام المطلوى2" إن الإحساسن. بالذتب تيال التقضير فئن 
الواجبات والعار أمام الناس عندما يجري الاعتراف العلني 8 
المشاعر نفسها التي تشكل خلفية الإحساس بالواجب الأخلاقي الذي 
يصون مجتمعه الذي يعي أهمية الملكية: إن الحصول على المغفرة 
لمان كر لو 131 

إن ضبط النفس عينه الذي يحظى به متصوّف جاوي وهو 
يحملق في شعلة المصباح في ما يراه إلهاماً إلهياًء إن ضبط النفس 
هذا يقدم له تمريناً في الضبط الصارم للتعبير العاطفي» وهذا الضبط 
ضروري لرجل يتبع طريقة حياة تتميز بالزهد والخضوع للمشيئة 
الإلهية*'". وسواء كان المرء ينظر إلى تصور وجود ملاك حارس 
شخصيء أو قوة حارسة للعائلة» أو وجود إله حال في الكون» على 


(12) بأطعنعانآ لمد تصمظ تعاعه لا بجك1!) ب«متعناء1 ع«طنانتجاىط ,عزامآ .81 أرعط10 
.(1924 

(13) كتععاا عط [و «هناك أمعنومامسطاطظ عجه ::«ماعناء1 عسدكلل ,رعمروط .1 .]1 
زلإأع501 لمعتطدهذ05[تطاط سدعضعمط عط آأه 5تتممعا/! ,كدمماك] ررناه مك4 عثا لزه ععسؤن هلز 
.(1935 ,لإاعاءه5 امعنطامهد5ه[نطط ممعضعسة نخط© ,حتطماء20[تط2) 111 .آم 

 )14(‏ .(1960 رووعوط عمع1 :111 ,عمعمع01)) مومهل ره «منهناء!1 11:2 ,ساوعء 0 :هات 
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أن ذلك صورة موجزة عن طبيعة الواقع أو على أنه أصول أو مواد 
ينتج عنها الواقع بهذه الكيفية»ء فهذا يبدو إلى حد بعيد أمرأ 
استنسابياًء ويجدر بالباحث في هذه القضية أن يلقي الضوء على 
جانب منهاء وهو وجود تموذ آل «عن» أو نموذج ال «ل ‏ » فيها. 
وفى هذا المجال فإن الرموز الملموسة التى تنطوي عليها القضية تشير 
إلى واحد من هذين الاتساسة ‏ الشميكة انيظورة مثيولوجية 
متجسدة فى البرية أو القفارء أو جمجمة رأس العائلة الراحل معلّقة 
توعاية ميش المدل تراقب ما يجري تتسقط هفوات أفراد العائلة» 
أو صوت بلا جسد يتغئّى بالأشعار الكلاسيكية الغامضة فى الهدوء. 
وكلا الاتجاهين يعبر عن مناخ العالم ويشكله في الوقت ذاته. 

وهما يشكلانه عن طريق خلق مجموعة متميزة من الطباع في 
نفس الشخص المتدين العابد (ميول» قدرات» نزعات» مهارات» 
عادات» قابليات» استعدادات) مما يُكْسِبٍ مسار أفعاله ونوعية تجربته 
صفةٌ ملازمة دائمة. والطّبّْع الذي أشرنا إليه لا يصف عملاً أو حدثاً 
بل يصف احتمال القيام بالعمل أو وقوع حدث في ظروف معينة: 
«وعندما نقول إن البقرة حيوان مجتر أو أن رجلاً ما مدخن» لا نكون 
نقصد أن البقرة تقوم بفعل الاجترار الآن أو أن الرجل يدخن سيكارة 
الآنء فأن تكون البقرة حيواناً مجتراً يعني أنها تقوم بهذا الفعل بين 
حين وآخرء وأن يكون الرجل مدحّناً يعني أن لديه عادة تدخين 
السكائر”". وكذلك» فأن يتصف المرء بالورع لا يعني أنه يمارس 
عبادة نصفها بالورع في الوقت الحاضرء بل إنه قابل للقيام بمثل هذه 
العبادات. وذلك ينطبق أيضاً على الثقة بالنفس لدى هندي السهول». 
وعلى الميل لتأنيب الضمير في شعب المانوس» وعلى الزهد 


(15) تصملهمآ بعلرولا بجع[) دعرء5 جمنمعء5 ,414! زه أوءء:م© 776 ,عابر 6أرع15ز0 
.(1949 ,لإموعطاط وتووعء جندنا وأممعستطء لآ 
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والخضوع لدى المتصوّف الجاوي؛ وهي المواقف التي تشكل في 
سياقاتها الخاصة جوهر الورع ومادته. إن فضيلة هذا النوع من النظر 
لما يُسمّى عادة «السمات العقلية» أو إذا ما وضعنا جانبا الفكر 
الديكارتى ‏ «القوى النفسية» (وكلا المصطلحين لا اعتراض عليهما 
بعد اهبا كن فقيل عه النظرة في أنها تخرج تلك السمات أو 
القوى من مجال الإحساس الشخصي المُبّْهَم صعب المتناول إلى 
العالم المضيء للأشياء التي يمكن مراقبتها بسهولة حيث نجد هشاشة 
الزجاج وقابلية الورق للاحتراق و إذا شئنا العودة إلى الاستعارة التي 
ذكرناها سابقا ‏ رطوبة المناخ الإنجليزي. 

أما في ما يخص الأنشطة الدينية (وتعلم أسطورةٍ ما هو نشاط 
ديني بقدر ما هو قطع المرء إصبعه عند المفصل)» فهناك نوعان من 
الميول المختلفة نوعاً ما تستحثهما هذه الأنشطة: الأحوال النفسية 
والحوافز. 

أما الحافز فهو ميل مستمرء نزعة مزمنة للقيام بنوع معين من 
الأعمال وتجريب أنواع معينة من المشاعر في أنواع معينة من 
المواقف. و«الأنواع» المشار إليها في الحالات الثلاث تكون عموماً 
ذات طبيعة متباينة وسيئة التحديد: 


لدى سماعنا أن رجلا ما يتميز بالغرور [أي يحفزه الغرور] 
نتوقع منه التصرف بطرق معينة» أي أن يكثر الحديث عن نفسه» وأن 
يشق طريقاً لنفسه إلى مجتمع المشاهير» وأن يرفض النقدء وأن ينشد 
أضواء الشهرة وأن يروغ بنفسه عن أي حديث يتناول فضائل 
الآخرين. كما نتوقع منه أن يتلذّذ بالأحلام الوردية عن نجاحاته 
الخاصة» وأن يتحاشى ذكريات الفشل الماضي وأن يخطط لما يؤدي 
إلى رُقِيّه الخاص» فالغرور يعني أن يتصرف المرء بهذه الطرق 
وبطرق عديدة أخرى مشابهة. كما إننا بالتأكيد نتوقع من الرجل 
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المغرور أن يشعر بالغصة والاضطراب في مواقف معينة؛ نتوقع منه 
أن يشعر بغصة حادة عندما يجد أن رجلاً بارزا مثلاً قد نسي اسمهء 
وأن يشعر بالزهو في قلبه والخفة في حركاته عندما يسمع بمصاب 
حل بخصومه. إلا أن مشاعر الامتعاض ومشاعر الزهو ليست مؤشرا 
مباشراً بقدر ما هي الأعمال العلنية المتمثلة بالتبجح أو الأعمال 
الخاصة مثل أحلام اليقظة©". 


والأمر نفسه ينطبق على أي حافزء فإذا نظرنا إلى ما يمكن 
تسميته ب «الشجاعة الاستعراضية» من زاوية أنها حافز من الحوافزء 
نجد أنها تتألف من نزعات راسخة من مثل الصوم في الأماكن 
الصعبة» إغارة المرء بمفرده على معسكرات الأعداء» والشعور 
بالإثارة لدى التفكير في استعراضات القوة القتالية» المعروقة باسم 
(مناده © ا أما حافز «الاعتزاز الأخلاقى» فهو يتكون من 
ميول متأصلة فى النفس من مثل الوفاء بالالتزامات والوعود والموائيق 
المغلظة» والاعتراف بالخطايا الخفية أمام جمهور غاضب» والشعور 
بالذنب عندما توجه اتهامات غامضة وعمومية فى جلسات تحضير 
الأرواح. أما حافز «الوقار المتجرّد» فيتكون من ميول ثابتة في النفس 
من مثل التماسك والمحافظة على رباطة الجأش فى مواجهة 
الاضطراب أو الكوارث» والشعور بالاشمئزاز حتى حياك أي تعبير 
(ولو كان ذلك باعتدال) عن عاطفة ماء والانخراط في التذمر أمام 


(16) المصدر نفسهء ص 86. والاقتياس أخذ بإذن من: 5عاهه8 ءامل لصة وعمعدظ 

.لآ مناه:ت) عمتطكتاطنظ ممكمتطء انآ مه 

(*) يعود أصل هذه العبارة (حرفياً: احتساب الضربات) فى الدراسة الأنشروبولوجية 

إلى تعداد مفاخر المقاتل في المعركة لدى سكان أميركا الأصلبين في منطقة السهول. وقد 

تستعمل للإشارة إلى مسابقات ومباريات تحتسب فيها النقاط لمن يستطيع لمس خصمه أو 
السرقة منه مثلا. 
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أشياء لا ملامح لها. وهكذا نرى أن الحوافز ليست أفعالاً (أي سلوك 
مقصود) ولا مشاعرء بل هي قابليات أو استعدادات نفسية للقيام بأنواع 
معينة من الأفعال أو للإحساس بأنواع معينة من المشاعر. وعندما 
نصف إنساناً ما بأنه متدين» أي يحفزه الشعور الديني» فهذا على الأقل 
جزء مما نقصده ‏ وإن كان لا يتعدى كونه جزءاً من الكل فحسب. 


وهناك جزءاً آخر من مقصودنا يتمثل فى أن هذا الشخص» 
عتما يُستثار بالشكل المناسبء لديه استعداد للوقوع في حالات 
نفسية معينة» نجمّعها أحياناً تحت أسماء وأنواع شاملة من مثل 

«تبجيلي) و«وقور و«مكرّم». إلا أن هذه التعابير التي تتسم بالعمومية 

تمي فعلياً على التنوعات الإمبريقية الهائلة في الميول التي تكوّن هذه 
الحالاث»: وتميل إلى استيعابها فى التفخة الفائقة الرزانة التى تميز 
معظم حياتنا الدينية. إن الحالات النفسية الي برها الرعوز المعدشة ؛ 
في أزمنة مختلفة وأمكنة مختلفة» تتراوح بين الابتهاج والكآبة» بين 
الاعتداد بالنفس والإشفاق على الذات» بين العبث الذي لا يرجى له 
صلاح إلى الفتور المعتدل ‏ ناهيك بناحية القدرة على الإثارة الجنسية 
في الكثير من الأساطير والطقوس في العالم» فكما أنه ليس ثمة نوع 
واحد من الحوافز تمكن تسميته بالورع» فليس هناك نوع مفرد من 
الحالات النفسية يمكن للمرء أن يصفه بالديني أو التبجيلي. 

إن الفارق الأكبر بين الحالات النفسية والحوافز هو أنه بينما 
تتسم الحوافز بأنها مميزات توجهيّة ([082]ء96)» فإن الحالات 
النفسية تتسم بأنها عددية (كمية» تدرّجية) غير توجُهية» فالحوافز 
تتشكل في قالب توجهي» وهي تصف مسارا كليا معيناء وتنجذب 
نحو إنجان ظادة ما مكون مو فنا "آنا :التكالات السية كين تقلت 
فقط اف درة الحلة وم عه إلى : وكان مستي افو اميت 
من ظروف معينة ولكنها لا تستجيب إلى نهاية أو غاية ماء فهي مثل 
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الضباب تهبط ثم ترتفع؛ وهي مثل الروائح» تنتشر ثم تتبخر. وفي 
حال حضورها تكون ذات تأثير عام شامل: إذا كان المرء حزيناً فهو 
يرى كل شخص وكل شيء حوله كثيباًء وأما إذا كان في حال 
مرحةء فكل شيء وكل شخص حوله يبدو رائعاً. وهكذاء فمع أن 
الرجل قد يكون مغروراً ومقداماً وعنيداًء أو ذا رأي مستقل في 
الوقت ذاته» فليس بإمكانه أن يكون متعابثاً ومتكاسلاً» أو مبتهجاً 
وكثيباً فى الوقت ذاته”!©. أضف إلى ذلك أنه بينما تستمر الحوافز 
لفترات ممتدة من الزمن قصرت أو طالتء فإن الحالات النفسية 
تتميز بالتكرار والمعاودة بتردٌد قد يزداد أو ينقص »2 فهي تجيء وتروح 
لأسباب غالباً ما يصعب فهمها. إلا أن الفارق الأهم بين الحوافز 
والحالات النفسية فى ما يعنينا منهاء قد يكون أن الحوافز «تُعطى 
معنى» بالإشارة إلى الأهداف التى تتصور لهاء بينما «تعطى» الحالات 
النفسية «معنى» بالإشارة إلى الظروف التي يُتصّور نشوؤها منهاء 
فنحن نفسّر الحوافز بما تنشئه بينما نفسر الحالات النفسية بالمصادر 
التي تنشأ منهاء فنحن مثلاً نقول إن شخصاً ما مجتهد لأنه يرغب في 
النجاح؛ بينما نقول عن شخص إنه يشعر بالفلق يعيب إدراكه للخطر 
الداهم الناجم عن حرب نووية. وهذا ينطبق أيضاً على الحالات التي 
تصل فيها التفسيرات إلى منتهاهاء فعمل البرّ يصبح إحساناً دينيا 
مسيحيا عندما نؤطره في إطار مفهوم الغايات الإلهية؛ والتفاؤل يصبح 
تفاؤلاً دينياً مسيحياً عندما يكون متأصلاً في مفهوم خاص يتناول 
الطبيعة الإلهية. كما إن صفة المواظبة التي يمتاز بها شعب النافاهو”*» 
(0/2:850) تجد مبرراً لها في الاعتقاد بأنه طالما أن «الواقع» يعمل 


(17) المصدر نفسهء ص 99. 
(©#) شعب منتشر في الأجزاء الشمالية من المكسيك وبعض الولايات الأميركية المحاذية 
للحدود مع المكسيك. 
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بشكل آلي ميكانيكي فهو واقع قاهر؛ إن المخاوف المزمنة لدى هذا 
الشعب تجد مبرراً لها في القناعة بأنه طالما أن «الواقع» يعمل فهو ذو 
سلطة قاهرة وهو ذو خطر عظيم سواءً بسواء”*". 


. . صياغة مفهومات عن نظام عام للوجود و... 


ينبغي أن لا يشكل أي مفاجأة لنا أن الرموز أو أنظمة الرموز 
التي تستحث وتحدد النزعات التي نصفها بالدينية وتلك التي تضع 
تلك النزعات في إطار كوني شامل هي الرموز ذاتها. وإلا فما معنى 
قولنا أن شعوراً معيناً بالخشية والخشوع هو شعور ديني وليس 
علمانياًء سوى أنه ينبع من الاقتناع بوجود قوة حيوية مبثوثة في 
الوجود بكامله كما في عقيدة المانا!*"» وليس من زيارة إلى غراند 
90 (ملؤصة© لهقع9)؟ أو القول بأن حالة معينة من الزهد 
هي مثال للحافز الديني» سوى أنها موجهة ير إنجاز غاية غير 
مشروطة مثل النيرفانا وليب جالة مشرلاطة امل تخفيض الوزن؟ إذا 
لم تكن الرموز المقدسة. ذف في فى الوقت ذاته» تستحث نزعات في 
الإنسان وتصوغ ‏ وإن بشكل غير مباشر وغير مفصّل وغير منهجي - 
أفكارا عمومية عن النظام» إن لم تكن تفعل ذلك فلن يكون هناك 
وجود للفروق الإمبريقية التجريبية في النشاط الديني أو التجربة 
الدينية» فقد نستطيع مثلاً أن نصف رجلا بأنه امتدين» في تعلقه بلعبة 


(18) .© .5 .ظ نمز «ركسعتلمآ1 مطدنندل؟ عط غه نتطممده[تطط عط1» بمطمطعاعسا »!1 .0 
لإطامهده[تط© عطا ها معتلساة ,ععل,0 هاءهط! 4نجه دوععنءىء 17/7 أمعنعومامء10 ,.لء ,ومعطعملم 
رؤوة؟8 لإاأواءلالمنا عاهلا :01) ,وعب12]! بجعلط8) وع طلسن 5ل1عوللا عط غأه ععمعكء5 لصهة 

356-54 .مم ,(1949 
(*) عقيدة لدى شعوب ميلانيزيا وبولينيزيا تقول بوجود قوة خارقة لاا متشخصة قد 
تتركز في الأشياء أو الأشخاص وقد تورّث أو تُكتسب أو مُنح. 
(*) هي منطقة صخرية طبيعية في ولاية أريزونا في الولايات المتحدة الأميركية. 
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الغولف» ولا نكون بهذا نعني أنه متعلق باللعبة بشغف وأنه يلعبها 
أيام الآحاد فحسب» بل يتعين أن يكون هو يرى فيها رمزاً لحقائق 
سامية معينة. كما إن المراهق الذي يحدّق بعاطفة جياشة في عيني 
الفتاة المراهقة في صورة كرتونية من صنع وليام ستايغ مدنلا /1[) 
(5:618» وهو يتمتم: «هناك شيء ما فيك يا إيثئل يبعث فيّ نوعا من 
الشعور الديني»» يكون. مثل معظم المراهقين» في حالة من 
التشويش والخلط. إن ما يؤكده أي دين حول الطبيعة الأساسية للواقع 
قد يكون غامضاء أو سطحياًء أوء وهذا ما يحدث غالباً» منحرفاً؛ 
إلا أن الدين يجب أن يؤكد شيئا ماء هذا إذا لم يكن ليُخْتَرَل إلى 
مجرد مجموعة من الممارسات العُرْفية والعواطف التقليدية التى نشير 
إليها عادة باسم الوعظ الأخلاقي. وإذا أراد المرء اليوم أن يأني 
بتعريف مختصر للدين» فلن يكون ذلك التعريف الشهير الذي أتى به 
تايلور من أنه «الإيمان بوجود كائنات روحية»» وهو التعريف الذي 
كان يحثنا غودي (ا6000) في ما بعد على الرجوع إليه» بعد ما 
تعب من النقاط النظرية البارعة الخفاءء بل يكون ما سماه سلفادور 
دو مادارياغا (284203:1888 عل +5317300) من أن الدين هو «تلك 
العقئدة المتراضعة تنبياً القائلة بآن الله ليس عتجدوي»197 , 


بالطبع» تؤكد الأديان عادة أشياء أكثر من ذلك بكثير: وكما 
يلاحظ جيمس» نحن نؤمن بكل ما نستطيع الإيمان به. ولو كان 
باستطاعتنا لآمنا بكل شيء””. ويبدو أن الشيء الذي يمكن لنا أن 
نتحمله الأقل هو تهديد يوجه إلى قُوى التصور لديناء إشارة إلى أن 


(19) رعناء8 «رمعاطمعط «ماتوقء2آ عط1” :اعسات1 لصه صمنعئناع8» ,يإله0ه0 .ل 
143-64 .مم ,(1961) 12 .701 ,برعمامعبروط زه أمتستمل 


(20) -معقء5 ععرعك5 هع تمعملة ,ررومامطعبروط زه عءاماءجاع2 116 ,قعمصقك سهنااتكلا 
(1904 ملإمممصونن) لصهة له .11 تارهلا بنعل[8) .72015 2 رعوعنامء لععموالم 
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قدرتنا على الخلق والفهم واستعمال الرموز قد تخذلناء فإذا حصل 
ذلك. فسنكونء كما أشرت سابقاًء أكثراً عجزاً من حيوانات 
القندس. إن صفات الشمول والانتشار والتنوع القصوى التي تميز 
قدرة الإنسان الجبلّية (المبرمجة ورائياً) على الاستجابة تعني أن 
الإنسان من دون مساعدة الأنماط الثقافية قد يكون غير عامل عله 
الناحية الوظيفية» بمعنى أنه لن يكون مجرد قرد موهوب شاء حظه 
العاثر أن يكون محروماً من تحقيق إمكاناته الكامنة» كطفل مهضومة 
حقوقه» بل يكون مسخاً لا شكل له لا يمتلك حسنٌ التوجه ولا قدرة 
له على ضبط النفس» يصبح كتلة فوضوية من النزعات والعواطف 
غير المحدّدة. إن الإنسان يعتمد اعتماداً كبيراً على الرموز وأنظمة 
الرموز إلى درجة أنها تصبح ذات تأثير حاسم في حيويته الإبداعية» 
وبنتيجة ذلك فإن حساسيته تجاه أي إشارة» مهما كانت قاصية» 
باحتمال عدم قدرتها على التعامل مع هذا الجانب أو ذاك من 
التجارب الحياتية» تثير فيه أخطر أنواع القلق: 


يستطيع [الإنسان] أن يتكيف بكيفية ما مع أي شيء يمكن 
لخياله أن يتعامل معه؛ إلا أنه لا يستطبع التعامل مع الفوضى. وبما 
أن وظيفته التى تميزه ودُّخّره الأثمن هو التصورء فإن أكثر ما يرعبه 
هو أن نادف ا لا يمكن له تفسيره ‏ «المخيف وغير المعتاد» كما 
يدعوه العامة. وقد لا يكون ذلك بالضرورة شيعا جديداً؛ نحن لا 
نصادف أشياء جديدة و«نفهمها» بسرعة» ولو بشكل مبدئي» بالمقايسة 
مع الأشياء التي نعرفها وتشبههاء عندما تكون عقولنا تعمل بحرية؛ 
أما تحت تأثير الشدة الذهنية فحتى الأشياء المألوفة لدينا تماماً تصبح 
فجأة مشوشة وتثير فينا أنواعاً من الرعب. ولذلك فإن أهم ذخر لدينا 
هو دائماً رموز «توجٌّهنا» العام في الطبيعة» على الأرض» في 
المجتمع» وفي ما نفعل: الرموز التي تخص فلسفتنا ونظرتنا إلى 
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الكون (عصصدادقطءوصجغ1ء177) ومقاربتنا للحياة (أع8 تنانتقطءعصددمءطع]) . 
وبالتالي ففي مجتمع بدائي » يُذْمج الطقس اليومي في الأنشطة 
اليومية» في الأكل» والغسلء» وإشعال النارء... إلخ. كما في 
الطقس الاحتفالي الصرف؛ وذلك لأن الحاجة إلى تأكيد الروح 
المعنوية للقبيلة والتعرف إلى ظروفها الكونية يبقى في بؤرة الشعور 
باستمرار. وفي أوروبا المسيحية كانت الكنيسة تقوم بتركيع الناس 
يومياً (وفي بعض الرهبانيات» كل ساعة)» لتجسيد موافقتهم على 
المفهومات العليا؛ أو على الأقل للتأمل فيها!!©. 


هناك على الأقل ثلائة مواضع تهدّد فيها الفوضى ‏ وهي 
أحداث مشوّشة مفتقرة ليس إلى التفسير فحسب بل وإلى قابلية 
التفسير أيضاً ‏ تهدّد باقتحام مجال الإنسان: على أطراف قدراته 
التحليلية» وعلى أطراف طاقاته على التحمّل» وعلى أطراف 
الاستبصار الأخلاقي لديهء فالحيرة والإرباك» ومعاناة الألمء 
والإحساس بمواجهة موقف أخلاقي متناقض صعبء كل هذه 
المواقف. إذا ما وصلت إلى درجة كاف من الشدة» أو إذا ما دامت 
مدة كافية» كلها تشكل تحديات جذرية للفكرة القائلة بأن الحياة 
قابلة للفهم وأننا نستطيع بالتفكير أن نجد لأنفسنا فيها اتجاهاً بشكل 
فعّال ‏ وهي تحديات يتعين على أي دين» مهما كان «بدائياً» أن 
يحاول معالجتها إذا ما كان يطمح للبقاء. 


ومن بين القضايا الثلاث» فإن الأولى هي التي حظيت بأقل 
مقدار من البحث على يد علماء الأنثروبولوجيا الاجتماعية في العصر 
الحديث (مع استثناء البحث القيِّم الذي أجراه إيفائز بريتشارد حول 


(21) ,اتمعمعغ! زه «تدأأوط نوبرك عنطا ع رهنها3 4 +ترععءا مع[ ه را برراممده]!(2 ,تعودهآ 
7 .جم انك تنه ,016ل 
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مسألة لماذا تسقط الأهراء على بعض أفراد شعب الآزاند دون 
الآخرين©©. وحتى التفكير فى معتقدات الناس الدينية على أنها 
محاولات لإدخال الأحداث 8" التجارب غير العادية ‏ الموت» 
الأحلام» الاضطرابات الذهنية» انفجارات البراكين» أو الخيانة 
الزوجية ‏ لإدخال هذه الأحداث ضمن دائرة الأشياء التي قد تكون 
قابلة للتفسير» وحتى التفكير في هذه المعتقدات تفوح منه رائحة 
منهج تايلور أو حتى أسوأ من ذلك. ولكن يبدو أن الواقع هو أن 
بعض الناس - والأرجح أن ذلك ينطبق على معظم الناس ‏ لا 
يستطيعون أن يتركوا من دون توضيح الإشكالات التحليلية» فقط من 
أجل النظر إلى الملامح الغريبة في العالم إما بذهول صامت أو بعدم 
اكتراث من دون محاولة تطوير بعض الأفكار ‏ مهما كانت تلك 
الأفكار 'خيالية أو غير خيالية أو غير متناسقة أو بسيطة ‏ حيال كيفية 
إمكانية تزويج هذه الملامح مع التجارب العادية في الحياة. إن أي 
فشل مزمن يصيب الآليات التفسيرية للمرء» مركب الأنماط الثقافية 
الراسخة (الحس العام» العلم» التأمل الفلسفي» الأسطورة) تلك 
الاليات التي يمتلكها المرء لرسم خريطة العالم التجريبي ولويجاد 
شرح للأشياء التي تحتاج إلى شرح» إن أي فشل من هذا النوع قد 
يؤدي إلى اضطراب عميق ‏ وهذه نزعة أكثر انتشاراً واضطراب أكثر 
عمقاً مما كنا نظن قبلآء منذ أن حصل الانقلاب المستحق على 


(22) 116 عانمجره ماع10[ مجه كعاعه+0 ,ارمء 17/1 ,لسمطعافط-عمو8 8 لكآ 

.(1937 ,قوع مهلمع ه1ن) :0:)5050) ممسموتاء5 .ين .ل بوط 0« بتععده "1 2 طاام؟ ,420:06 

[في كتابه يناقش إيفانز بريتشارد معتقدات شعب الآزاند (في أعالي نهر النيل) حيال 

الحظ والقضاء والقدر ويضرب مثالاً على ذلك بتصوراتهم حول انهيار الأهراءات المبنية من 

خشب وسقوطها على الأشخاص الذين يستظلونهاء فهم يعرفون أن الأرضة تأكل النشب 

وأن الأهراءات آيلة للسقوط في وقت ماء ولكنهم يتساءلون لماذا تسقط على أناس معينين من 
دون آخرين]. 
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النظرة شبه العلمية للمعتقد الديني. ثم أن ذلك الكاهن الأسمى 
للإلحاد البطولي» اللورد راسل (81155611). لاحظ مره أنه على الرغم 
من أن مسألة وجود الله لم تزعجه يوم فإن غموض بعض البدهيات 
الرياضية كانت تهدده بالجنون. كما إن سخط إينشتاين العميق في 
نظرية الميكانيكيات الكمية كان مؤسساً على كدان دوك وا 
الفقدان كان بالتأكيد ديني الطابع - على تصديق المقولة بأن اللّه 
على حد قول إينشتاين» كان يلعب النرد في الكون. 


إلا أن نشدان الوضوح هذا وهذا الاندفاع في القلق الماورائي 
الميتافيزيقي الذي يحدث عندما تبدأ الظواهر الإمبريقية التجريبية في 
الكيديك بعتا بأن تبقى على غموضهاء هذا النشدان وهذا الاندفاع 
يوجدان أيضاً على مستويات فكرية أكثر تواضعاً أيضاً. وقد أَصِبّت 
بالدهشة في خلال عمليء بأكثر بكثير مما كنت أتوقع» بدرجة 
انُصاف سلوك المخبرين الذين كانوا يزودونني بالمعلومات بالمنهج 
التايلوري؛ وهم الذين كانوا ينزعون إلى الديانة الأرواحية 
(مدنسنهة)ء فقد بدا أنهم كانوا باستمرار يستخدمون معتقداتهم في 
«تفسير» الظواهر: أوء بكلام أدقء» في إقناع أنفسهم بأنه يمكن 
تفسير الظواهر من ضمن المخطط المقبول للأشياءء فقد كانوا 
عموماً قليلي التعلّق بأفكار المسّ وعدم الاتزان العاطفي وَحرْق 
المحظورات أو فرضية السحر التي كانوا يقدمونها وكانوا على 
استعداد قائم للتخلي عنها ل أفكار أخرىء من النوعية 
نفسهاء التي كانت تصدمهم بأنها أكثر صدقية» بالنظر إلى وقائع 
الحالة. أما الشيء الذي لم يكونوا جاهزين له فهو التخلي عنها 
للفراغ أو بحال عدم وجود فرضية بديلة على الإطلاق؛ أي ترك 
الأحداث تفسر نفسها بنفسها. 


والأكثر من ذلك» فقد تبنوا هذا الموقف العصبي المعرفي 
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بالنسبة إلى ظواهر لم يكن لها أي تأثير عملي مباشر على حياتهم 
الخاصة» ولا حتى على حياة أي شخص آخر فى ما خص هذه 
المسألة. وعندما نمت كتلة فطرية (تعرف باسم العازينون) سامة كبيرة 
وغريبة الشكل في بيت أحد النجارين في خلال أيام (أو في خلال 
ساعات على حد قول البعض).» أتى الناس من على بعد أميال 
لينظروا إليهاء وكان لدى كل منهم تفسير من نوع ما لهذه الظاهرة - 
وكان من هذه التفسيرات ما هو مستقى من الديانة الأرواحية 
#وتصئصة)ء ومنها من الإحيائية (03050:ندة). إنما قد يكون من 
الصعوبة بمكان المحاججة بأن القُطر كان لديه أي دور اجتماعى 
بالمعنى الذي كان يقصده رادكليف براون”*؟ (مومء8 ناه 4مه) أو 
أنه كان متصلاً بأي طريقة بأي شىء كان له مثل هذا المعنى وكان 
يمكن أن ينوب عنهء مثل د جزر الأندمان(23) (مقسهلصة) . 
ويؤدي فطر الغاريغون السام في حياة الجاويين دوراً شبيهاً بالدور 
الذي يؤديه في حياتناء وفي مسار حياتهم اليومية يهتم الجاويين به 
كما نهتم به نحن. إلا أن الأمر كان أن كتلة الغاريغون هذه كانت 
«فريدة» و«اغريبة» و«شاذة ومخيفة» ‏ «آنيه» (868ة) بلغة أهل جاوة 
ويتعين على المرء أن يجد التفسير المناسب للظواهر الفريدة والغريبة 
والشاذة المخيفة ‏ أو على الأقل أن يقتنع أن بالإمكان إيجاد تفسير 
لها. ولا يستهين المرء عادة بقُطر ينمو بسرعة تفوق سرعة نمو الفطر 


(*) هو عالم أنثشروبولوجيا اجتماعية إنجليزي (1881 - 1955)» طوّر نظرية 
البنيوية» وهو يصف فى إطارها المفهومات الأساسية المتعلقة بالبنية الاجتماعية للحضارات 

البدائية. ١‏ 
(23) ,براعاع م5 عسطءؤوسرامط ب «مملاع نظ 4تته عجنااءعلتء !3 ,وتتامعظه1)ناء2530 .5 .م4 
معطمن :.11] ,عمعمعات)) مدوعظ لع2 لصة لتقطعغ1وط-ذدمما8 .18 .2 نز 0رمبوععهو 3 طاتر 
.(1952 بأوع/اا لمهة 


[وجزر الأندمان هي مجموعة جزر من أرخبيل الخليج البنغالي]. 
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العادي بخمس مرات. وبالمعنى الأوسعء فإن الغاريغون «الغريب» 
كانت له معانٍ متضمنةء وهي معانٍ حرجة خطيرة» بالنسبة إلى الذين 
سمعوا بهء فقد كان يشكل تهديداً لقدرتهم العمومية على فهم 
العالم» وكان يثير السؤال المزعج حول ما إذا كانت معتقداتهم حيال 
الطبيعة قابلة للتطبيق وما إذا كانت مقاييس الحقيقة التي كانوا 
يستخدمونها صالحة. 

كما أن ذلك لا يعني أن الانبثاقات المفاجئة للأحداث غير 
المعتادة هى فقطء أو أنها هي التى بشكل رئيسى» التى تبعث فى 
الإنسان ذلك الإحساس المزعج بأن مصادره المعرفية قد لا تسعفه أو 
أن هذا الحدس لا يظهر إلا فى شكله الحاد» فهو بشكل أكثر شيوعاً 
يتخذ شكل صعوبة مستمرة متكررة الحدوث في فهم جوانب الطبيعة 
والثقافة والمجتمع» في جلب ظواهر مراوغة معينة إلى ضمن دائرة 
الواقع الذي يمكن صياغته ثقافيا» ما يجعل الإنسان يعاني من انزعاج 
مزمن» ويُوجّه من ثم نحوه تيار منتظم من الرموز التشخيصية. إن ما 
يقع وراء حد ثابت نسبياً من المعرفة الموثقة» التي تبدو خلفيةٌ ثابتة 
للحياة العملية اليومية» هو الذي يضع التجربة الإنسانية العادية في 
سياق دائم من الهم الماورائي الميتافيزيقي ويرفع الشكوك الغامضة 
الواقعة في مؤخر العقل في أن المرء قد يكون منجرفاً من دون هدى 
في عالم لا معقول: 

هناك موضوع آخر يشكل مادةً لهذا البحث الفكري المميز [بين 
شعب الإياتمول”* (أناهاة1)]» هو طبيعة التموجات والأمواج على 
سطح الماء. ويقال سراً إن الناس والخنازير والشجر والعشب ‏ كل 
الأشياء في العالم ‏ ما هي إلا أنماط من الموج. والواقع أنه يبدو أن 


(*) شعب في غينيا الجديدة. 
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هناك اتفاقاً ما حول ذلك» مع أن ذلك ربما يتعارض مع نظرية 
التقمصء التي تقول إن شبح الموت تنفخه الريح الشرقية بشكل غمامة 
إلى أعلى النهر ثم إلى داخل رحم زوجة ابن المتوئى. ومهما يكن من 
أمر - لايزال السؤال مطروحاً حول كيفية تشكل التموجات والأمواج. 
والقبيلة التي تتخذ الريح الشرقية طوطماً أو شعاراً لها تتضح عندها 
القضية بشكل كاف: إن «الريح» هي التي تسبب الأمواج بمروحة 
البعوض. إلا أن قبائل أخرى شخصت الأمواج وقالت إنها شخص 
مستقل عن الريح (تلهسصحنده؟1). كما إن هناك قبائل أخرى لديها 
نظريات أخرى. وفي إحدى المرات اصطحبت بعض أفراد الإياتمول 
إلى الشاطىء ووكعدنا واحداً منهم جالساً لوحده يحدق بانتباه في 
البحر. ولم يكن هناك ريح تهب في ذلك اليوم إلا أنه كان هناك تموج 
بطيء يتكسر على الشاطئ. وكان من بين طوطمات أسلاف قبيلته 
ناقوس قُرصي مشقوق مشخص كان قد طاف على النهر إلى أن وصل 
البحرء وكان يُعتقد أنه هو الذي يسبب الأمواج. وكان ذلك الشخص 
يحدق في الأمواج التي كانت تتماوج وتتكسر في حين لم يكن هناك 
ريح» مثبتةٌ حقيقة الخرافة التي كانت تعتقدها قبيلته. 


(24) ه برط لاعاععوولاك «تعاطمءط 2[ كه ترءمعلاى هن ,ء لهل بسمكعادظ لممعوء رن 
ولورلوط عء:/1 تجو سعط ع5ثز1 وعتطيةة) معلا[ لزن عببااين) ءا زه عصتاعاط عاأممو م0 
.(1958 رودعءط لإألورعنتنهنآ 10 هكسهاك تخذن) ,ل1مأههاة) لء 250 ,موزلا لزه 
كما يتضح من وصف بايتيسون التالي أن الأشكال المزمنة والحادة لهذا النوع من 
الهموم المعرفية مترابطة في ما بينها بشكل وئيق» وأن ردات الفعل على الأحداث الأكثر 
غرابة منه تتخذ أنماطاً تتأسس على الاستجابات المعروفة المترسخة في التعامل مع ما هو 
عادي» حيث يمضي بايتيسون قائلا: «في مناسية أخرى دعوت شخصا من المخبرين لدي 
ليشاهد تظهير اللوحات الفوتوغرافية» فقمت أولاً بإزالة التحسس من اللوحات ثم ظهّرتها 
في طبق مفتوح تحت ضوء معتدل». بحيث كان المخبر يستطيع مشاهدة الظهور التدريجي 
للصور. وقد كان شديد الاهتمام بما يشاهده» وبعد بضعة أيام جعلني أعده أن لا أطلع - 
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أما التحدي التجريبي الثاني الذي تواجهه الحياة من حيث كونها 
ذات معنى ونمط محدد والذي بهدد بتحويلها إلى فوضى عارمة من 
مسميات لا اسم لها ومن أسماء لا مسميات لها وهو مشكل 
المعاناة والألم ‏ فقد لقي اهتماماً أكبر في الأبحاث» أو على الأقل 
في التوصيف» وذلك لسبب أساسي هو الاهتمام الكبير في الأعمال 
التي تتناول الأديان القبلية لما قد يمكن أن يشكل الموضوعين 
الأساسيين لهذه الأديان: المرض والحداد. ولكن بالرغم من كل هذا 
الاهتمام والانبهار في الهالة العاطفية التي تحيط هذه المواقف 
الحدّية» فلم يحصل سوى تقدم بسيطء في ما خلا استثناءات قليلة 
من مثل الدراسة الحديثة للينهارت حول الكهانة فى شعب الدينكا 
(هكلسمنط) (في جنوب السودان)» بعد نظرية الثقة - النوع » النظرية غير 
المتقنة التي أتى بها مالينوفسكي: وهي النظرية التي تقول بأن الدين 
يعين المرء على تحمل «مواقف الضغط العاطفية» عن طريق «فتح 
منافذ هروب من هكذا مواقف وهكذا مآزق مسدودة لا مجال 
للخروج منها سوى بالطقوس وبالاعتقاد في ما هو ماورائي وخارق 
للطبيعة””. إن القصور في «لاهوت التفاؤل» هذاء كما يسميه نادل 
(013461) بجفاف». هو قصور جذري بالطبع. إن الدين» عبر 


أفراداً من قبائل أخرى على هذه العملية» فقد كان كونتومالي واحداً من أسلافه» وهو رأى 
في عملية التظهير الفوتوغرافي تجسيداً فعلياً للتموجات في صورهء واعتبر ذلك دليلاً على 
سر قبيلته». ْ ١‏ 

(25) ماصاط عا زه «منوناء1[ 6[ نعءنءة«عصوظ 2:4ه براتساسط2 بالممطمعنا .0 .2 
رعاع14 ,لأ5مه11211 ادائتصدمع8 لسهه ,15141 .مم ,(1961 ر,ووعءط وملمععدانت :0له0:1) 
غعع1806 لز .121500 هة طتلاب؟ مد ل0عاععاء5 ,كبرودوكط عع[ 0 انه ,رمتع ناما 10ب معنءزءع5ى 

.7 .م ,(1948 رووعء وسمعدء8 :ذ]أل/ا ردمغأوه8) 1160710 

(26) بطاءةط ل«مصطاة18 نمز «رصمنعناع1 0م عأع 112 ده كأ بجزمه81211)» ,اعلد!2 .1 .5 

اعأدسحمنزاه 14[ س«واكتببه8 كزه عامه !17 ع1 [ه :(متاعب أمظ هبه تعسفايت مه تعلط ..لء 
.189-08 .مم ,(1957 ,راسد .غ1 لصة ععل10116] :مه0هم]آ) 
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حياته» سبّب من الإزعاج للناس أكثر مما سبّب من الفرح؛ وقد 
أجبرهم على المواجهة المؤلمة للحقيقة القائلة بأنهم ولدوا للمتاعب» 
في نوع من العوالم الطفولية الخيالية حيث ‏ على حد قول 
مالينوفسكي أيضاً ‏ «الأمل لا يمكن أن يفشل ولا الرغبة يمكنها أن 
تخدع»””. وباستثناء العلم المسيحي» فليس هناك إلا القليل» هذا 
إذا وجدء من التقاليد الدينية» «عظيمة» كانت أو «صغيرة»» حيث لا 
نجد تأكيداً قوياً لمقولة إن الحياة تؤذي وتؤلم» وفي بعض هذه 
التقاليد» نجد ما يقارب التمجيد لهذه المقولة: 


كانت إمرأةٌ عجوزاً [من قبيلة با إيلا 88-112] من عائلة عريقة. 
وكان ليزا (28ع.)» «الذي لا يدع امرءاً لشأنه؛** )2 قد مد له إلى 
العائلة» فقتل أمها وأباها عندما كانت لاتزال طفلة» وفى غضون 
بعوات هلك كل من كان مرقبظا نهاء. فقالت النفسها» «بالتأكيد 
سأحتفظ بهؤلاء الذين يجلسون في حضني». ولكن كلاء وحتى 
هؤلاء. أولاد أولادهاء أخذوا منها. . . ثم وقع في قلبها قرار يائس 
بأن تجد اللَّه وتسأله ما معنى هذا كله.. . وهكذا بدأت الترحال» 
تسافر من بلد إلى بلد» وكانت دائماً تراودها الفكرة الآتية: «سأصل 
إلى نهاية العالم وهناك سأجد طريقاً إلى الله وسوف أسأله: «ماذا 
فعلت لك حتى تُنزل بي كل تلك المصائب بهذه الطريقة؟» ولم تجد 
المكان حيت يتعمي العالم: ولكنهاء وعلى الرغم من خيبتهاء لم 
تستسلم ولم تتخلّ عن البحثء وكانت كلما مرت بالبلاد المختلفة 
كانوا يسألونها: «لماذا أتيت أيتها العجوز؟» وكان جوابها: «أنا أبحث 


227( 7 .ص بالمنعتاء!! 014 ع6 تنءاء3 ,عاعوهلطة ,أعاوبجهصناج314 
(*) ليزا هو اسم أحد آلهة بعض القبائل البدائية في أفريقياء وهو يُصوّر ملازماً 
للإنسان في كل حالاته. 
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عن ليزا». تبحثين عن ليزا! ولماذا؟» «يا إخوتيء» أنتم تسألونني! هل 
هناك في هذا الشعب فن يعاني مثلما عانيت أنا؟» ثم يعودون 
فيسألوها: «هل عانيت؟» «في هذا الطريق. أنا وحيدة. كما ترونني. 
إمرأة عجوز وحيدة؛ هكذا أنا!» ثم يجيبون: «أجل» نحن نرى. هكذا 
أنت! ثكلى وفاقدة الأصدقاء وأرملة؟ بماذا تختلفين عن الآخرين؟ إن 
الذي لا يدع امرءاً لشأنه يجلس على ظهر كل واحد منا ولا نستطيع 
أن نزيحه». ولم تصل المرأة لمبتغاهاء وماتت كسيرة القلب!28. 


إن مشكلة المعاناة» بوصفها مشكلة دينية» تتميز بالتناقض 
الظاهري» فالمشكلة تكمن ليس في تجنب المعاناة» بل في طريقة 
المعاناة»؛ في كيف نجعل من الألم الحقيقي» من الخسارة 
الشخصية» من الهزيمة في الدنياء أو من التفرّج والوقوف موقف 
العاجز تجاه معاناة الآخرين» كيف نجعل من كل هذه الأشياء شيئاً 
يمكن تحمله والتعايش معه ‏ وبعبارة أخرى كيف نجعلها معاناة 
محمولة. وفى هذا المسعى بالذات كان الفشل الذي أصاب المرأة ال 
ابا - إيلية» - وربما كان ذلك محتوماً وريما لم يكن كذلك ‏ وعندما 
أصبحت في حالة من التشوّش بحيث لم تعد تدري كيف يجب أن 
تشعر»ء وكيف تتحمل معاناتهاء أصابها الهلاك وهي في حالة من 
الارتباك واليأس. وبينما نجد الجوانب الألصق بالفكر لما يسميه فيبر 
«مشكلة المعنى) (8منصدء]78 04 دمءاطه2) تختص بتوكيد التفسيرية 
القصوى للتجربة» فإن الجوانب الأكثر ميلا للناحية الشعورية تختص 
بتوكيد الاحتمالية القصوى للمعاناة فيهاء فبينما نجد الدين في أحد 


(28) ره كععاممءط عنطاوءمك-ها! 716 ,ء1ة<1 .11 بععلمة هه طاتصسك .3817 .0 
.1975 .م ,(1920 ,مفاائمع دالا :هملهمآ) متععممط] برع طامملز 


ورد فى ؛ لإا 10567010 2 طكابنا ,عأممدهاة:/8 عه ملز تلوط ,ستفهظ أتوط 
100-10 .مم ,(1957 ركقههعفعتاطناظ ع1206 عاءه لا بجعل8) برعبوعنآا معطمل 
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جوانبه يدعم مواردنا الرمزية لصياغة الأفكار التحليلية ف مفهوم 
حازم للشكل الكلي للواقع» فإنه في جانب آخر يدعم قوة مواردناء 
الرمزية أيضاء للتعبير عن العواطف - الحالات النفسية» والمشاعرء 
وحالات الشغف والحالات الإنفعالية والأحاسيس - في مفهوم ممائثل 
للسياق المبثوث» أي النغمة والمزاج الموروثين. وتقدم الرموز 
الدينية لأولئك الذين يستطيعون اعتناقهاء وطالما استمروا فى 
اعتناقهاء تقدم ضمانة كونية ليس فقط لقدرتهم على فهم العالم 
ولكن أيضاء بفهمهم لهء القدرة على إضفاء الدقة على مشاعرهم». 
وصياغة تعريف لعواطفهم» مما يمكنهم من تحمله. سواء بحزن أو 
بفرحء بكآبة أو بشهامة. 

ولننظر في ضوء ذلك في طقوس الشفاء المعروفة عند شعب 
النافاهو (مط27208) والتي يطلق عليها عادة اسم «الأناشيد)290 , وفي 
تراث شعب النافاهو نجد حوالى ستين نشيداً لأغراض مختلفة. 
ولكن كلها تقريباً مكرّسة للشفاء ان تن من انوع الال اللاي 
أو المرض العقلى. وتتألف «النشيدة» من تمثيلية سيكولوجية يشترك 
فيها ثلاثة ممثلين : «المنشد» أو المعالج. والمريضء وأهل المريض 
وأصدقاءوه الذين يشكلون نوعاً من الجوقة الصوتية أو الكورّس 
المردّد. ويتشابه البناء الدرامي والحبكة في كل تلك الأناشيدء فهناك 
ثلاثة فصول رئيسية: تطهير المريض والمستمعين» وعبارة تتألف من 
ترتيلات مكرّرة وأقوال طقسية تعبر عن الرغبة في استعادة العافية 
(الانسجام) للمريضء وتعريف المريض بصفته فرداً من أفراد 

(29) ,عولضطصسدء) ملعمملة 7116 ,ومغطواعة معطاممروط لم مامطاعسطك؟ علوكت 
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«الشعب الرباني»» وبالتالىي طلب «الشفاء» له. وتتضمن طقوس 
التطهير تعرقاً متكلّفاً وتقيّئاً متكلّفاً وما إلى هنالك» في محاولة لطرد 
المرض من جسد المريض. وتتألف التراتيل» وهي لا حَضْرٌ لها 
عداًء أساساً من عبارات دعائية بسيطة («نرجو أن يتعافى المريض». 
أنا أتعافى بكليتي»... إلخ). وفي الختام يأتي تعريف المريض 
بكونه فرداً من أفراد الشعب الرباني» وبالتالي عنصراً في النظام 
الكوني العام» ويجري ذلك عن طريق لوحة رملية تصور الشعب 
الرباني في إحدى الوضعيات الأسطورية الملائمة. ويضع المنشد 
المريض على اللوحة في حين يلمس الأقدام والأيدي والرُكب 
والأكتاف والصدر والظهر والرأس من الشخصيات المقدسة 
والأعضاء المقابلة لها من جسد المريض» بما يحقق التماهي 
الجسدي المنشود أساساً بين الإنساني والرباني/0. ونا تكن : تله 
الذروة في النشيدة: العملية الشفائتية بِرُمّتها يمكن تشبيههاء على حد 
قول ريتشاردء بعملية تناضح أو ارتشاح غشائي 0552051) حيث 
نجد المرض لدى المريض والقدرة عند الإله يخترقان ذلك الغشاء 
الاحتفالي الطقسي في كلا الاتجاهين حيث تقوم القدرة الإلهية بتحييد 
مرض الإنسان. ويتسرّب المرض خارجاً عبر العرق والقيء وسائر 
الطقوس التطهيرية؛ وتتسرب العافية داخلاً حين يلمس المريض» عن 
طريق المنشدء اللوحة الرملية المقدسة. ومن الواضح أن رمزية النشيدة 
تركز إلى مشكلة المعاناة الإنسانية وتحاول معالجتها بوضعها في سياق 
ذي معنى» مقدمةً طريقة عمل يمكن من خلالها التعبير عن تلك 
المعاناة» وحين يتم التعبير تصبح المعاناة مفهومة. وحين تصبح 
مفهومة» تصبح قابلة للتحمل. ويرتكز التأثير الداعم للنشيدة في نهاية 


2300 .1610 ,لعقطءزع ]1 


253 


المطاف على قدرتها على إعطاء الشخص المصاب مخزوناً من 
المفردات يمكنه بواسطته فهم طبيعة مصابه وربط هذا المصاب 
بمجريات العالم الأوسع (وبما أن أكثر الأمراض شيوعاً هر السل» 
فليس بإمكان النشيدة سوى تقديم الدعم في معظم الحالات). وينصب 
الاهتمام في النشيدة» كما في شكل الصليب أو تلاوة خروج بوذا من 
قصر أبيه أو فى أداء مسرحية «أوديب الملك» فى تقاليد بعض الأديان 
الأخرى» هلى تقذية صورة محددة وملفوسة نلددانن البشري» ما 
يجعله قابلاً للتحمل» بما يكفي لمقاومة تحدي انعدام المعنى العاطفي 


الذي يستثيره وجود ألم شديد ووحشي لا يزول. 


وتدخل مشكلة المعاناة بسهولة فى مجال مشكلة الشرء فإذا 
ما كان العذاب قافا بجا كه لعفا و كيو ضام وز وير يانه 
مُسْتَحَق من الناحية الأخلاقية» على الأقل من وجهة نظر من 
يعاني. إلا أن المشكلتين ليستا الشيء ذاته تماماً - وهي حقيقة لم 
يكن فيبرء بظنى مدركا لها تماما فى تعميماته حول إشكاليات 
اللاهوت العيميق في ما يخص العدالة الإلهيةء» نتيجة لتأثره 
الشديد بالمواقف المنحازة فى تقاليد الأديان التوحيدية التى ترى أن 
الألم الإنساني ينعكس مباشرة على مفهوم الخير الإلهي» حيث إنه 
يجب أن يُنظر إلى الجوانب المختلفة للتجربة الإنسانية على أنها 
منبثقة من مصدر واحد ذي إرادة» فبينما تتعلق مشكلة المعاناة 
بالتهديدات الموجهة إلى قدرتنا على تنظيم «حشود العواطف» غير 
المنضبطة لدينا تنظيماً صارماًء نجد أن مشكلة الشر تتعلق 
بالتهديدات الموجهة إلى قدرتنا على إصدار أحكام أخلاقية سليمة» 
فما يدخل في مشكلة الشر ليس ملاءمة مواردنا الرمزية في التحكم 
بحياتنا الانفعالية» وإنما ملاءمة هذه الموارد لأن تقدم لنا مجموعة 
من المعايير الأخلاقية القابلة للعمل» أي توجيهات معيارية تحكم 
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أعمالنا. وما يغيظ هنا هو الفجوة بين الأشياء كما هي وما ينبغي 
أن تكون عليه لو كان لتصوراتنا عن الصواب والخطأ معنى» إنها 
الفجوة بين ما نرى أن بعض الأفراد يستحقونه وبين ما يحصلون 
عليه وهى ظاهرة نجد لها ملخصاً فى الأبيات الشعرية الأربعة 
الآتية : 


يهطل المطر على الطيب 

وعلى الشرير؛ 

ولكنه يسقط على الطيب أكثر» 

لأن الشرير قد أخذ مظلة الطيب. 

ولئن بدت هذه الصورة تعبيراً مبتذلاً عن قضية عميقة» 
نواجهها بأشكال مختلفة في أعمال تاريخية كبيرة مثل سفر أيوب 
(306 زه ع1مم8) (في الانجيل) وكتاب باغافاد غيع»» 20 
:6» فإن القصيدة الجاوية الكلاسيكية الآتية» وهي أنشودة يعرفها 
ويحفظها ويتقنها كل الجاويين أطفالاً وكبارء تعبر عن قضية 
المفارقة بين المبادئ الأخلاقية والثواب المادي» أو بعبارة أخرى 
المفارقة بين ما هو «كائن» وبين «ما ينبغي أن يكون» تعبر عنها 
بطريقة أكثر أناقة : 

لقد امتد بنا العمر لنشهد زماناً لا نظام فيه 

حيث الجميع يعانون من التشوش في عقولهم. 

ولا يحتمل المرء أن ينخرط في هذا الجنون» 

إلا إنه. إن لم يفعل ذلك 

فلن يكون له نصيب في الغنيمة» 


(*) «أنشودة الله هى إحدى مقطوعات ملحمة ماهابهاراتاء وهى أحد النصوص 
المقدسة عند الهندوس باللغة السنسكريتية. 
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وسيموت جوعاً بنتيجة ذلك. 

أجل يا اللّه الخطأ خطأ: 

سعداء هم الذين ينسون» 

والأسعد منهم أولئك الذين يذكرونء» ويتحلون بالبصيرة. 

كما أنه ليس من الضروري أن يكون المرء مدركاً لقضايا 
اللاهوت في ذاته لكي يكون متدينا بارعا. إن الاهتمام بالتناقض 
الأخلاقى الظاهر الذي يصعب إيجاد حل لهء ذلك الشعور المقلق 
بأن الأفكار الأخلاقية لدى المرء لا تتلاءم مع تجربته الأخلاقية 
المعاشة. هذا الاهتمام وذلك الشعور نجده نابضاً ليس على مستوى 
الأديان البدائية فحسب» بل كذلك على مستوى تلك الأديان التى 
نصفها بالحضارية. إن مجموعة الأفكار حيال «الانقسام في العالم»» 
والتى يصفها لينهارت لدى شعب الدينكا هى حالة نافعة وجديرة 
بالبحث في هذه المسآلة0©. إن الدينكاء شأنهم في ذلك شأن كثير 
من الشعوب الأخرى» يؤمنون بأن السماءء حيث توجد «الألوهة». 
والأرض موطن الإنسان» كانتا في زمن ماض متجاورتين» حيث تقع 
السماء فوق الأرض بقليل وهي مربوطة إليها بحبل» بحيث يتمكن 
البشر من التحرك بين المنطقتين بحرية» في ذلك الزمن لم يكن ثمة 
موتء وكان الرجل الأول والمرأة الأولى يُمنحان حبة واحدة من 
الذرة كل يوم» وهي كانت كل ما يحتاجانه. وذات يوم قررت المرأة 
- بالتأكيد ‏ مدفوعة بجشعهاء أن تزرع من الذّرة أكثر مما كان 
مسموحاً لهاء وفي حمأة استعجالها وجدها صدمت الإله عَرَضاً 
بمقبض مِجرفتها. وامتعض الإله من هذه الإساءة فقطع الحبل 
وانسحب إلى السماء البعيدة التي نراها اليوم» وترك الإنسان ليكد في 


310( المصدر نقسه © ص 55-8. 
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إيجاد قوته» وتركه للألم والموت ومعاناة الانتفصال عن منبع وجوده. 
عن خالقه. إلا أن المغزى من هذه القصة المألوفة عند الدينكاء كما 
هي الحال في سفر التكوين بالنسبة إلى اليهود والمسيحيين» ليس 
وعظياًء بل هو وصفي فحسب: 


إن علماء الدينكا الذين شرحوا هذه القصص وعلقوا عليها كانوا 
يُوضحون أحياناً أن تعاطفهم هو مع الإنسان في محنتهء وكانوا 
يلفتون الانتباه إلى ضآلة الذنب الذي جعل الإله يقصي الإنسان عن 
رضوان قربه. إن صورة ضرب الإله بمقبض المجرفة. . . غالبا ما 
تستثير شعوراً بالتفكهة» وكأن القصة تصور حدثاً طفولياً لا يصلح 
لتفسير العواقب التي نجمت عن الحدث. إلا أنه يتضح من قصة 
تنائي الإله عن الإنسان أن المغزى ليس إطلاق حكم أخلاقي يُقُصد 
منه الوعظ وتقويم السلوك لدى الإنسان» بل إن المقصد من القصة 
هو تقديم موقف كلي معروف لدى شعب الدينكا اليوم» فالبشر الآن - 
كما أصبح الرجل الأول والمرأة الأولى بعد ذلك الحدث نشيطين - 
يسعون لإثبات وجودهم» يتحلون بحب المعرفة وحب الكسشّب. إلا 
أنهم أصبحوا أيضاً عرضة للألم والموت» وقد افتقدوا الفعالية» 
وأصيبوا بالجهل والفقرء فالحياة ليست آمنة؛ وغالباً تكون حسابات 
البشر خاطئة» وغالباً ما يتعين على البشر أن يتعلموا من تجاربهم 
المرة أن عواقب أعمالهم هي بعكس ما كانوا يتوقعون أو بعكس ما 
يظنونه منصفاً لهم. إن نأي الإله بنفسه عن الإنسان نتيجة لإساءة 
بسيطة نسبياء بمقاييس البشرء تقدم لنا التناقض بين أحكام الإنسان 
العادلة وفعل القوة العليا التي يُرى أنها تتحكم بمجريات الأمور في 
حياة الدينكا. . .» فبالنسبة إلى الدينكاء يتكون النظام الأخلاقي 
بحسب مبادئ تروغ من فهم الإنسان» والتي تظهرها جزئيا التجربة 
والتقاليدء والتي لن يتمكن الإنسان بأفعاله من تغييرها... وهكذا 
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فإن خرافة انسحاب الإله تعكس حقائق الوجود كما هى معروفة» 
فالدينكا يعيشون في كون ليس لهم سيطرة عليه» وحيث نرى 
الأحداث تتناقض مع توقعات الإنسان المعقولة20©. 


وهكذا فإن مشكلة الشرء أو بالأحرى المشكلة حول الشرء هي 
في جوهرها من نوع مشكلة الحيرة نفسها أو المشكلة حول الحيرة» 
وكذلك مشكلة الألم أو المشكلة حول الألم» فالضبابية الغريبة 
وانعدام الشفافية في بعض الأحداث الإمبريقية وعصيانها على الفهم. 
وانعدام المعنى في الألم الشديد أو الألم الذي لا مفرّ منه» والظلم 
الفاحش الذي يمضي بشكل غامض من دون محاسبة» كلها تثير 
شكوكاً مقلقة في أن العالم» وبالتالي حياة الإنسان فيهء يفتقر إلى 
نظام حقيقي ‏ فليس فيه انتظام إمبريقي منهجي» ولا شكل عاطفي» 
ولا تماسك أخلاقي. أما الاستجابة الدينية لهذه الشكوك فهي ذاتها 
في الحالات كلها: فعن طريق الرموزء تجري صياغة صورة لهكذا 
نظام حقيقي للعالم يتولى شرح أسباب نقاط الغموض والإشكالات 
والتناقضات فى التجربة الإنسانية» بل إن هذه الصيغة تصل إلى حد 
الأشدماء بيده الأفكالات والعيافقيات:» وخصت التديك انين شالق 
إنكار ما لا يمكن إنكاره ‏ أي وجود أحداث لا تفسير لهاء وجود 
الألم في الحياة» أو هطول المطر على الإنسان الطيب ‏ بل على 
إنكار أن هناك أحداثاً غير قابلة للتفسيرء وأن الحياة لا تطاق» وأن 
العدالة ما هي إلا سراب. إن المبادئ التي تشكل النظام الأخلاقي قد 
تروغ من فهم الإنسان. على حد وصف لينهارت» كما تروغ منه في 
الغالب التفسيرات المُرضية تماماً للأحداث الشاذة أو تروغ الأشكال 
الفعالة للتعبير عن الإحساسء. فالمهم على الأقل بالنسبة إلى الإنسان 


(32) المصدر نفسه. 
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المتدين» هو أن يتم تبرير هذا الروغان والاستعصاء على الفهمء 
وتأكيد أن هذا الروغان ليس نتيجة واقع يقول يعدم وجود هكذا 
مبادئ أو تفسيرات أو أشكال. وأن الحياة غير معقولة» أو بعدم 
جدوى أىّ محاولة لإيجاد معنى أخلاقي أو فكري أو عاطفي 
للتجربة. وبإمكان الدينكا أن يقرء بل هو في الواقع يلح على وجود 
نقاط الغموض والتناقض فى الحياة كما يعيشها لأن نقاط الغموض 
والتناقض هذه لا يُنظر إليها على أنها هي المحصلة النهائية للتركيب 
الأخلافي للواقع كما تصوره خرافة انسحاب «الإله»» بل هي 
المحصلة «العقلانية» أو «الطبيعية» أو «المنطقية» لهذا التركيب 
(وبإمكان المرء أن يختار ما يناسبه من لائحة النعوت المذكورة» 
حيث إننا لا نجد واحداً منها يلائم تماماً). 


إن مشكلة المعنى فى كل واحد من جوانبها المتداخلة (إن كيفية 
تداخل هذه الجوانب في كل حالة من الحالات» وأي نوع من 
التفاعل يجري هناك بين أحاسيس العجز التحليلي والعاطفي 
والأخلاقى» كلها تبدو لى واحدة من أبرز الإشكالات التى ينبغى 
للبحث المقارن في هذا الحقل أن يهتم بهاء إلا أنها بقيت مهملة إلى 
حد بعيدء إلا إذا استثنينا دراسة فيبر)» إذاً إن مشكلة المعنى تتعلق 
بإثبات» أو على الأقل بالتعرف إلى» عدم إمكانية التخلص من الجهل 
والألم والظلم على المستوى الإنساني بينما ننكر في الوقت ذاته أن 
هذه الأشياء غير المعقولة تميز العالم ككل. وإنه لمن ضمن الرمزية 
الدينية»ء وهي رمزية تصل دائرة وجود الإنسان بدائرة أوسع يُرجى فيها 
نوال الراحة» من ضمن هذه الرمزية يتم الإثبات ويتم الإنكار”*7. 


(33) إلا أن هذا لا يعني أن كل فرد في كل مجتمع يفعل ذلك» فكما أشار دون 
ماركيز (15ا113:0 108) مرةٌ أنت لا تمتلك نفساً إلا إذا كنت ترغب فى امتلاكها. إن - 
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. . . إضفاء هالة من الواقعية على هذه المفهومات بحيث. . . 

ويثور هنا سؤال أعمق: كيف يتأتى تصديق هذا الإنكار؟ كيف 
يتأتى للإنسان المتدين أن ينتقل من رؤية تتعبه للفوضى التي يعايشها 
إلى اعتقاد مستقر نوعاً ما بوجود نظام أساسي؟ بل ماذا تعني كلمة 
«تصديق» فى سياق دينى؟ ومن بين كل الإشكالات التى تكتنف 
المتجارلات لأجراء تجليل. أتترويوتوضن المنالة الدين . فإن هته 
الإشكالات ربما كانت الأكثر إزعاجاً» وبالتالى كانت الأكثر تجنباً من 
قبل الباحثين» وكان تجنبها يتخذ شكل إحالتها إلى علم النفس» ذلك 
العلم المنبوذ السيىء السمعة الذي ما فتىء علماء الأنثروبولوجيا 
يحيلون إليه الظوهر التي يعجزون عن التعامل معها في إطار مفاهيم 
دوركهايمية مُفْرَعَة من طبيعتها. إلا أن المشكلة لن تختفي» فهي 
ليست «مجرد؛ مشكلة نفسية سيكولوجية (والواقع أنه لا يوجد شيء 
في النطاق الاجتماعي يتسم بالسيكولوجية المجردة)» وليس هناك 
نظرية أنثروبولوجية تستحق اسمها تتجنب مواجهة هذه الإشكالية» 
فكأننا نحاول أن نمثل مسرحية هاملت من دون وجود الأمير هاملت 
نفسهء وقد مضى علينا زمن طويل ونحن نحاول ذلك. 

ويبدو لي أن أفضل طريقة للبدء بأي مقاربة لهذه القضية هي 


ت التعميم الذي نسمعه غالباً بأن الدين هو إحدى الكليات الإنسانية يجسّد تشويشاً بين الاقتراح 
الذي ترجح صحته (مع أنه لايمكن إثباته استناداً إلى البراهين الحاضرة) والقائل بأنه لا يوجد 
مجتمع إنساني يفتقر تماماً إلى الأنماط الثقافية التي نصفها بأنها دينية» بحسب التعريف المعمول 
به أو بحسب أي تعريف مشابه لهء والاقتراح الثابت خطأه بأن البشر جميعاً في المجتمعات 
كافةٌ» يتسمون بالتدين» بمعنى من المعاني. ولئن كانت الدراسة الأنثروبولوجية لموضوع 
الالتزام الديني ناقصة التطور فإن الدراسة الأنثروبولوجية لموضوع عدم الالتزام الديني لا 
وجود لها. ولن تصل الدراسة الأنئروبولوجية لموضوع الدين إلى سن رشدها إلا عندما يأتي 
عام أنثروبولوجي دقيق الفهم (مالينوفسكي آخر) ويكتب كتاباً يُسمّى الإيمان والكفر (أو 
«الإيمان والتفاق») في مجتمع بدائي . 
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الاعتراف الصريح بأن الإيمان الديني لا ينبع من استقراء بايكوني 
(سدتهدمعد8) الطابع (تجريبي) لتجارب الحياة اليومية ‏ وإلا لأصبحنا 
كلنا من أهل الشكوك واللاأدرية - وإنما من تقبّل مسبق لسلطة ماء 
وهذه السلطة هي التي تقوم بتحويل هذه التجربة وإعطائها وجهتها. 
إن وجود الحيرة والألم وإشكاليات التناقض الأخلاقي ‏ أي إشكالية 
المعنى ‏ هو أحد الأشياء التي تدفع البشر باتجاه الإيمان بالآلهة 
وبالشياطين وبالأرواح وبالمبادئ الطوطمية» أو بالفعالية الروحية 
لممارسة أكل لحوم البشر (أما الإحساس الداخلي بالجمال أو الرؤية 
المُبّهرة للقوة فهى مسائل أخرى).» إلا أنه ليس الأساس الذي ترتكز 
إليه تلك العقائدء بل هو أهم الحقول التطبيقية لها: 


إننا نشير إلى الحالة في العالم بوصفها مثالاً توضيحياً للعقيدة» 
وليس كإثبات لها. إن وجود بيلسن”* (861565) يعطينا نموذجاً عن 
عالم تسكنه الخطيئة الأصلية» إلا أن مفهوم الخطيئة الأصلية ليبس 
فرضية نستخدمها لشرح أحداث من مثل ما جرى في معسكر بيلسن» 
فنحن نبرر عقيدة دينية ما بإظهار موقعها في المفهوم الديني الكلي؛ 
ونحن نبرر عقيدة دينية بالإجمال بالإشارة إلى مفهوم السلطة» فنحن 
نتقبل السلطة لأننا نكتشفها في مكان ما من العالم حيث نقوم 
بالعبادة») حيث نتقبل سلطة ما من مصدر يقع خارج ذواتنا. ونحن لا 
نعبد السلطة» بل نتقبل السلطة بوصفها تحديداً لشىء يستحق العبادة. 
وهكذا فقد يكتشف شخص ما إمكانية التعبّد في حياة الكنائس 
الإصلاحية ويتقبّل الإنجيل كمصدر للسلطة العليا؛ أو قد يكون ذلك 
فى حياة الكنيسة الكاثوليكية حيث يتقبّل سلطة السدة البابوية©. 

(#) هو أحد مخيمات الاعتقال النازية في شمال غربي ألمانيا في العام 1943. 

(34) معطمعا5 نهذ «كعناء8 ذنامنلوتاع8 04 كناغها5 ادعهومآ عط1» ,عدماءة54 .مه 
زقلءالء8 أمءةدجامماءطاآ ,عكتزاماءة11 عندلعدام [لمد] معسطمءة؟ .“17 10هده180 ,متصاناه1 < 
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وهذه بالطبع رؤية مسيحية للأمر؛ ولكن لا حاجة بنا لاحتقارها 
لذلك. أما في الأديان القبلية فإن السلطة تكمن في قوة الإقناع لدى 
القوة التخيّلية التقليدية؛ وفى الأديان الروحانية الباطنية تكمن السلطة 
فن القوة الحقيفية التتجرية غير الخاضعة للحواس؛ أما فى الأديان 
التي تعتمد على إبراز النعم الربانية (8)6دئتعهطع). فإن السلطة 
تكمن في الانجذاب الساحر نحو حضور خارق أو شخصيةٍ خارقة. 
إلا أن أفضلية تقبّل المعيار السلطوي في الأمور الدينية على الوحي 
الذي يُرى متأتياً عن ذلك القبول ليست أقل اكتمالاً منها في المعايير 
المقدسة أو المتعلقة بالنصوص المقدسة. إن الحقيقة المسلّم بها التي 
هى الأساس لما قد يمكن أن ندعوه «المنظور الدينى» هى ذاتها 
دنا كان: والذي من كانه اه مرف ضله ادل أن سن ” 


إلا أن الحديث عن «المنظور الديني» يعني ضمناً أن نتكلم عن 
منظور واحد من ضمن منظورات أخرىء» فالمنظور ما هو إلا طريقة 
في الرؤية» بالمعنى الواسع للكلمة» وهو المعنى الذي يتضمن 
«التمييز» و«الفهم» أو«الاستيعاب». إنه طريقة خاصة في النظر إلى 
الحياة» كيفية خاصة في تفسير العالم» كما يحدث عندما نتكلم عن 
المنظور التاريخي, أو المنظور العلميء أو المنظور الجمالي» أو 
المنظور العام المقبول اجتماعياً» أو حتى المنظور الغرائبي المتجسد 
في الأحلام والهلوسات””. وهكذا فإن القضية تُحْتَزل إلى شيئين: 


لضة ترإطمهدماتظ2 له بصووطئط ,[عووماعة11 «تملكداة رإط 801160] ,كبرمككط م116 

167-21 .هم ,(1957 ,ووعءط 501/1 :نهه00هم.آ) نرومامعط]" 

(35) إن تعبير موقف أو مقاربة (41]0006)» كما في الحديث عن «الموقف الجمالي» أو 

«المقاربة الطبيعية؛ هو تعبير آخرء وربما كان أكثر شيوعاً مما دعوته هنا بال «منظور 

(6اناعهمو2ء©) . [فى ما يخص التعبير الأو ل انظر: 280 مغأهطن) :ههلهمآ) ؛مك ,ااءعظ عزانت 
و و(1914 ,كفم ةلا - 
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الأول هو كيف يُنظر عموماً إلى «المنظور الدينى»» بصفته متمايزاً عن 
المنظورات الأخرىء والثاني هو كيف يصل الناس إلى تبنيه في 
حياتهم. 


وإذا ما وضعنا المنظور الديني بإزاء خلفية تحتوي ثلاثة 
منظورات أخرى كبرى يسعى الناس من خلالها إلى فهم العالم - 
المنظور العام المقبول اجتماعيا ([02205-568512ه00) والمنظور 
العلمى والسطرن الالجادق ج فتحرز: طبيعتة المميزة بوضوح أكبر. إن 
ما يميز الذوق العام المقبول اجتماعيا (©5685 001210012©) بوصفه 
طريقة اي :«الرؤية»» كنا شان شوكرء شو القتول البسنيظ للخالم 
وأشيائه وطرق عمله على ما هي عليه ما يُسمّى أحيانا بالواقعية 
الساذجة ‏ بالإضافة إلى الحافز العملي؛ أي الرغبة في العمل على 
العالم لتطويعه وفق الأهداف العملية للمرء والسيطرة عليه» وفي حال 


وبالنسبة إلى التعبير الثاني» مع أن العبارة هي في الأصل لهوسرل ([11:5561)» 
الظطر :عنه 742 نزم لعمنالم عله[ لمة لعاتلظا ,وعروط 4ءاءءاامن ,عاسطء5 لعكام 
,[أمطزالظآ .14 تعدع د11 عط1) .7015 3 ,دله:8 مدن .آ .11 نز اءئ2 2 طالب" بممكسممنتولطا 

[تألمع أمأع30 كزه «برعاطهط +77 :1 .701 ,(1962-1966 

إلا أنني تجنبت استخدامه نظرا إلى دلالاته الضمنية المغرقة في الذاتية» ولميله نحو 

التشديد على حالة داخلية مفترضة لدى الفاعل بدلاً من نوع معين من العلاقة - علاقة ذات 

واسطة رمزية - بين الفاعل وموقف معين. إلا أن هذا بالطبع لا يعني أن تحليلاً ظاهراتياً 

للعجربة الدينية إذا ما جرى تشكيلها من ضمن شروط بينية غير متعالية وعلمية حقيقية 

[كما فى : ره أه1لامل «رلإا ا لاناععع طنادرعاه1 لهة 5دعتمكنامكءكده0) ,أومطسرزى» ,برإعوعط .بلا 

١‏ 641 - 631 .مم ,(1985) 15 .701 ,برإممدمانطط 

لا يعني أن تحليلاً كهذا ليس أساساً في الوصول إلى فهم كامل للعقيدة الدينية» بل هو 

لا يعني إلا أنه ليس محور اهتمامي هنا. وهناك تعابير أخرى مستخدمة للتعبير عن هذا المفهوم 

مثل وجهة نظر (!000100). إطار المرجعية (عءوطع161 4ه عمصهء)2 حالة ذهنية لهأهء3/1) 

2560 وهِلُمٌ جرّأء وهي تعابير تستخدم أحياناً عندما يرغب المحلّل في تأكيد الجوانب 
الاجتماعية أو النفسية أو الثقافية للقضية. 
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استحال ذلك» في التأقلم معه”. إن عالم الحياة اليومية - وهو 
بنفسه بالطبع منتج ثقافي» لكونه متأطراً بحسب المفهومات الرمزية 
ل «الحقيقة العنيدة» المتوارثئة من جيل إلى جيل - هذا العالم هو 
المشهد الراسخ لأفعالنا والهدف المُعطى لهاء فهو موجودء كما 
إن جبل إيفريست موجودء والشيء الذي يمكننا أن نفعله به» إذا 
1 قحرنا بالحاحة لآن نعلت كنا . بم هو أن الشتلقةة. وف المنظون 
العلمي» فإن ما يختفي بالشطط بطبيمة؛ الدنة المعما. 137 إن 
الشك المتعمّد والبحث المنهجي وتعليق العمل بالدافع العملي 
لمصلحة المراقبة الحيادية ومحاولة تحليل العالم بحسب 
المفهومات الرسمية التى تزداد علاقتها إشكاليةً بالمفهومات غير 
الرسمية السائدة في حقل الذوق العام هذه هي العلامات المميزة 
لمحاولة فهم العالم فهماً علمياً. أما في ما يتعلق ب «المنظور 
الجمالي»؛ وربما كان هو الموقف الذي حظي بأكبر قدر من 
الدراسة تحت العنوان العام «المو كل أو المقازية الجمالية»» فهو 
يتضمن نوعا مختلفا من تعليق الواقعية الساذجة والمصلحة 
العمليةء ويكمن الاختلاف فى أنه بدلاً من مساءلة صدقية 
واعتمادية التجرنة البؤسة» فإن: المرء يتتجاهل فلك التجرية النصاسة 
إطالة النظر في الظواهر والاستغراق في السطحيات والغرق في 
الأشياء «بذاتها؛ إذا جاز القول: «إن وظيفة الوهم الفني ليست 
«الادعاء أو التظاهر»ء... بل العكس تمامأء هى الانفكاك عن 
الإيمان ‏ التأمل فى المزايا الحسية من دن سانيا المعتادة من 
مثل الأقوال المعتادة «هذا الكرسي» و«هذا هاتفي»... إلخ. إن 
المعرفة بأن الشيء الذي أمامنا ليس له مغزى عملي في العالم 


)36( ترالاعء1 لماعم3 زه وجرءاطمعط 16 :1 .701 ,.ل1ط1 رتتسطعه 
(37) المصدر نفسه. 
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هى التى تمكننا من إيلاء الانتباه إلى مظهره بما هو مجرد 
مظهرة. إن هذا المنظورء مثله مثل المنظور الذوقي العام 
والمنظور التاريخي (أو التاريخي أو الفلسفي أو الفني)» فإن هذه 
«الطريقة في الرؤية» ليست نتاج كيمياء ديكارتية غامضة معينة» بل 
هي تستئار وتُستجلب» بل حتى تُخلق على يد أشباه الأشياء - 
فصنائلة) مسرحيات. منحوتات» سيمفونيات - التى تفك ارتباطها 
بالعالم المسيوين». غالم الذوق العام. وكيب نوا نخاضا من 
البيان. الذق ١ل‏ مكحن من الوصؤل إلّه :إلا المظاعر «المتفن: 


ويختلف المنظور الديني عن المنظور الذوقي العام» كما أشرنا 
سابقاًء في أنه يتحرك في ما وراء وقائع الحياة اليومية إلى وقائع 
أوسع تصححها وتُكمّلهاء أما الوظيفة التي تميزه فهي ليست في 
العمل على هذه الحقائق الأوسع بل قبولها كما هي والإيمان بها. 
وهو يتميز من المنظور العلمي في أنه يسائل وقائع الحياة اليومية ليس 
عن شك متأصّل من شأنه أن يحيل معطيات العالم إلى دوامة من 
الفرضيات الاحتمالية» بل من خلال ما يلزمها لتكون حقائق أوسع 
غير افتراضية. والعبارة الأساسية فيه ليست الانفصال بل الالتزام؛ 
ليست التحليل بل المواجهة. وهو يمتاز من الفن في أنه بدلاً من 
الانفكاك عن مسألة الواقعية برمتهاء ما من شأنه أن يوجد عمداً جواً 
من المحاكاة والإيهامء فهو يعمّق الاهتمام بالواقع وينشد إيجاد هالة 
من الواقعية المطلقة. وهذا المعنى «الحقيقى بحق» هو الذي يرتكز 
إليه المنظور الديني والذي تتكرس له الأنشطة الرمزية فى الدين 
موصقة نظاما ثعافاء» تذكرس الإنتا جد وتكتيقه وتعمل رما بويهها 


(38) ,تعصطتعد عادولا بجعل8) أجلم زه بررمء1 ه ,«دم1 هته عاطاءءظ ,كعوصمآ .5 
.9 .م .,(1953 
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لتحقيق قدسيته وتحريمه على موحيات التجربة العلمانية. وهو أيضاً 
الذي يصوغه وأسلوب الحياة الذي يوصي به التشبع بسلطة مُقيِعة 
هي من وجهة نظر تحليلية» جوهر العمل الديني. 


وهذا ما يُعْضى بنا فى نهاية المطاف إلى الحديث عن الطفس 
الديني. وذلك لأنه في عمل الطفْس الديني أي في السلوك المكرّس 
للعبادة ‏ تتولّد بكيفية ما القناعةٌ بأن المفهومات الدينية مطابقة للواقع 
وبسلامة التوجيهات الدينية» فإن الحالات النفسية والحوافز التى 
تستثيرها الرموز المقدسة عند البشر والمفهومات العامة لنظام الوجود 
التي تصوغها تلك الرموز تلتقي ويقوي بعضها بعضاًء ويتخذ هذا 
اللقاء شكلا إحتفاليا من نوع ما حتى لو كان هذا الشكل لا يتعدى 
ترتيلاً لخرافة» أو استشارةً لعرّافة» أو تزييئاً لضريح. وفي الطلقس 
الديني ينصهر العالم المُعاش والعالم المتخيّل بوساطة من مجموعة 
من الأشكال الرمزية ويبدو ذلك العالم نفسهء وهذا ينتج ذلك 
التحول الخصوصي الفذ في إحساس المرء بالواقع؛ وهذا ما يشير 
إليه سانتايانا فى الاقتباس الذي صدَّرت به هذا الفصل. ومهما كان 
الدور الذي قد يؤديه التدخل الإلهي في حَلْق الإيمان - وليس من 
شأن العالم أن يتكلم في مثل عق ارو بأي طريقة ‏ فإن القناعة 
الدينية تنبعث على المستوى الإنساني أولياء على الأقل» من سياق 
الأفعال الملموسة في العبادة الدينية. " 


لكن بالرغم من أن أي طقس ديني» مهما بدا تلقائياً أو عادياً 
(لو كان تلقائياً بحق أو كان مجرد عمل عادي فلن يكون دينياً)» 
يتضمن هذا الصهر بين روح الجماعة والنظرة إلى العالم» بالرغم من 
ذلك فإن من المتيمّن أساساً أن بعض الطقوس المعقّدة التركيب 
والعلنية العمومية» أي الطقوس المحتوية على مدى واسع من 
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الحالات النفسية والحوافز من جهة والمفهومات الميتافيزيقية من جهة 
أخرى» هي التي تشكل الوعي الروحي لدى شعب ما. وباستخدام 
مصطاح مفيد أتى به سينغر 518868)» يمكننا أن نطلق على هذه 
الاحتفالات المكتملة الأداء اسم «عروض ترائية» وأن نلاحظ أنها 
تمثل ليس فقط نقطة التقاء الجوانب النزوعية والجوانب المفهومية في 
الحياة الدينية لدى المؤمن» بل أيضاً النقطة التى يمكن 5206 
المستقل أن يتفحص عندها التفاعل الحاصل 0:3 الجوافي يك 


مباشر : 


كلما كان البراهميون في مدينة مدراس (وغير البراهميين أيضاًء 
في هذا الخصوص) يرغبون في أن يعرضوا عَليّ جانباً من جوانب 
الهندوسية» كانوا دائماً يُرجعونني إلى» أو يدعونني لمشاهدة طقس 
أو احغال معين. في :دوزة الحياة»: فى مهرجان :في أخن معاينهمة أو 
في الدائرة العامة لعروضهم الدينية والثقافية. وحين كنت أتأمل في 
ذلك في سياق مقابلاتي ومراقباتي وجدت أن العموميات الأكثر 
تجريداً حول الهندوسية (بما فيها تلك التي كانت لديّ كما تلك التي 
سمعتها من آخرين) كان بالإمكان عموماً التدقيق فيهاء مباشرة أو 
مداورة» بمقابلتها مع تلك العروض التي كان يمكن مشاهدتها"”. 


بالطبع» ليست كل العروض التراثية عروضاً دينية» وليس من 
السهل دائماً رسم الخط الفاصل بين العروض الدينية وتلك الفنية» أو 
حتى السياسية» وذلك لأن الأشكال الرمزية» مثلها فى ذلك مثل 
الأشكال الاجتماعية» يمكن أن تخدم أهدافاً متعددة. إلا أن النقطة 
المهمة هي» وأنا هنا أتدخل في إعادة صياغة العبارة بشكل طفيف» 


(39) ««عاممط «ه «رهصه 122ل تان) مقتلم1 كه مععغدط [وعدذلج0 عط1» ,رععمنك .31 


23-6 .صم ,(1955) 15 .701 ,ترأسء ميدن 
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أنه يبدو أن الهنود ‏ «وربما كل الشعوب» ‏ ينظرون إلى ديانتهم «على 
أنها تتلخص في هذه العروض المتميزة التي [يمكنهم] عرضها على 
الزوار وعلى أنفسهم»””". إلا أن طريقة العرض تختلف جذرياً من 
فئة من النظارة إلى أخرى» وهذه حقيقة يبدو أن أولئك الذين يقولون 
بأن «الدين هو شكل من أشكال الفن الإنساني» يتجاهلونها''". وبينما 
تكون العروض الدينية بالنسبة إلى «الزوارة» بطبيعة الحال» مجرد 
تقديمات حول منظور ديني معين» وتكون بذلك قابلة للتقدير جمالياً 
أو التشريح علمياًء فهي بالنسبة إلى المشاركين» بالإضافة إلى ذلك» 
تشريعات وتجسيدات وتحققات لذلك المنظور الدينى ‏ وهى بذلك 
لأكوة تماد كما يكتدونة افي يل أيضا تمائح لعملية النفين 
به» ففي هذه المسرحيات التشكيلية يمكن للمرء أن يحصّل إيمانه 
دنا هر يكل 


وسأضرب مثالاً على تلك الحالة عرضاً مسراخياً ثقافياً رائعاً من 
جزيرة بالي - وهو عرض يروي كيف تنخرط ساحرة رهيبة تُدعى 


4 .اه 


رانغدا في نزاع طقسي مع مسخ محبّب اسمه بارونغ وتقدم 


(40) «رقدعل42] رعامعءن) صماتامممماء14 2 هأ مهنائل1:2' أدءد عط1» ,تعومزة .31 
عكهاعلاهآ1 مسدعاععمودط ,عوتتمط) هتنه ع«ماعناماى تملك[ أه«مةالمه17 .له ,كععصنتذ .14 نما 
ممعرعمة نخ2 ,تتطماعلدالتطط) 10 ١.؟‏ زوعقع5 لداععم5 0م لقعتطمدععمتاطز8 ,بنعاعمه 

140-12 .مم ,(1958 ,لإأعاعمك5 ععماءعلاه*آ1 

(41) ممعهدالا طدتده3 ,ارمقاموداتجمع0 لماعم “ره كلمعا بطمتط لممصسرمجع 

.0 .م ,(1951 ,كاغد/لا تعاتهلا بتزعل8 بصملهمآ) 1947 ,5ءسناععآ 

(42) إن عقدة رانغدا - بارونغ قد جرى وصفها وتحليلها مطولاً على يد سلسلة من 
باحثى الأعراق الموهوبين» ولن أحاول أن أقدمها هنا إلا بشكل مختصر. انظر على سبيل 
الشال: عصدل :(1949 ,سمتأكناوتنة .[ .ل :هل ببك1[!) عرمه8 4:جه موع 7ه :811 ,ماعهظ .1 
لاأأققءاتطنآا وتطصسس[اهن) علجهلا بوعلظ) 20ء11 أعمدوعدالا بز اععط ,نلمظ8 جز ععنم 1 ,ماعظ8 
2 طتابنا ,أله از هته هته ءعته2 ,كعام5 عع ئغله/الا ممه عاعم2 عل اتحعظ :(1960 ,ووععط 
لجتمعع01) :(1938 ,لعاتسنا ععطوط 0م32 عع126 :مم0لممآ) زع21الا عنطاعة لز عمواععط < 


268 


المسرحية عادة» وإن لم يكن ذلك لازماًء في مناسبة احتفالية في 
معبد الموت» وهي تتضمن رقصاً بالأقنعة تأتي به الساحرة في هيئة 
أرملة عجوز واوية: وعاهرةء وآكلة أطقال - افر لطا عرق العو 
في أرجاء الأرض حيث يواجهها المسخ ‏ في هيئة مخلوق مهِججن 
بين دب أخرق وجرو أحمق وتنين صيني متبختر. رانغدا التي يمثل 
دورها رقصاً ممثل ذكر فردء هي ذات شكل فظيع. تجحظ عيناها من 
جبهتها مثل دمَّلَتين منتفختين. وتصبح أسنانها مثل أنياب الفيل 
معقوفين إلى الأعلى فوق خديها وأنياب تبرز نزولاً فوق ذقنها. 
ويتساقط شعرها المُضْفْرٌ حولها في شبكة معقّدة. أما ثدياها فهما 
ضَرْعان جافان متدليان يحف بهما الشعرء يتدلى من بينهماء مثل 
النقانق» شرائط من الأمعاء الملوّنة. أما لسانها الأحمر الطويل فهو 
جدول من نار. وبينما تقوم بالرقصء تأخذ في عرض يديها 
البيضاوين اللتين توحيان بالموت» تنتأ منهما أظافر كالمخالب يبلغ 
طولها عشر بوصات» وتأخذ في إطلاق صرخات من الضحك 
كصليل المعادن تدمّر الأعصابء أما بارونغ فيؤدي دوره رقص 
رجلان (طولانياً) بطريقة حصان الفودفيل» وهو قصة أخرى. أما 
معطف كلب الرعاة الكث الذي يرتديه فهو مرصّع بالذهب والميكا 
التي تتلألاً في الإنارة النصفية. وهو كذلك مزيّن بالأزهار والأوشحة 
والريش والمرايا بالإضافة إلى لحية هزلية مصنوعة من الشعر الآدمي. 
وبالرغم من أنه شيطان مريد أيضاء فإن عينيه تجحظان وهو يفرقع 


لفاععم5 ,كتدراومل عترم ءعمامبطط هع ,«عاعه به عدعترزاه8 ,0هء11! أععدوعد11 مه ومكعاودظ 
بجعل8 علوملا بععلط) 11 .701 بوعممعءعككء5 01 [إلمعلهعة عأرملا بجعلط8 عغطا 01 كدملادء اطنط 
تأعظ له :2ط 1856 ,20921106125) أعناع 11 لصة ,(1942 ,وععمعء5 آه لإممعلهعءك علىملا 
.(1937 ,أممسصكا .ذ لعذكلخ :عاءه8؟ ببعلح) 
ويستند أكثر تأويلي لهذه العقدة على ملاحظات شخصية قمت بها في بالي بين العامين 
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أنياب فكيه بالشراسة التى تليق به عندما تواجهه رانغدا أو عندما 
يتعرض لأي إهانة؛ إلا أن عناقيد الأجراس المطنطة المتدلية من ذيله 
المقرّس المضحك تُسْهم في إزالة الكثير من الخوف الذي يمكن أن 
يثيره وجود وحش كهذا. ولئن كانت رانغدا تقدم صورة شيطانية» فإن 
بارونغ يقدم شخصية هزلية» وهكذا فإن الصراع بين الشخصيتين هو 
صراع (غير محسوم النتيجة) بين قوى الشر وقوى السّخف. 


إن هذا الطباق بين الشر الذي لا يرحم والكوميديا الهزلية 
يتغلغل في العرض برمته» فها هي رانغداء ممسكة بقماشها الأبيض 
السحري» تتنقل مترنّحةً ببطء» آنا تقف من دون حراك مستغرقة فى 
التفكير أو الحيرة» وآونة نجدها تندفع مترنْحة إلى الأمام. إن لحظة 
دخولها إلى المسرح (تسبقها أظافرها الطويلة المرعبة بينما هي تنبثق 
من البوابة المشقوقة في قمة سُلّْم قصير مصنوع من الدرجات 
الحجرية) هي لحظة من التوتر والرعب حيث يبدوء للسائح على 
الأقلء أن كل من في المكان على وشك الانهيار والفرار من 
الرعب. أما هي شخصياً فتبدو مجنونة بالخوف والحقد بينما تصرخ 
صرخات الاستهجان في وجه بارونغ وسط قعقعة أدوات الفرقة 
بنفسي ممثلات يقمن بدور رانغدا يرمين بأنفسهن مُكبِّين بوجوههن 
فى الفرقة الموسيقية أو يركضن مهتاجات مسعورات على خشبة 
المسرح باضطراب كليء. ولا يُفلح في إخضاعهن وتهدتتهن إلا 
مجموعة من المشاهدين مجتمعين ؛ كما إن هناك روايات كثيرة عن 
ممثلات قُمن بدور رانغدا أَضبن بالهياج الشديد وأَرْعَبْن قرية بأكملها 
على مدى ساعات» وعن مشخُصات أصبن بالجنون الدائم نتيجة 
نجربتهن في هذا الدور. اما دور بارونغ » فمع أنه تسكنه قوة الروح 
المقدسة ذاتها (تُدعى ساكتي (3111) في لغة بالي) التي تسكن 
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رانغداء ومع أن المشخصين الذين يقومون بالدور يدخلون في حالة 
العَشَيان أو السُّبات أيضاًء فيبدو من الصعوبة له أن يمتاز بالجدية» 
فهو يتعابث مع الشياطين في حاشيته (وهم يزيدون الجو مرحاً 
بتركيب المقالب الخشنة من عندهم)»ء ونجده يستلقي على آلة 
الزيلوفون بينما ينقر عليها العازفون بمطارقهم الخشبية أو يضرب 
طبلاً بقدميه» ويتحرك في اتجاه معين بنصفه الأمامي وفي اتجاه 
آخر بنصفه الخلفي أو يلوي جسمه المقطع بتشويهات سخيفة» 
ويكش الذباب من على جسمه أو يشمشم الروائح في الجوء 
ونجده عموماً يتقافز فرحاً بشكل متشنج أو بزهو وكبرياء. إلا أن 
التضاد بين الشخصيتين ليس كاملاًء فقد تكون رانغدا هزلية أحياناً 
كما تفعل حين تتظاهر بأنها تُلْمّع المرايا على معطف بارونغ» كما 
إن بارونغ يصبح أحياناً أكثر جدية بعد ظهور رانغداء وهو يطقطق 
فكيه بعصبية أمامها وفي النهاية يهاجمها مباشرة. كما إن الهزلي 
والمرعب لا يبقيان منفصلين تماماًء كما نرى فى ذلك المشهد 
الغريب في أحد مقاطع السلسلة حيث نجد بضع ساحرات ثانويات 
(من مريدي رانغدا) يطوّحون جثة مولود ميت وسط صيحات 
الجمهور المعبرة عن التسلية الجامحة» وكما في أحد المقاطع الذي 
لا يقل غرابة عن ذلك». حيث نرى إمرأة حاملا تجتاحها نوبات 
هستيرية متناوبة من الدموع والضحك بينما تتقاذفها مجموعة من 
حفاري القبورء وللغرابة» فإن هذا المشهد يبدو مسليا بشكل مؤلم. 
وإن أوضح تعبير لازدواج موضوعي الرعب والمرح الصاخب نجده 
في الشخصيتين الرئيسيتين في العرض وفي نزاعهما اللانهائي وغير 
المحسوم للسيطرة» إلا أننا نجد هذين الموضوعين داخلين في 
نسيج المسرحية ومتشابكين بكثير مع سائر عناصرهاء فهذان 
الموضوعان - أو العلاقات التي تربطهما ‏ هما لب المسرحية وبيت 
القصيد فيها. 
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ليس من الضروري تقديم وصف شامل لعرض رانغدا ‏ بارونغ 
في هذا المقام» فمثل هذه العروض تتباين تبايناً واسعاً في التفاصيل» 
وتتألف من أجزاء متعددة لا تكون لصيقة الصلة ببعضهاء وفي أي 
حال فإنها من تعقيد التركيب بحيث لا يسهل تلخيصها. ومن منظورنا 
فى هذا البحث» فإن النقطة الأساسية التى يجدر التركيز عليها هى أن 
هذه المسرحية بالنسبة إلى أهالي جزيرة بالي ليست مجرد استعراض 
للمُزجةء بل هى طفّس دينى متجسّدء فليس ثمة هنا مسافة جمالية 
تفصل الممثلين عن النظّارة وتحصر الأحداث التي تقع في عالم 
وهمى يستحيل دخوله. ولدى اختتام المواجهة الشاملة بين رانغدا 
وبارونغ» يكون معظم المشاهدين» وغالباً ما يكونون كلهمء قد 
دخلوا في الجوء ليس فقط في التخيل» بل أيضاً في الجسم. وفي 
أحد نماذج المسرحية عند بيلو (8610)» قمت بعد أكثر من خمسة 
وسبعين شخصاً ‏ من الرجال والنساء والأطفال ‏ يشاركون في الفعل 
في وقت أو آخرء وليس من غير المعتاد أن يشارك ما بين الثلاثين 
والأربعين شخصاً من النظارة في العرض. والمسرحية» إذا ما نظرنا 
إليها على أنها عرض لأداء تشبه قُدَّاساً رفيع الأداع وليس عرضاً 
لمسرحية «جريمة في الكاتدرائية» فهي تقترب ولا تبتعد. 


ويحدث الدخول إلى قلب هذا الطقس جزئياً من خلال عمل 
الآأدوار الداعمة المتعددة الموجودة فيه الساحرات الثانويات 
والشياطين والأنواع المختلفة من الأشكال الأسطورية الخرافية - والذي 
تقوم بتمثيله قرى مختارة في الجزيرة. أما في الأغلب فإنه يحدث من 
خلال عمل طاقة متطورة بشكل غير عادي لإحداث انفكاك نفسى 
عشرات من النظارة» وقد يبلغون بضع عشرات» فرائس لهذا الشيطان 
أو ذاك» فيدخلون فى نوبات من الغشيان العنيف «كالمفرقعات النارية 
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التي تنطلق واحدة إثر أخرى»”*» فيختطفون الخناجر ويندفعون 
للاشتراك في الشجارء فالغشيان الجماعي الذي يحصل وينتشر مثل 
نوبة من الرعب المتفشي» ينتشل الفرد الباليني من العالم اليومي 
المعتاد الذي يعيش فيه عادةً ويسقطه في ذلك العالم الخارق الذي 
تسكنه شخصيات مثل رانغدا وبارونغ» فالوقوع في حالة الغشيان» 
بالنسبة إلى الشخص الباليني» يعني عبور العتبة إلى نظام وجود 
مختلف - واللفظة البالينية التى تعنى غشيان هى نادي (8301)» المشتقة 
من (0201)» التي تُترجم غانا شار ليصبح» مع أنه يصح ترجمتها 
بفعل الكون «يكون» بشكل أبسط. وحتى أولئك الذين لا يقومون بهذا 
العبور الروحي» لسبب أو لآخرن يعلقون في إجراءاته» فهم الذين 
تقع على عاتقهم مسؤولية ضبط الأنشطة المضطربة المهتاجة لأولئك 
الواقعين فى الغشيان من الانفلات باستعمال القوة الجسدية إذا كان 
هؤلاء أنانا عاذييف: وبرش المياه المقدسة وبترتيل الرُقى إذا كانوا من 
الكهنة. ويحوم طقس رانغدا ‏ بارونغ في لحظة ذروته على حافة 
الهياج المجنون المطلقء» أو على الأقل يبدو كذلك» مع محاولة 
جماعة المشاهدين الذين حافظوا على وعيهم» على الرغم من تناقص 
عددهمء لضبط الجماعة المتزايدة للمشاهدين الذين سقطوا في 
الغشيان (ويبدو أن ذلك ينجح تقريبا في كل مرة). 


يبدأ العرض فى نسخته العادية ‏ هذا إذا كان من الممكن القول 
إنااله تيعة عادية رمغ «ظهوو تاروع تافز وتملين ريشه مرهواً: 
ويكون ذلك بمثابة إجراء وقائي ضد ما سيحدث بعد ذلك. ثم تأتي 
مشاهد خرافية مختلفة تسرد القصة ‏ وهى لا تكون هى ذاتها دائما - 
التي تشكل أساس العرضء إلى أن يظهر بارونغ ثم رانغدا في النهاية. 


)43( .لط ,ماع8 
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وتبدأ المعركة بينهما. ويدفع بارونغ رانغدا إلى التراجع باتجاه بوابة 
معبد الموت. إلا أنه لا يملك القدرة على طردها نهائياء فيضطر 
بدوره إلى التراجع باتجاه القرية. وبعد أخذ ورد مطولين» وعندما يبدو 
أن رانغدا سوف تنتصرء ينهض عدد من الرجال وهم في حال من 
الغشيان وهو يمسكون بخناجرهم ذات النصول المتماوجة» ويهرعون 
إلى نُصرة بارونغ. إلا أنهم حين يقتربون من رانغدا (التي تكون قد 
أدارت ظهرها في حالة من التأمل) إذا بها ترتد عليهم ملوّحة بقماشها 
السحري الأبيض» فتتركهم صرعى الغيبوية على الأرض. تو التراجع 
رانغدا مسرعة إلى المعبد (أو تُنقل إلى هناك). حيث تقع هي أرضاً 
بدورها بعيداً عن أعين الجمهور الهائج الذي. على حد قول 
مخبريّ» قد يقتلها إذا ما رآها في حالتها تلك من العجز. ثم يأخذ 
افع في التنقل بين الراقصين من حملة الخناجر ويوقظهم بطقطقة 
فكيه فوقهم أو بحكهم بلحيته. وفيما هم يعودون إلى ا(وعيهم)؛ وهم 
لايزالون في حالة من الغشيان» يستشيطون غيظاً لدى اكتشافهم اختفاء 
رانغداء وبما أنهم لا يستطيعون مهاجمتها فإنهم يديرون خناجرهم إلى 
صدورهم مصحوبة بالإحباط (ولكن هذا لا يؤذي لأنهم ما زالوا في 
حالة الغشيان)» في المعتاد» تندلع حالة الفوضى العارمة المطلقة عند 
هذه اللحظة مع سقوط أعداد كبيرة من الجمهور من الجنسين في 
الباحة مغشياً عليهم ومسارعتهم لطعن أنفسهم والتدافع بين بعضهم 
البعدن» والتهام الدجاجات الحية أو البرازء وهم يتمرغون متشنجين 

فى الوحولء وما إلى هنالك» بينما يحاول أولئك الذين بقوا على 
ا خناجرهم منهم والمحافظة ما أمكن على حد أدنى 
من النظام. ومع مرور الوقت يغرق المغشي عليهم في الغيبوبة» واحداً 
إثر آخرء ولا يستيقظون منها إلا بواسطة الكهنة الذين يرشقونهم بالماء 
المقدس وتنتهي المعركة الكبرى ‏ وتعلّق المعركة من جديد» فلم 
تُقْهّر رانغداء ولا هي انتصرت. 
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والمنطقة التى يمكن لنا أن نبحث عن مغزى هذا الطقس فيها 
ف /مجنوعة الكر ناض التكابات والعقاتد :الو اهعكة القن يلها 
هذا الفلمين.: إلا أن هته المجمرعة محقلتن) وطاين قوودها ينها شن ها 
خص التفاصيل» فبالنسبة إلى البعض تمثل رائغدا وعدا لدورغا 
(عءن©)» الزوجة/ المرافقة الشرسة لسيف”" (5178)؛ بينما هى 
بالنسبة إلى آخرين الملكة ما هينداراداتاء وهى شخصية أسطورية ف 
البلاط الملكي الجاوي تعود إلى القرن الحادي عشر؛ وبالنسبة إلى 
آخرين غيرهمء هي الزعيمة الروحية للساحراتء كما إن الكاهن 
البرهمي هو الزعيم الروحي للبشر. وكذلك فإن المعلومات حول من 
(أو ما) هو بارونغ لا تقل تبايناً وغموضاً عن ذلك. أضف إلى ذلك 
أن هذه التفاصيل لا تؤدي إلا دوراً ثانوياً في رؤية أهل بالي 
للمسرحية. والقروي من أهل بالي لا يرى هاتين الشخصيتين بوصفهما 
شخصيات حقيقية بالنسبة إليه إلا من خلال ما يراه منهما في 
المسراحيةة: فهنها إذا الس مكلين لش اماء بل :هما يشكلاان حتضورا, 
وعندما يدخل القرويون في حالة الغشيان يصبحون أنفسهم جزءاً ‏ 
وجوداً ‏ من الحيّز الذي تتواجد فيه هذه الحضورات (إذا جاز 
التعبير). وإذا تجرأ المرء وسأل» كما فعلت أنا مرمّ»ء شخصاً سبق له 
أن كان رانغدا ما إذا كان يعتقد أنها شخصية حقيقية» يكون السائل 
يخاطر بجعل نفسه مظئّة للجنون أو الخبال. 

وهكذا فإن تقبل السلطة» وهو الأمر الذي يكمن في أساس 
المنظور الدينى الذي يجسده هذا الطقسء» ينساب من تمثيل هذا 
العلقن نينف ون .طرلق امظارة تمحسرضة عن السالات الفنية 
والحوافز ‏ روح الجماعة والخصيصة المميزة لها وتحديد صورة 


(*) في الهندوسية سيفا هو أحد الآلهة الكبار» أو هو أكبرهم عند إحدى الفرق» 
ودورغا هي الإلهة «التي لا تُقهر» ذات الأذرع العشر. 
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للنظام الكوني - النظرة إلى العالم - بواسطة مجموعة مفردة من 
الرموزء فإن العرض يجعل من النموذج «ل» والنموذج «من» جوانب 
الإيمان الديني مجرد تيادلاات بين بعضهما البعض» فرانغدا تستثير 
الخوف (كما تستثير مشاعر أخرى مثل الحقد والاشمئزاز والقسوة 
والرعب بالإضافة إلى الشهوة» مع أنني لم أتمكن من معالجة 
الجوانب الجنسية في المسرحية في عرضي لها)». ولكنها أيضا 


نصوره : 

إن انبهار أهل بالي بشخصية الساحرة لا يمكن تفسيره إلا إذا 
علمنا أن الساحرة بالنسبة إلى المخيّلة البالينية ليست مجرد شخصية 
تبعث على الخوف» بل هى «الخوف» مجسداً. إن يديها ذات الأظافر 
الطويلة الخطرة له تمسنك بفيحاياها ولا هي تنشب أظافرها فيهم. 
مع أن الأطفال الذين يمثلون في ألعابهم دور الساحرة يثنون أيديهم 
فى حركات تشبه ذلك. بل إن الساحرة نفسها تنشر ذراعيها رافعة 
راحتي يديها إلى الخارج بينما يكون إصبعها مثنياً إلى الخلف» في 
الحركة التي يسميها البالينيون كابار (2)16858» وهي لفظة يستعملها 
الأهالي لوصف ردة الفعل المفاجئة المعبّرة عن الهلع لرجل يسقط 
من على شجرة. .. ولن يمكننا تفسير جاذبية هذه الشخصية والتوتر 
العاطفي الذي يصاحبها ويحيط بها في رقصها بجسدها المشعر 
وطلتها الشخيفة وبانبابها المشانهة لآنيات الفيل وهي وحيدة وهي 
تطلق ضحكتها المجلجلة الغريبة» لن يمكننا تفسير جاذبيتها إلا عندما 
نراها هي نفسها خائفة ومخيفة في الوقت نفسه”. 


أما بارونغ فهوء من ناحيته» لا يستثير الضحك فقط بل هو 
يجسد الروح الهزلية كما يراها أهل بالي - وهي خلطة مميّرة من 


 )44(‏ .36 بم ,كاوترامم4ق عناممجوماماط عه ,«عاعه هن مداه ,لدء14 لسصة ممدعتوظ 
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التعابّث والروح الاستعراضية وحب مبالغ فيه للتأنّق» وهذهء 
بالإضافة إلى الخوف». هي ربما الحافز المسيطر في حياتهم. وهكذا 
فإن الصراع المتكرر باستمرار بين رانغدا وبارونغ والذي لا ينتهي 
بنتيجة محسومة لصالح أي منهما هو بالنسبة إلى المؤمنين 
البالينيين - في الوقت نفسه الصياغة العامة لتصور ديني عام والتجربة 
السلطوية التي تبرر قبول هذا التصورء بل حتى تفرضه. 

.. . تبدو هذه الحالات النفسية والحوافز واقعية بشكل فريد 


لكن لا أحدء ولا حتى القديس» يعيش في عالم تصوغه 
الرموز الدينية باستمرارء وأغلبية الناس يعيشون في هذا العالم في 
أوقات متباعدة. وكما يقول شوتزء فإن عالم الحياة اليومية» حيث 
نجد الأشياء المتعارف عليها والأفعال العملية» هو الواقع الأهم في 
التجربة الإنسانية ‏ وهو الأهم بمعنى أنه هو الواقع الذي نتجذر فيه 
بأمتن ما يكون» وهو الأهم بمعنى أن مجرياته المتأصلة لا يمكن لنا 
مناقشتها (ولو أننا نناقش بعض جزئياته)””* » فقد يكون الشخصء أو 
حتى مجموعات كبيرة من الأشخاصء. فاقد للإحساس بالجمال» أو 
عديم الاهتمام بالدين» أو غير مهيأ لمتابعة التحليل العلمي الرسمي» 
ولكن لا يمكنه أن يكون فاقداً للإحساس العام المتعارف عليه 
اجتماعياً وينجو بنفسه في الحياة. وهكذا فإن الميول التي تستثيرها 
الطقوس الدينية يكون تأثيرها أهم ما يكون ‏ من وجهة النظر 
الإنسانية - خارج حدود الطقس نفسه عندما تنعكس لتضفي لونها 
المميز على تصور الفرد للعالم الراسخ للواقع المجرّد. إن النغمة 
الخاصة التي تميز ُشدان الرؤيا عند هنود السهول الأميركية”*. أو 


(45) ,ولاوء؟! أمعمك5 هه #رعاطمط 16 :1 .71 ,كسعموط 4ءاءءلأم) ,جاتاطاعد 
2 226 .م 


(#) نشدان الرؤيا هي ممارسة يقوم بها شبان القبائل الهندية الأميركية» وهي قد تستمر - 
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ممارسة الاعتراف عند أهالى مانوس”* (0428105)» أو الممارسات 
الصوفية عند أهل جاوة تتغلغل في مناحي حياة هذه الشعوب حتى 
تلك التي تتجاوز دائرة الاهتمام الديني المباشر» مما يطبعهم بأسلوب 
مميز بمعنى الحالة النفسية المسيطرة والحركة المميّزة على حد سواء. 
إن تشابك وتمازج عنصري الشر والهزل الذي نراه في الصراع بين 
رانغدا وبارونغ يظهر بشكل حيوي في مروحة واسعة من السلوك 
اليومي لدى البالينيين» الذي يتميز بجزء كبير منه» كما في الطقس 
الوك لقسية رتدو انرو الحوق؟ الحفى الفط الو لق 
التعابث الذي يبدو هاجسياً في طبيعته. إن موضوع الدين هو موضوع 
مهم وشيّق من وجهة نظر علم الاجتماع ليس لأنه» كما تزعم 
الوضعية السوقية» يصف النظام الاجتماعي (فهو إذا كان يفعل ذلك 
فهو يفعله بطريقة غير مباشرة وناقصة)» بل لأنهء» كما تفعل البيئة 
والسلطة والسياسة والثراء والقضاء»ء والعواطف الشخصية» ومعنى 
الجمال» لأنه يشكل هذا النظام. 


إن التذبذب جيئةً وذهاباً بين المنظور الديني ومنظور العُرف 
الاجتماعي هو في الواقع أحد أكثر الحوادث ادر يقية في المشهد 
الاجتماعي وضوحاً» مع أنه واحد من أكثرها إهمالاً من قبل علماء 
الأنثروبولوجيا الاجتماعية» مع أنهم جميعاً تقريباً رأوه يحصل أمامهم 
عدداً من المرات لا يُحصىء فلطالما كان الإيمان الدينى يجري 
فرعو على اله ظميطة محافحة للؤهيان )مكل مكان سكن ودوره 
الاجتماعي ومكانته في العائلة» وما إلى هنالك. إلا أن الإيمان 


من يوم إلى أربعة أيام حيث يقوم الشاب بالصوم والاعتكاف في مكان منعزل. آملاً في 
الحصول على رؤيا تبين له مستقبلهء وتأتي الرؤيا على شكل علامة من روح هادية. 


(*#) جزيرة في بابو غينيا الجديدة في جنوب غري المحيط الهادي. 
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الديني» كما هو في خضم الطقس العبادي حيث هو يكتنف الشخص 
بكليته وينقله إلى نموذج وجودي آخرء والإيمان الديني» كما هو في 
خضم الحياة اليومية حيث يكون مجرد انعكاس باهت في ذاكرة المرء 
لتلك التجربة الطقسيةء إن الإيمان الدينى ليس هو ذاته فى الحالتين» 
والإخفاق فى إدراك تلك الحقيقة أدى إلى بعض التشويش» وعلى 
الأخصن فى ما يتعلق يمشتكلة ما يسمى بالذعتية البذائية. إن خجزءاً 
كبيراً من الصعوبة التى نشأت بين ليفى برول (لطنه8ظ - نآ) 
ومالينوفسكى 00000 جيال طبيعة «التفكير المحلى»» مثلاً 
هي نتيجة لفقدان الاعتراف الكامل لهذا الفارق؛ فحيث كان 
الفيلسوف الفرنسي مهتماً بالرؤية للواقع التي كان البدائيون يتبنونها 
حين اتخاذ منظور ديني» كان عالم الأعراق البولندي ‏ الإنجليزي 
مهتماً برؤيتهم للواقع التي تبنوها عند اتخاذ منظور عُرْفي اجتماعي 
بحت””. كلا الباحثين» ربماء كان يشعر وإن بشكل غامضء بأنهما 
لم يكونا يتكلمان عن الشيء ذاته» إلا أن النقطة التي افترقا عندها 
كانت في أنهما أخفقا في تقديم تفسير محدّد للطريقة التي كانت 
تتفاعل بها هاتان الطريقتان فى «التفكير» ‏ أوء كما أسميهما أناء 
هذان النموذجان في السيا عه الصدة: وهكذا نرى أنه بينما كان 
البدائيون لدى ليفي ‏ برول» على الرغم من تنصله البَعغديء يعيشون 
في عالم يتألف كليةٌ من المواجهات الروحانية الباطنية» كان البدائيون 
بحسب مالينوفسكي» بالرغم من تشديده على أهمية الدين الوظيفية» 
يعيشون في عالم يتألّف كليةً من الأعمال الفعلية. وهكذا أصبح 
الإثنان يتميزان بالاختزالية (فالمثالي دتلوءل1)) لا 0 اختزالية عن 
الماذي (11150,ء:384) على الرغم من أنفسهم لأنهم أخفقوا في النظر 


(46) «عاعددآ لمم ,دترمدعظ +0116 فته ,و«منعناع1 جه عءلء5 ,عاعه11 ,عات مه11ة1/1 
.(1926 .خآ ستعتصنا لصه معالة .0 عاعه لا ببث1]) علسنط1 كوطتعلز مدهو ,انحط اغآ 
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إلى الإنسان وهو يتنقل بسهولة نسبية وبشكل متكرر كثيراء بين 
طريقتين في النظر إلى العالم متناقضتين جذرياًء طريقتين لا تتصلان 
بل تفصلهما قتجوات ثقافية يتعين القيام عبرهما بقغزات كبركيةازدية 
الطابع (مدنلمدعء1161) في كلا الاتجاهين : 


إن هناك ما لا يُحصى من الأنواع المختلفة للتجارب الصادمة 
كما هناك مناطق متناهية مختلفة من المعنى التي يمكن أن أسبغ عليها 
صفة الواقعية. وهاكم بعض الأمثلة: صدمة الاستغراق في النوم بوصفه 
القفزة إلى عالم الأحلام؛ التحول الداخلي الذي نختبره عند ارتفاع 
الستارة في المسرح بوصفه الانتقال إلى عالم التمثيل على الخشبة؛ 
التحول الجذري في موقفنا عندما نقف أمام لوحة ما ونسمح لحقلنا 
البصري أن يُحدَّ بما هو داخل الإطار بوصفه عبوراً إلى العالم 
التصويري؛ المأزق الذي نقع فيه باسترخائنا نحو الضحك عندما 
نستمع إلى طرفة» ونكون لبُرهة وجيزة مستعدين لتقبّل العالم الخيالي 
للطرّفة على أنه الواقع الذي يتسم عالم حياتنا اليومية حياله بالحماقة 
والشّخف؛ التفات الطفل إلى لَعبته بوصفه الانتقال إلى عالم اللعب؛ 
وما إلى هنالك. وكذلك فإن التجارب الدينية بكل تنويعاتها ‏ مثل 
تجربة كي ركيغارد في «اللحظة» بوصفها قفزةً في المجال الديني - هي 
نماذج لهذه الصدمة» كما هو قرار العام باستبدال مشاركته العاطفية 
الانفعالية في شؤون «هذا العالم» بموقف حيادي (تحليلي)7©. 


إن التعرّف إلى الفارق النوعي واستكشافه ‏ وهو فارق إمبريقي 
تجريبي» وليس فارقاً غامضاً ماورائياً - بين الدين بشكله العجناقن 
والدين مطبقاً تطبيقاً عملياء أي الفارق بين المواجهة مع ما يُفترض 
أن يكون «واقعياً بحق» والنظر إلى التجربة العادية في ضوء ما يظهر 


)247 .م ,تراأأاهء!1 أواعم3 زهو «رءاطمع2 17 :1 .01+ ,.10ط1 رعاسطاعه 
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أن هذه المواجهة تكشفه» هذا التعرف والإستكشاف سوف يمضيان 
بنا قدماً بعد ذلك في فهمنا لما يعنيه شخص من شعب بورورو”*» 
(00ع80) عندما يقول: «أنا ببغاء» أو ما يقصده المسيحي عندما يقول 
«أنا خاطئ»» أكثر مما تفعله نظرية تتناول التصوف الروحاني البدائي 
حيث يختفي العالم العادي في غمامة من الأفكار الغريبة» أو مما 
تفعله نظرية تتناول الواقعية البدائية حيث يتفتت الدين إلى مجموعة 
من القصص المفيدة. إن مثال الببغاء الذي أشرت إليهء والذي أنقله 
من بيرسي (56509)» هو مثال جيد”**. وهو يشير إلى أنه ليس من 
المقنع القول إن البورورو يعني ما يقول حرفياً عندما يقول إنه ببغاء 
(فهو لا يحاول التزاوج مع الببغاوات الأخرى)» وإن قوله مغلوط أو 
سخيف (من الواضح إنه لا يقدم ‏ أو أنه على الأقل لا يقدم ذلك 
فقط ‏ ذلك النوع من التصنيف الذي يمكن إثباته أو نقضهء كما مثلا 
يمكن إثبات أو نقض جملة «أنا من البورو»)» ولا هو من المقنع 
القول حتى إنه مغلوط من الناحية العلمية ولكنه صحيح من الناحية 
الخرافية (لأن ذلك يفضى بنا مباشرة إلى فكرة القصص النفعى 
الذي» بينما يُنْعم على «الخرافة» بصفة الحقيقة نجده يرفض ذلك 
الوصف. حاملاً التناقض الداخلي في ذاته). وبمعنى أكثر ترابطأء فقد 
يبدو من الضروري النظر إلى الجملة على أنها ذات معنى مختلف في 
سياق ما أسميناه «المنطقة المتناهية للمعنى» التى تؤلف المنظور 
النيء.ففيناءق البماق الذي بولف المنظور الخروق الاخساضل» 
نت التنظون الديتن: يكرنة البوزىموضوع حنينا اربحادة اابنشن ف 
وإذا ما مُنح السياق الطقسي المناسب فقد «يتزاوج» مع «الببغاوات» 


(*) شعب من الهنود الحمر فى أميركا الجنوبية وخاصة في البرازيل. 
(48) «رؤوعممع5 أهمه25عم7ع1م1] 1ه عمتأعنماك علتألمطصز5 عط1» ,وموم .بلا 
.39-2 .مم ,(1961) 24 .201 ,ترماعة أعتروط 
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الأخر ‏ طبعاً مع الببغاوات الميتافيزيقية مثله» وليس مع تلك العادية 
التى تطير جسمياً فى الأشجار العادية. أما فى المنظور العرفى 
الاجتماعي فهو ببغاء ‏ كما أفترض بمعنى أنه ينتمي إلى قبيلة تعتبر 
اكاك فضارها الطوطي:-زعضويه فى هذا امسن : باعتار الليمة 
الأساسية للواقع كما تراه المنظور الديني» تستتبع بعض الاعتبارات 
الأخلاقية والعملية. إن الرجل الذي يقول إنه ببغاء» إذا ما قال ذلك 
فى سياق محادثة عادية» فهو يعنى أنه»ء بحسب ما تظهر الخرافة 
01 الطقن الديني» متشبع ةر أن لهذا الواقع الديني مضامين 
اجتماعية مهمة ‏ بمعنى أن علينا نحن الببغاوات أن نبقى متراصين» 
ولا يتزوج الواحد.منا الآخرء وألا نأكل الببغاوات الدنيوية» وما إلى 
هنالك» فإذا لم نلتزم بهذه المضامين نكون نسير عكس نظام الكون 
واتجاهه. إن وضع هذه الحقائق المتقاربة في سياقاتها النهائية هو ما 
يعطي الدين قوته الاجتماعية» على الأقل في غالب الأحيان» فهو 
يغير, أوغالباً ماليكون التخيينخدرياء المنظى العام للغالم ما خو 
مشاهّد فى العرف الاجتماعى بكليته» إنه يغيره إلى درجة أن 
الحالات الفئدة والحوافز التى تطلقها الممارسة الدينية تبدو عملية 
إلى درج فائقة ». حعى أنها عدو الوحينة الت سكن يها متطفياء 
بالنظر إلى ما هي عليه الأشياء «حقيقة». ‏ 


وعندما يقفز المرء (وقد تكون الاستعارة في كلمة «يقفز» أقوى 
قليلاً مما يحصل في الواقع. وقد يكون من الدقة أكثر أن نستعمل 
عبارة «ينزلق») فى الطقس الديني إلى إطار المعنى الذي تحدده 
السيؤزات السكف :وعندها تنه الطقيه وعكنها بعوة الدرى إلن 
عالم الحواس والعرف الاجتماعي» فإنه (أي المرء) يكون قد تغيّر - 
إلا إذا أخفقت التجربة الطقسية فى التأثير فيهء» وهذا يحصل أحياناً. 
وعندما يتغير المرء يتغير العالم المعووقه نه عولةه حيث يحصل أن 
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هذا العالم يصبح منظوراً إليه بصفته شكلاً جزئياً من واقع أوسع» 
وهذا الواقع يتدخل في هذا العالم فيصححه ويكمله. 


إلا أن هذا التصحيح وهذا الإكمال ليساء كما يشير بعض 
دارسى «الدين المقارن»» هما ذاتهما حيثما كان. إن طبيعة الانحياز 
الذى-يشبقه الذي على التحياة العادية شير تبتقين الدين المشان اليد 
ونتغير المبول الى تسخيرها قئ نفس 'المتدين التضورات المغينة' التق 
آمن بها حيال النظام في الكون» فعلى مستوى الأديان «الكبرى» نجد 
أنه من المعتاد الاعتراف بالتميّز العضوي» وأحياناً يصل التشديد على 
التميز إلى حدود التعصّب الشديد. ولكن حتى فى المستويات الشعبية 
والقبلية الأبسط ‏ حيث غالباً ما تكون فرادة التعايق النيسة قن كانت 
فى أنماط مجففة كما فى أديان «الأرواحية» و(الأحيائية» و«الطوطمية» 
و«الشامانية» و«عبادة الأسلاف» وسائر الأصناف فاقدة الحيوية التى 
وحصي ادفو ع رانين :قن المتعالم الشف لازال البحيوية قن 
معظياتهم الدراسية ب ختن :فى تلك المبكويات كوت واضححة تلك 
الخصيصة المتفردة في سلوكات المجموعات المختلفة من البشر 
تأثرين بما يعتقدونه تجربتهم في الحياة» فالجاوي الهادئ الطباع لن 
يشعر بالراحة في جو شعب مانوس الذي يخترمه الشعور بالذنب أكثر 
مما يشعر فرد يتمتع بالنساط والحيوية من قبيلة كروو”* (807©) في 
جاوة ذات العاطفة الفاترة. كما إن رانغدا ويارونغ» بالنسبة إلى كل 
الساحرات ومهرّجي الطقوس الدينية في العالم» ليسا صورتين عامتين 
بل تصويرتين فرديتين تماماً لعاطفتي الخوف والمرح» فما يعتقده 
البشر متنوع كتنوعهم هم أنفسهم تماماً - والعكس في هذه المقولة 
صحيح بدرجة متساوية. 


(*) قبيلة من الهنود الأميركيين في ولاية مونتانا في الولايات المتحدة. 
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إن هذه الخاصية بالذات لأثر الأنظمة الدينية على الأنظمة 
الاجتماعية (وعلى الأنظمة الشخصية) هي التي تجعل من المستحيل 
إجراء تقويم عمومي لقيمة الدين في المعنيين الأخلاقي والوظيفي على 
حد سواءء فإن الحالات النفسية والحوافز التي تميز شخصاً آنياً لتوه 
من تقديم قُربان بشري في شعب الآزتك (82060) تختلف نوعاً ما عن 
تلك التي تميز شخصاً كان قد نزع لتوه قناع الكاتشينا(*) (ستطعدة1) 
الذي يلبسه. وحتى داخل المجتمع الواحد» فإن ما «يتعلمه» المرء عن 
النمط الأساسي للحياة من طقس شعوذة ومن وجبة طعام مشتركة 
سوف يكون له آثار مختلفة على الوظيفة الاجتماعية والنفسية. إن 
إحدى المشكلات المنهجية الأساسية في الكتابة عن الدين بشكل 
علمي تكمن في التحييد المتزامن للهجة ملحد القرية ولهجة واعظ 
القرية على حد سواء»ء كما كل الأشخاص الموازين لهم والأكثر ذكاءً 
منهمء بحيث يمكن للمعاني الضمنية الاجتماعية والنفسية لعقائد دينية 
معينة أن تنبثق بوضوح وبشكل حيادي. وعندما يتم فعل ذلك 
فستختفى كل الأسئلة العامة حول ما إذا كان الدين «جيدأ» أو «رديئاً», 
«فاعلاً» أو «مختل الفعالية»» «يقوي الذات» أو «يبعث على القلق» كما 
تختفي الوحوش الأسطورية» وهي أشبه بهاء ويبقى للمرء التقويمات 
المحدّدة والتشخيصات في حالات معينة. ولكن بالطبع تتبقى الأسئلة 
الهامة حول ما إذا كان ما يؤكده هذا الدين أو ذاك صحيحاًء هذه 
التجربة الدينية أو تلك حقيقية» أو ما إذا كان من الممكن إطلاق 
تأكيدات دينية أو ما إذا كانت التجارب الدينية الحقيقية ممكنة إطلاقاً. 
إلا أن هذه الأسئلة لا يمكن إطلاقهاء وبدرجة أقل الإجابة عنهاء من 
ضمن الحدود التي يفرضها المنظور العلمي على نفسه ذاتياً. 


(*) الكاتشينا هي الأرواح التي يؤمن بها شعوب البويبلو في أميركا الشمالية ويلبسون 
الأقنعة التي تمثلها في طقوسهم. 


254 


111 


بالنسبة إلى عالم الأنئروبولوجيا تكمن أهمية الدين في قدرته 
على الخدمة» خدمة الفرد أو الجماعةء بصفته مصدراً للتصورات 
العمومية» وإن تكن هذه التصوارات مميّزة ومحددة. حيال العالم 
والذات والعلاقات بينهما من جهة ‏ وهذا جانب النموذج «من» للدين 
- ومن جهة أخرى الميول «الذهنية» المتجذرة والتي لا تقل تميزاً - 
وهذا جانب النموذج «ل» للدين. وتتيع لهذه الوظائف الثقافية» 
بدورهاء الوظائف الاجتماعية والنفسية. 


وتنتشر المفهومات الدينية في ما يتجاوز سياقاتها الماورائية 
المعينة لتقدم إظارا مع الأمكار العامة يمك عن تجلذلها [مظاء معني 
لمدى واسع من التجارب ‏ الفكرية والعاطفية والأخلاقية» فالمسيحي 
يرى الحركة النازية على خلفية «السقوط» الإنساني بالرغم من أن ذلك 
لا يشرحه بالمعنى السببي للكلمة» فهو يضعه ضمن معنى أخلاقي» 
معرفي» وحتى عاطفي» فإن شخصاً من قبائل الآزاند ينظر إلى سقوط 
مخزن الحبوب على صديق أو نسيب على خلفية فكرة ملموسةء 
وخاصة نوعاً ماء عن الشعوذةء وهكذا يتجنب المعضلات الفلسفية 
كما يتجنب حالات الشدة النفسية المصاحية لفكرة اللاقدرية» 
فالجاوي يجد في مفهوم ال رازا”* (258) (إحساس - ذوق - شعور ‏ 
معنى) وسيلةً ل «رؤية» الظواهر التصميمية (الكوريوغرافية) والذوقية 
(المتعلقة بحاسة الذوق) والعاطفية والسياسية فى ضوء جديد. كما إن 
عرضاً موجزاً للنظام الكوني» النجموعة من الحقاقد الذينية» .هو أيفاً 
رؤية ظاهرية للعالم الدنيوي للعلاقات الاجتماعية والأحداث النفسية» 
فهو يمكن من فهمها. 


(*) مفهوم لاهوتي سنسكريتي مختص بالتقاليد الهندوسية لعبادة كريشنا. 
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إلا أن هذه العقائد تتجاوز كونها مجرد رؤية ظاهرية أو حاشية 
تفسيرية» فهي تشكل نموذجاً أو معياراً للمقارنة» فهي لا تقدم تأويلاً 
للعمليات الاجتماعية والنفسية من ضمن الرؤية الكونية فحسب - فهي 
لو اكاك عذللك فقطة لكانت الفق بالفلسيفة متها بالدين ميل هى 
تشكلهاء ففي داخل عقيدة الخطيئة الأصلية هناك موقف يُقترح اتخاذه 
تجاه الحياة» وحالة نفسية تتكررء ومجموعة من الحوافز الراسخة» 
فرجل الآزاندي يتعلم من تصورات الشعوذة ليس فقط أن ينظر إلى 
«الحوادث» الظاهرية على أنها ليست مجرد حوادث ولا مصادفات 
إطلاقاًء بل يتعلم كيف يستجيب لهذه الحوادث الزائفة بتوجيه حقده 
ضد المسبب لها وبالتحرك ضده بالإجراء المناسب. إن ال «رازاك» 
بالإضافة إلى كونه مفهوماً للحق والجمال والخيرء فهو أيضاً نموذج 
مفضّل للتجربة» نوع من الابتعاد والانفصال الانفعالي» نوع من 
الكبرياء المعتدل» من الهدوء الراسخ. إن الحالات النفسية والحوافز 
التى يستثيرها التوجه الدينى تلقى ضوءا قمريا ناعما على الجوانب 
الصلبة للحياة العلمانية لشعب من الشعوب. 


وهكذا فإن تتبع الدور الاجتماعي والنفسي للدين لا يقتصر على 
إيجاد العلاقات التبادلية بين عبادات طقسية معينة وروابط اجتماعية 
علمانية دنيوية معينة - على الرغم من أن هذه الروابط موجودة فعلياً 
وأنها تستحق منا متابعة مستمرة» خاصة إذا استطعنا الإتيان بشىء 
جديد نقوله عنها. بل إنها قضية الوصول إلى أن نفهم كيف أن 
تصورات الناس» مهما كانت ضمنية» عمًا هو «واقعي بحق» والميول 
التي تستثيرها هذه التصورات» تلون فهمهم لما هو منطقي وما هو 
عملي وما هو إنساني وما هو أخلاقي. إن فهم إلى أي مدى تفعل 
تلك التصورات ذلك (ففي بعض المجتمعات يبدو أثر الدين محدوداً 
جدآء بينما هو متغلغل ومنتشر في مجتمعات أخرى)» وما مدى عمق 
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ذلك (فبعض الأشخاص والمجموعات لا يظهرون تأثراً كبيراً 
بالمفاهيم الدينية في العالم الواقعي» بينما نجد آخرين يعودون لأحكام 
الدين في كل قضية» مهما كانت تافهة)» وإلى أي مدى يصل تأثير 
ذلك (حيث اتساع الفجوة بين تعاليم الدين وبين أفعال البشر على 
أرض الواقع يختلف اختلافاً كبيراً عبر الترائات) ‏ كل هذه قضايا 
أساسية فى الدراسة المقارنة الاجتماعية والنفسية للدين. وحتى درجة 
نظون الأنظلية الدينية ذانها وتدو أنه متطلف كتدفا واسعا :ا ولبين 
ذلك فقط على أساس تطوري بسيطء ففي مجتمع ماء قد يصل 
مستوى تطور الصياغات الرمزية للواقع الأسمى إلى درجات فائقة من 
التعقد والتفصيل المنهجي؛ بينما في مجتمع آخرء لا يقل عن 
المجتمع الأول في التطور الاجتماعي» فقد تبقى مثل هذه الصياغات 
فى حدود البدائية بالمعنى الحقيقى للكلمة» فلا تتجاوز كونها 
محدوفة هد الحقاند القائر > القت والدون التدرولة للمستكياف 
المتعلقة بالمقدس والرموز التصويرية الروحية. ولا نحتاج إلا أن نذكر 
الأستراليين ورجال الأدغال (68صتطةنة8)» وشعب التورادجا (1020[2) 
والآلور (410:656)»: والهوبى (ذم110) والأباتشى”*؟. والهندوس 
والرومانء أو حتى الإيطاليين والبولنديين» لا تحتاج إلا إلى أن نذكر 
هذه الشعوب حتى نرى أن درجة الوضوح والتفصيل في التدين ليست 
ثابتة حتى بين المجتمعات المتشابهة في درجة التعقيد. 


ولذلك فإن الدراسة الأنثروبولوجية للدين هي عملية ذات 


(*) «البوشمن» أو «رجال الأدغالة شعب يسكن في المناطق الجنوبية للقارة الأفريقية. 
التورادجا شعب يقطن أواسط إندونيسيا. الآلور شعب يسكن المناطق الداخلية الجبلية في 
جزيرة آلور في في إندونيسيا. الهوبي شعب من الهنود الأميركيين في شمال شرقي ولاية 
أريزونا. الأباتشي اسم يطلق على مجموعات متنوعة إنما ذات ثقافة مشتركة من سكان أميركا 
الأصليين. 
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مرحلتين: الأولى هي تحليل لنظام المعاني المتجسد في الرموز التي 
تشكل الدين بما هوء والثانية هي الربط بين هذه الأنظمة والتركيب 
الاجتماعي والعمليات النفسية. وأنا لست راضياً عن الكثير مما يجري 
من البحث في الأنثروبولوجيا الاجتماعية المعاصرة في حقل الدين. 
وعدم الرضى هذا ليس ناجماً عن أن هذا البحث يهتم بالمرحلة 
الثانية» بل عن أنه نه يهمل المرحلة الأولى» وعندما يهمل هذه 
المرحلة» فإنه يعتبر من المسلّمات البدهية شيئاً يجدر التوقف عنده 
ودراسته وإيضاحه. إن دراسة دور عبادة الأسلاف في تنظيم الوراثة 
السياسية» ودراسة دور أعياد الأضاحى فى تحديد الواجبات بين 
الأقارب» ودور عبادة الأزواج اف ترفسة النشاطات الزراعية»ء ودور 
الكهانة في تعزيز الضبط الاجتماعي» أو دور طقوس البلوغ وإدخال 
الشباب في المجتمع في تحريك النضوج الشخصيء وكلها مساع 
مهمة. وأنا لا أوصي بإهمالها لمصلحة عقيدة باطنية تافهة قد تتعرض 
للسقوط فيها التحليلات الرمزية للعقاتد الغريبة. إلا أنه يبدو لى أن 
محاولة دراستها انطلاقاً من نظرة عُوْفية غاحة املقو ا رمات 
الأسلاف وتقديم أضاحي الحيوانات» وعبادة الأرواح » والكهانة» 
وطقوس البلوغ بوصفها أنماطاً دينية» يبدو لي أن هذه المحاولة تبشر 
بالكثير. ولن نتمكن من المعالجة الفاعلة لهذه الجوانب من الحياة 
الاجتماعية والنفسية التي يؤدي فيها الدين (أو الفن» أو العلم» أو 
العقيدة» دوراً حاسماًء إلا عندما نمتلك التحليل النظري المناسب 
للعمل الرمزي يضاهي في تعقيده التحليل الذي لدينا الآن للعمل 
الاجتماعي والنفسي. 
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(لفصل (لاس 
روح الجماعة والنظرة إلى العالم 
وتحليل الرموز المقدسة 


1 

ليس الدين مجرد ماورائيات على الإطلاق» فبالنسبة إلى كل 

الشعوب هناك روح من الجدية الأخلاقية العميقة مبثوثة في أشكال 
الأفعال العبادية ووسائطها وأهدافهاء فحيثما المقدّس» فهو يحمل فى 
داخله إحساساً بالالتزام الداخلي؛ وهو ليس فقط يشجع العدين» بل 
عطي وهر اجون قط تير المواققة لمكي ادل جو مرضي 
الالتزام العاطفي أيضاً. إن ذلك الجانب من الحياة الذي ننظر إليه 
على أنه أرفع من العالم المادي» وسواء سميناه مانا (5383) أو 
براهما”* » أو الثالوث الأقدسء فهو يُنْظر إليه حتماً على أن له 
معانى عميقة الغور تتصل باتجاه سلوك الإنسان. ولئن كان الدين ليس 
مجرد ماورائيات» فهو أيضاً ليس مجرد أخلاقيات. ويُنظر إلى منبع 
الحيوية الأخلاقية للدين على أنه يكمن في الصدق الذي يعبّر عن 


(*) المانا هي القوة الكامنة في الكون بحسب بعض الشعوب البولينيزية. براهما هو إله 
الخلق لدى الهندوس. 
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الطبيعة الأساسية للواقع. إن الواجب الإرغامي (الذي نجده في التعبير 
ينبغي أو يجب 00850)) في الدين ينمو من النظرة الشمولية للواقع 
(المعبّر عنه في كلمة يكون (05)» وبهذا يكون الدين يؤسس متطلباته 
الأكثر خصوصية في العمل الإنساني على تصور السياقات الأكثر 
عمومية للوجود الإنساني. 

وف“ النزاسات الأتتروبولوجية التحديقة: تَلَخْص الجوائت 
الأخلاقية (والجمالية) فى ثقافة ماء أي العناصر التقويمية» تلخص 
بعبارة روح الجماعة (ومطاء). بينما يُشار إلى الجوانب المعرفية 
الوجودية بتعبير النظرة إلى العالم («عذلا 08770114). إن روح الجماعة 
لدى شعب من الشعوب هي الجو العام والخاصية التي تطبع حياة 
الناس في ذلك الشعبء هي أسلوب هذا الشعب في ما يتعلق 
بالأخلاق والذوق الجمالي والمزاج العام؟ بل هي موقفهم الأساسي 
تجاه أنفسهم وتجاه العالم كما ينعكس في الحياة. أما نظرتهم إلى 
العالم فهي الصورة التي تتكون لديهم عن الأشياء كما هي في 
الواقع المحض» هي مفهومهم عن الطبيعة» عن الذات.» عن 
المجتمع. وهي تحوي أكثر ما لديهم من الأفكار شمولاً عن النظام. 
إن الإيمان الديني والطقس الديني يتواجهان ويؤكدان واحدهما 
الآخر؛ روح الجماعة تجد مبررها الفكري عندما تُعرض على أنها 
تمثل طريقة حياة متضمنة فى حالة الأشياء الواقعية كما تصفها 
النظرة إلى العالم» والنظرة إلى العالم تصبح مقبولة من الناحية 
العاطفية عندما يجري تقديمها على أنها صورة لواقع الأمور في 
الحياة» تكون طريقة الحياة تلك هي التعبير الأصيل عن هذا الواقع. 
إن إثبات وجود علاقة ذات معنى بين القيم التي يعتنقها الشعب 
والنظام العام للوجود الذي يجد فيه الشعب ذاته هو عنصر أساسي 
في كل الأديان»ء بصرف النظر عن كيفية تصور هذه القيم أو ذاك 
النظام. ومهما كان من أمر الدين في ما سوى ذلك». فهو في جزء 


2250 


منه محاولة للحفاظ على رصيد المعاني العامة التي يفسّر كل فرد 
من خلالها تجربته وينظم سلوكه (وتكون هذه المحاولة باطنية 
ضمنية وتمس بالإحساس الداخلي مباشرة» ولا تكون صريحة في 
بؤرة الوعي وعرضة للتفكير الواعي). 


إلا أن المعاني لا يمكن «تخزينها» إلا في رموز: صليب»ء 
هلال ثعبان مجكح. إن هله الرموز الدينية» كنا نجدها ممشرحة فى 
الطقوس أو مرويةً في الخرافات» تختصرء بالنسبة إلى الذين يؤمنون 
بهاء كل ما هو معروف عن العالم» وعن الحياة العاطفية التي 
يدعمها هذا العالم» وعن الطريقة التي ينبغي للمرء أن يتصرف وفقها 
بينما هو يعيش في هذا العالم. وهكذا فإن الرموز المقدسة تصل ما 
بين علم طبائع الموجودات والنظرة إلى الكون والذائقة الجمالية 
والأخلاق: وتتأتى قوتها الخاصة من قدرتها المفترضة على مضاهاة 
الواقع مع القيمة على المستوى الأساسي الأول» أي إعطاء معنى 
معياري شامل لما هو مجرد واقع. إن عدد هذه الرموز التركيبية في 
أي ثقافة يكون محدوداًء ومع أننا نظرياً قد نعتقد أن بإمكان شعب 
من الشعوب أن يبني نظاماً قيمياً كاملا مستقلاً عن أي مرجعية 
ماورائية» أي أن 5 نظاماً أخلاقياً بصرف النظر عن طبائع الأشياء 
في الكون.» فيبدو أننا لم نجد مثل هذا الشعب حتى الآن. إن الميل 
إلى دمج النظرة إلا العالم مع روح الجماعة على مستوى معين,» إذا 
لم يكن ضرورة منطقيةء فهو على الأقل ضرورة واقعية تفرضها 
التجرية» وإذا لم يكن مبرراً من الناحية الفلسفية» فهو على الأقل 
موجود في الكون من الوجهة العملية. 


هو معياري في اقتباس مأخوذ من أقوال أحد مخبري جيمس واكر 
7/1162 65م:دل)ء من قبيلة أوغلالا (081312) (من شعب السو 
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(«ناهف5) من الهنود الأميركيين)» وقد وجدته فى أحد الكتب الهامة 
المنسية لبول رادين (23018 ان©)»: الإنسان البدائى فيلسوفاً 
رمع ممعمات7ط » كه :ك1 عست تدورةوط) : 


يعتقد الأوغلالا بقدسية الدائرة لأن الروح العظمى جعلت كل 
شيء في الطبيعة مستديراً ما عدا الحجر»ء فالحجر هو أداة التدمير. 
الشمس والسماء والأرض والقمر كلها مستديرة مثل الدرع؛ مع أن 
السماء عميقة ومقعرة مثل الطاسة. كل ما يتنفس مستدير كجذع النبتة. 
وبما أن الروح العظمى جعلت كل شيء مستديراًء فعلى الإنسان أن 
يقدّس الدائرة» فهي رمز كل شيء في الطبيعة خلا الحجر. كما إن 
رمز الدائرة هو الذي يشكل حاقّة العالم وبالتالي الرياح الأربع التي 
تتنقل هناك. وبالتالي» فإنها أيضاً رمز السنة. والنهار والليل والقمر 
يسيرون بشكل دائري فوق الفضاء. لذلك» فإن الدائرة هى رمز هذه 
التقسيمات الزمنية وبالتالي رمز الزمن ككل. ٠‏ 

ولهذه الأسباب فإن الأوغلالا يصنعون خيمتهم (9زمنا) بشكل 
دائري» ويجعلون مخيمهم كذلك دائرياء وهم يجلسون في حلقة 
دائرية في احتفالاتهم كلها. والدائرة كذلك هي رمز الخيمة ورمز 
المأوى/ الأمان الذي يأوون إليه. أما إذا رسم أحدهم دائرة تزيينية» 
ولم يقسمها بأي شكل من الأشكال» فيجب أن يُفهم أن هذا هو رمز 
للعالم قلس 200 

إن هذه صياغة دقيقة وغير مباشرة للعلاقة بين الخير والشرء 
ولتأصّلها في طبيعة الواقع. الدائرة والشكل الغريب» الشمس 
والحجرء المأوى/ الأمان والحرب» كلها تتمايز في أزواج من 


(1) عطه1 بوط 0«وبوععه1 2 طاتيج ,«عاممدماة!ط عه عيملا عولط ,وتل12 انتوط 
7 مم ,(1957 ركههناهء ناطناط عءبنه2آ :عاءهلا بجع[8) بوعبوعن1 
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الأصناف المنفصلة ذات مغاز جمالية وأخلاقية وطبائعية أنطولوجية. 
إن التفصيل والتبرير العلمي في المقولة المقتبسة ليس من شيم 
الأوغلالا: وبالنسبة إلى معظم الأوغلالاء ليست الدائرة» سواءً كانت 
في الطبيعة أو مرسومة على جلد جاموس أو مُمَسْرّحة في رقصة 
الشمس - ليست إلا رمزاً مضيئاً لا يُدْرَسء تُسْتَخْلّص معانيه بالحدس 
ولا يؤوّل تأويلاً واعياً. إلا أن قوة الرمزء سواءً كان قابلاً للتحليل أو 
لاء تبقى بوضوح مرتكزة إلى شموليته وإلى خصويتة فئ رتيب 
التجربة. إن فكرة الدائرة المقدسة» بكونها شكلا طبيعيا ذا مُستخلص 
أخلاقي» تؤكّدء مراراً وتكراراًء لدى تطبيقها على العالم الذي يعيش 
فيه الأوغلالاء معاني جديدة. وهي باستمرار تصل ببعضها عناصر في 
داخل تجربتهم اليومية» كانت لتبقى متباعدة ومستعصية على الفهم 
لولا ذلك التطبيق. 

إن الاستدارة المشتركة التي تجمع في الشكل الجسم البشري 
وجذع النبتة» والقمر والدرع. والخيمة ودائرة المخيمء توحي لهم 
بمعنى غامض في التصور ولكن يبقى الإحساس به شديداً. وهذا 
العنصر المعنوي المشتركء حين يجري تجريده» يمكن استخدامه في 
الأغراض الطقسية ‏ كما يجري في طقوس السلام» حين يتم تناقل 
غليون السلام وهو رمز التضامن الاجتماعي؛ من شخص إلى آخر 
في دائرة متكاملة» حيث يستثير نقاء الشكل طيبة الأرواح - أو في 
محاولة الوصول إلى فهم ميثولوجي للتناقضات والمفارقات التي تميز 
التجربة الأخلاقية»؛ كما يحصل عندما يرى المرء في.حَبُرة مستديرة 
قدرة الخير على الشر في التشكيل. 


11 
إن مجموعات الرموز المقدسةء المتكتلة والمحبوكة في كلية 
منظمة. هي التي تصنع النظام الديني ويبدو أن مثل هذا النظام 
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الديني» بالنسبة إلى أولئك الملتزمين بهء يقدم المعرفة الحق» معرفة 
الشروط الأساسية التي يجب بالضرورة أن نعيش الحياة بحسبها. 
وعلى وجه الخصوصء. حيث تكون هذه الرموز فوق النقد تاريخياً أو 
فلسفياًء كما هي في معظم ثقافات العالمء فإن الأفراد الذين 
يتجاهلون المعايير الأخلاقية ‏ الجمالية التي تصوغها هذه الرموزء 
الأشخاص الذين يتبعون نمطا مغايراً من الحياة يُنظر إليهم لا على 
أنهم أشرار» بل على أنهم حمقى وفاقدون للحساسية وجهلة» أو في 
حالة التطرّف في النبذء على أنهم مجانين. وفي جاوة» حيث قمت 
بالعمل الميدانى» فإن الأطفال الصغار والهُبْل والأجلاف والمجانين 
والمجاهرين بقلة الأخلاق» كلهم يوصفون بأنهم «لما يبلغوا 
الجاويّة»: والذي لم يبلغ الجاويّة» يعني أنه لما يبلغ الإنسانية. إن 
السلوك اللاأخلاقي يوصف بأنه «على غير المعتاد أو المألوف»» 
فالجرائم الأخطر (مثل زنى المحارم والشعوذة والقتل) عادةٌ ما تفسّر 
بأنها نتيجة زلّة في العقل. أما الجرائم الأقل خطراً فيقال إن مرتكبها 
«لا يعرف النظام والأصول»» والكلمة التي تستعمل في اللغة الجاوية 
بمعنى «الدين» هي ذاتها التي تعني «العلم». ولذلك فالأخلاق توحي 
عندهم بالواقعية البسيطة والحكمة العملية؛ والدين يدعم السلوك 
السليم في تصويره لعالم يسود فيه السلوك السوي (المعروف). 


وهو يوصف بالمعروف لمطابقته الفطرة» ولأن بين روح 
الجماعة ونظرتها إلى العالم» أي بين طريقة الحياة المتماشية مع 
العف وتركيبة الواقع المفترضة» هناك تطابق بسيط وأساسي بحيث 
إنهما يكملان أحدهما الآخر ويعطى أحدهما معنى للآخر. وفى جاوة 
مثلاًء نجد هذه النظرة مختصرة في مفهوم يشار إليه باستمرار» هو 
مفهوم الملاءمة (08ز]0ز))» كما يلائم المُمْلَ مفتاحخه. وكما يفعل 
الدواء الناجع في المرضء وكما نجد في الحل الصحيح لمسألة 
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حسابية» كما يحدث عندما يتزوج رجل امرأة (فإذا لم تحدث 
الملاءمة» يحصل بينهما الطلاق). وإذا وافق رأيّك رأيي فنحن في 
حال ملاءمة؛ وإذا كان معنى اسمي مطابقاً لشخصيتي (وإذا كان 
يجلب لي الحظ)» فأنا في حال سكعية الطعام اللذيذ والنظريات 
الصحيحة والأخلاق الحميدة والأجواء المريحة والنتائج المُرضيةء 
كلها ملاءمة. وفى المعنى الأوسع والأكثر تجريدأ» يوصف شيئان 
بأنهما في حال ملاءمة» عندما يتشكل لدى تطابقهما نمط متماسك 
يعطي لكل منهما مغزىٌ وقيمة لم يكونا لأي منهما في حال انفراده. 
ونحن نجد هنا نظرة تكاملية (حيث يتكامل عنصران منفصلان) للكون 
حيث يكون مركز الأهمية هو العلاقة الطبيعية بين العنصرين» أي 
كيف يتكاملان لإصدار نغمة جيدة ولتجنب النشاز والتنافر. وكما في 
التوافق بي بين الأصوات (الهارموني (/113202)) فإن العلاقات 
الصحيحة ثابتة ومحددة ومعروفة مسبقاً. ولذلك فإن الهارموني» هو 
في غايته القصوىء نوع من العلم العملي ينتج قيماً من أرض 
الواقع» كما تنتج الأصواتٌ الموسيقى. إن مفهوم «الملاءمة»» بمعناه 
الضيقء هو فكرة خاصة بالتراث الجاويء إلا أن الفكرة العامة بأن 
الحياة تكتسب معناها الحقيقي عندما تكون أفعال البشر متناغمة مع 
الشروط الكونية هي فكرة واسعة الانتشار. 


إن التناغم بين أسلوب الحياة والواقع الأساسي الذي تصوغه 
الرموز المقدسة تلفت من ثقافة إلى آخرء فبالنسبة إلى شعب 
النافاهوء فإن الرؤية المتأنيّة والمثابرة من دون كلل والحذر 
المصحوب بالوقار كلها تكمّل صورة لديهم عن الطبيعة بوصفها قوةٌ 
عاتية منتظمة الحركة وخطيرة بدرجة عالية. وبالنسبة إلى الفرنسيين» 
فإن الشرعية المنطقية هي استجابة للفكرة القائلة بأن الواقع مركب 
تركيباً منطقياًء وأن المبادئ الأولى واضحة ومحددة وغير قابلة 
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للتغيير» وبالتالي فإنها لا تحتاج إلا إلى أن تُعْقَل وتُسْتذكر ثم يجري 
تطبيقها استنتاجاً على حالات ملموسة. وبالنسبة إلى الهندوس» فإن 
الجَبْرية الأخلاقية المتسامية التى تتحدد فيها الوضعية الاجتماعية 
والروحية للمرء فى تقمُصه المقبل نتيجة آلية لأفعاله فى التقَممئص 
الحاضرء هذه النظرة يكملها الالتزام الطقسي الأخلاقي بالطبقة التي 
ينتمى إليها المرء. وإذا أخقتا كل واحد من الجانبين بمفرده» الجانب 
الأخلاقى العملى أو الجانب الماورائى فإنه يبدو مبتسراً واعتباطياء 
آم ]ذا نظزقا إلى الجاتين' هما فتجديعنا تلان كلية متكائلة ذات 
حتمية فريدة؛ إذا أسقطنا المبدأ الأخلاقي الفرنسي في عالم النافاهوء 
أو إذا أسقطنا المبدأ الأخلاقي الهندوسي في العالم الفرنسي» فسيبدو 
ذلك تهوراً كيشوتياً لأنه سيكون مفتقداً للطبيعية والواقعية البسيطة 
التى تكون ملازمة له فى عالمه الخاصء ففى النهاية إن هذه الطبيعية 
الاق في توصيف را الحياة الككلف: هي المصدر الأساسي 
للسلطة التي يمتلكها المبدأ الأخلاقي. إن ما تؤكده كل الرموز 
الت و ان صالح الإنسان يكمن في العيش بواقعية؛ أما نقطة 
الاختلاف بينها فتكمن في النظرة التي تبنيها للواقع الكوني. 


إلا أن الرموز المقدسة لا تصور القيم الإيجابية فقطء بل هي 
تصور قيماً سلبية أيضاً. وهي لا تشير فقط إلى وجود الخير بل إلى 
وجود الشر أيضاء وإلى وجود الصراع بينهما. إن ما يُسمّى بمشكلة 
الشر تتعلق بصياغة رؤية معينة - من ضمن النظرة إلى العالم في ثقافة 
ما للقوى التدميرية داخل الذات وخارجهاء أي بإيجاد تفسير لقضايا 
مثل القتل وفشل المحاصيل والمرض والزلازل والفقر والظلم 
والطغيان» بطريقة تمكننا من التعايش معها. إن القول بعدم واقعية 
الشر أساساً ‏ كما في الأديان الهندية وفي بعض المذاهب المسيحية - 
هو أحد الحلول للمشكلة» وإن يكن حلا غير شائع؛ وفي حالات 
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أكثر شيوعاًء يُقبل وجود الشر ويُعطى وصفاً إيجابياًء ويُنّخْذ منه 
موقفٌ منطقي ومناسب بحسب طبيعته ‏ وقد يتخذ هذا الموقف 
أشكالاً مختلفة مثل الاستسلام أو المعارضة الإيجابية أو الهروب إلى 
ملذات الحياة» أو تجريم الذات والتوبة» أو طلب الرحمة والغفران 
بخضوع. وفي أوساط قبائل الآزاند الأفريقية» حيث يُنظر إلى البلايا 
الطبيعية (مثل الموت والمرض وفشل المحاصيل) على أنها ناجمة 
عن الحقد الذي يُكنّه شخص ما تجاه شخص آخر متمظهراً بممارسة 
السحرء فإن الموقف تجاه الشر هو موقف عملي ومباشر: يجري 
التعامل معه بواسطة الكهانة المعتمدة لاكتشاف الشخص الذي يقوم 
بالسحرء وبالضغط عليه اجتماعيا بالوسائل المستخدمة في المجتمع 
لإجباره على التخلي عن اعتدائه» وفي حال فشلت تلك الوسائل» 
تجري مهاجمته بوسائل السحر الانتقامي الفعال لقتله. وفي قبائل 
المانوس الميلانيزية تسود فكرة أن ري أن العوت أن الشيمارة 
المالية هي نتائج إثم خفي (زنى» سرقة» كذب) تأذت منه الروح 
العائلية الأخلاقية» ويتصل بهذه الفكرة أن الطريقة المنطقية لمعالجة 
الشر هي بالاعتراف العلني والتوبة. أما عند الجاويين» فإن الشر ينجم 
عن العواطف غير المنطقية» وهو يقاوم بالترفع» وضبط النفس. 
وهكذا نجد أن الجوانب التي يقدرها الشعب وكذلك الأشياء التي 
يخافها ويكرهها موجودان كلاهما في نظرة هذا الشعب إلى العالم» 
كما نجدها في ديانة هذا الشعب. ويعبّر عنهما من ثم في نوعية 
حياته بمجملهاء فالروح العامة للشعب تمتاز ليس فقط بنوع الأفعال 
النبيلة التي يحتفي بها بل أيضاً بنوع الخِسّة التي يشجبهاء فرذائل 
الشعب كما فضائله موصوفة بأسلوبه الخاص. 


وهكذا فإن قوة دين ما في دعم القيم الاجتماعية ترتكز على 
قدرة رموزه على صياغة عالم تكون فيه تلك القيم» كما القوى التي 
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تناهض تحققهاء هى المكونات الأساسية. إنه يمثل قدرة المخيلة 
البشرية على بناء و للواقع تكون فيها الأحداث» بتعبير ماكس 
فيبر «لا تحدث فحسبء بل يكون لها معنى وهي تحدث بسبب من 
هذا المعنى». ويبدو أن الحاجة لمثل هذا السنان الميتافيزيقي للقيم 
تختلف فى الشدة اختلافاً واسعاً من تراث إلى آخر ومن شخص إلى 
آخر» إلا أنه يبدو أن الرغبة في وجود نوع من الأساس الواقعي 
للالتزامات التي يشعر بها المرء هي رغبة عالمية عملياً؛ الأعراف 
التقليدية بنفسها لا ترضي الكثير من الناس في أي تراث. إلا أن دوره 
قد يختلف باختلاف الأزمنة» فبالنسبة إلى أشخاص مختلفين» وفي 
ترائات مختلفة» يعطي الدين» بصّهره النظرة إلى العالم مع روح 
الجماعة» يعطي مجموعة القيم الاجتماعية أكثر ما تحتاجه لتصبح 
ملزمة: مظهراً من الموضوعية» ففي الطقوس والأساطير المقدسة 
يجري تصوير القيم ليس على أنها أفضليات إنسانية ذاتية بل على أنها 
شروط مفروضة للحياة متضمنةً في عالم ذي بنية خاصة. 


11 

إن نوع الرموز (أو مركّبات الرموز) التي يقدسها الناس يختلف 

اختلافاً واسعاً. إن طقوس البلوغ المعقّدة» كما لدى الأستراليين؛ 
والحكايات الفلسفية المعقدة» كما لدى الماوري (3813011)؛ 
واستعراضات العرّافين السحرية» كما لدى الأسكيمو؛ وطقوس 
الأضاحى البشرية المؤلمة» كما لدى الآزتك؛ واحتفالات الشفاء 
الوسواسية: كما لد النافاهوة”الأعياد التميعية الكبرى :كما لد 
مجموعات مختلفة من البولينيزيين ‏ إن كل هذه الأنماط» وكثيراً 
غيرهاء تبدو لشعب من الشعوب أو لآخر على أنها تلخّص بقوة 
كبيرة ما يعرفه هذا الشعب عن الحياة. كما إنه ليس هناك عامةً إلا 
مرككبٌ واحد من هذا النوع: إن شعب التروبرياند (4صةنته:1) 
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المعروف في دراسات مالينوفسكي» يبدو مهتماً بشكل متساو بطقوس 
البستنة الزراعية كما بطقوس التجازة. أما في حضارة تتسم بالتعقيدء 
كما فى الحضارة الجاوية - حيث نجد المؤثرات الهندوسية 
والإسلامية والوثنية باقية بقوة ‏ فبإمكان المرء أن يختار أي من 
مركبات الرموز التي تكشف جانباً أو آخر من جوانب تكامل روح 
الجماعة ونظرتها إلى العالم. إلا أننا ربما نجد أوضح مثال للعلاقة 
بين القيم الأخلاقية الجاوية والنظرة الميتافيزيقية لدى الجاويين في 
أحد أشكال الفن الجاوي الأعمق تجذراً والأكثر تطوراً في حياة 
الجاويين» والذي هو في الوقت ذاته طقس ديني: ألا وهو دمى 
خيال الظل» المعروف عندهم باسم واجانغ (وضدزة). ويمكتنا أن 
نحصل على نظرة مستبصرة في تراث ذلك الشعب - بالقيام بتحليل 
موجز لمكانة هذا الفن في تلك الثقافة. 

ُستعمل فيهاء وهي مكونة من قطع مسطحة من الجلود ملونة 
لتلقي بظلالها على شاشة بيضاء. ويجلس محرّك الدّمى (الدالانغ 
(021358) كما يُدعى في الجاوية) على حصيرة أمام الشاشة» وتجلس 
وراءه جوقة موسيقية غاميلان (ههاعصدع) تستعمل آلات النّقر 
(كالطبول والصنوج)» بينما يتدلى فوق رأسه مصباح زيتي. وأمام 
محرك الدمى يقبع جذع شجرة موز في وضع أفقي على الأرض» 
تلصق به الدمى التي يتصل بكل منها مقبض مصنوع من الزّبل (قوقعة 
السلحفاة). ويستمر العَرْرض ليلة كاملة. وفي خلال المسرحية يتناول 
المحرّك شخصياته ويستبدلها من جذع الشجرة كما يحتاج» ويمسك 
بها بإحدى يديه فوق رأسه ويضعها بين نور المصباح والشاشة. وعلى 
الجانب الذي يجلس فيه المحرّك ‏ حيث يُسمح تقليدياً للرجال فقط 
بالجلوس ‏ يشاهد المرء الدمى نفسها تلقي بظلالها الكبيرة على 
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الشاشة من الخلف؛ وعلى الجانب الآخر من الشاشة - حيث يجلس 
النساء والأطفال ‏ فلا يرى المرء إلا الظلال على الشاشة. 


أما القصص التي تجري مسرحتها فهي بمعظمها فصول روائية 
مأخو ذة من الملحمة الهندية الماهابهاراتا (8212ط380226)» مع نوع 
من التحوير لملاءمة الجو الجاوي. (تجري أحياناً مسرحة قصص من 
رامايانا (22هن2)12223 ولكنها أقل شعبية.) وفي هذه السلسلة هناك 
ثلاث مجموعات كبرى من الشخصيات. المجموعة الأولى هي الآلهة 
والإلاهات» ويتزعمها سيفا وزوجته دورغا (1800:82). وكما في 
الملاحم الإغريقية» فإن الآلهة لا تتمتع بالفضيلة باستمرار» وهي 
تتميز بالهشاشة البشرية والعواطف البشرية المعروفة» ويبدو عليها 
الاهتمام الزائد بالأشياء الدنيوية. المجموعة الثانية تتألف من الملوك 
والنبلاء الذين هم» نظرياء أسلاف الشعب الجاوي الحالي. 
والمجموعتان الأهم من التبلاء هما البنداوا (6680335) والكوراوا 
(32:ه10). أما مجموعة البنداوا فتتألف من خمسة أبطال أشقاء - 
يوديستيرا (0156158نالا) وبيما (هصهن8) وأر جونا (2سدقءة) والتو أمان 
المتماثلان ناكولا (9انعلة81) وساديوا  )530688(‏ ويصاحبهم بصفة 
مستشار وحارس كريسنا (1621583)» وهو تجسيد لفيسئو (915810). أما 
مجموعة الكوراواء وهم يبلغون المئة عدداًء فهم أبناء عمومة 
البنداوا. وهم قد اغتصبوا مملكة نغاستينا (هستاقمع]8) منهم. ويشكل 
النزاع حول هذه البلاد الموضوع الأبرز لمسرحيات خيال الظل هذه؛ 
ويصل هذا النتزاع إلى ذروته في حرب براتاجودا (82248(002) العظمى 
بين الأقار ب. كما يروي نص باغافاد غيت0»» (0169 20 تدمقط8) 


(*) هو نص مقدس عند الهندوسء وهو قسم من ملحمة اللمهابباراتاء يتألف من 
حوال 700 بيت ويعني «أغنية الرب». 
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حيث يلقى الكوراوا الهزيمة على يد البنداوا. وتتألف المجموعة 
الثالئة من أشخاص جاويين أضيفوا إلى لائحة الشخصيات الهندوسية 
الأصلية». وهم المهرّجون القادمون من الطبقات الدنيا ‏ سيمار 
(#قصء5) وبيتروك (انماء2) وغار ينغ (8سععة0) وهم الأصحاب 
الدائمون للبنداواء وهم خدم عندهم وحراسهم في الوقت ذاته. أما 
سيمارء وهو والد الشخصيتين الأخريين» فهو فعلياً إله في شكل 
إنساني مُغرق في بشريته» وهو شقيق سيفاء ملك الألهة. ويشكل هذا 
المهرج الأخرق الفظ الروح الحارسة لكل الجاويين منذ بداية 
ظهورهم وحتى نهاية الزمان» وهو ربما الشخص الأكثر أهمية في 
أساطير ميثولوجيا خيال الظل. 


كما أن هناك ثلاثة أنواع من الأفعال المتمايزة في مسرح خيال 
الظل الجاوي: هناك فصول «الكلام» حيث نجد مجموعتين من النبلاء 
المتنازعين تتواجهان وتتناقشان (وهناك يقوم محرّك الدمى بتقليد 
الأصوات كلها)؛ وهناك فصول «القتال» عندما تفشل المساعى 
الدبلوماسية» حيث تتقاتل مجموعتان من هؤلاء النبلاء (وهنا يقوم 
محرّك الدمى بضرب الدمى ببعضها ويضرب بقدمه مقْرعةً إيحاءً 
بأصوات المعركة)؛ وأخيراً هناك المشاهد الورلية الصاخبة» حيث 
نجد مهرّجي المسرحية يهزأون بالنبلاء وبيبعضهم البعض وأيضاًء إذا 
كان المحرك ماهراً بذلكء. بأفراد من المشاهدين أو الوجهاء 
المخليين» وفي العموم» تتمايز هذه الأنواع الثلاثة من الفصول 
والمشاهد وتتوزع على مسار الأمسية» فتكون مشاهد الكلام في 
البداية» تتلوها المشاهد الهزلية فى منتصف الأمسية» وتكون المشاهد 
الحربية في الختاعء قبيق البناعة التاتيعة ومتخصف الليل» ايتواجةه 
الزعماء السياسيون في الممالك المختلفة ويضعون الإطار للحكاية - 
حيث يرغب بطل حكاية خيال الظل بالزواج من ابنة الملك في 


301 


المملكة المجاورة» أو ترغب إحدى البلدان المحتلة بالحصول على 
حريتهاء وما إلى هنالك. ومن منتصف الليل حتى حوالى الساعة الثالثة 
تثور المشاكل ‏ هناك خاطب آخر يطلب يد الأميرة» الدولة المستعمرة 
ترفض إعطاء الحرية للمستعمّرة. وفي الختام تُحل تلك المشاكل في 
المقطع الأخير في المسرحية الذي ينتهي مع انبلاج الفجر»ء وتكون 
النهاية بنشوب حرب ينتصر فيها الأبطال ‏ ويتلو ذلك احتفال مختصر 
باتمام الزواج أو بالحصول على الحرية المنشودة. وغالباً ما يقارن 
المثقفون الجاويون الذين تلقوا علومهم في الغرب بين مسرحية خيال 
الظل وفن السوناتا الغربي؛ حيث تُفتتح تلك بعرض للموضوعء ويتلو 
ذلك عرض للتعقيدات في ذلك الموضوعء وتُختتم بحل الإشكالات. 


وهناك مقارنة أخرى قد تخطر عفو الخاطر ببال المراقب الغربى 
لمحود :كال الل الجاريةه وهر دقا ونيا مسد ياك سير 
التاريخية» فهناك تلك المشاهد الطويلة التي تتسم بالرسمية في بلاط 
الملوك حيث نجد المراسيل يجيئون ويروحونء» تتخللها مشاهد 
انتقالية سريعة ميهرة فى الغابات أو على الطرق» وهناك الحبكة 
المزدوجة» وهناك المهرجون الذين يتكلمون بلغة سوقية خشنة مليئة 
بالتعليقات الجكمية الأخلاقية» وهم يقلدون بشكل هازل أفعال 
النبلاء الكبار الذين يستخدمون لغة مُفْحْمة مليئة بالاستعارات 
والالتفاتات لأفكار الشرف والعدالة والواجب» وهناك الحرب 
الختامية التي» كما في معارك شروزبيري وآجنبكورت في مجك 
شكسبير» تترك للمهزوم حساً من النبالة - كل هذه العناصر تذكر 
بمسرحيات شكسبير التاريخية. إلا أن النظرة إلى العالم التي نجدها 
في مسرحيات خيال الظل الجاوية» على الرغم من التشابه السطحي 
في القوانين التي تحكم العالمين الإقطاعيين» تبقى هذه النظرة على 
الرغم من ذلك» مختلفة في أساسها عن النظرة التي نجدها في تراث 
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العصر الإليزابيثي الإنجليزي الذي ينتمي إليه شكسبير» فالظروف 
الأساسية الؤتفلة بالعمل الإنساني له تجكها في العالم الخارجي 
للأقاليم والقوى السياسية بل في العالم الداخلي للرغبات والأهواء 
الإنسانية. ولا نبحث عن الواقع خارج الذات بل داخلها؛ وبالتالي 
فإن مسرحية خيال الظل لا تقدم لنا مسرحة للسياسة الفلسفية بل 
للسيكولوجيا الميتافيزيقية. 


بالنسبة إلى الجاويين (أو على الأقل أولئك منهم الذين لايزال 
في تفكيرهم سائداً تأثيرٌ الفترة الهندوسية البوذية بين القرنين الثاني 
والخامس عشر)ء فإن سريان التجربة الذاتية» بكل جوانبها الظاهراتية 
المباشرة» يقدم لهم صورة مصعّرة عن الكون بكليته؛ في أعماق 
العالم الداخلي الانسيابي للأفكار والعواطف هم يجدون صورة 
منعكسة للواقع الأسمى بذاته. إن هذا النوع من النظرة إلى العالم 
بالنظر إلى داخل النفس نجد أفضل تعبير لها في مفهوم استعاره 
الجاويون من الهندء وأعادوا تأويله بشكل غريب: إنه مفهوم الرازا 
(6259). إن لمفهوم الرازا معنيين أوليين «الشعور» و«المعنى». أما 
بوصفه «شعوراً» فهو أحد الحواس الخمس التقليدية عند الجاويين - 
البصر والسمع والكلام والشم والشعورء وهو يتضمن في ذاته ثلاثة 
جوانب ل «الشعور» التي تميز بينها نظرتنا للحواس الخمس: الذوق 
على اللسان» واللمس على الجسدء و«الشعور» العاطفي في «القلب» 
مثل الحزن والسعادة. إن مذاق موزة مثلاً هو الرازا الخاص بها؛ 
والحدس هو رازا؛ والألم هو رازا؛ وكذلك الشغف. أما بوصفه 
«معنى»2 فإن الرازا يُطبّق على الكلمات في رسالة أو في قصيدة» أو 
حتى في الكلام العادي للدلالة على المعنى غير المباشر والإيحائي 
الذي يوجد عادة بين السطور» والذي يحمل أهمية كبرى فى عملية 
التواصل الاجتماعي عند الجاويين. كما يطبق أيضاً في الأفعال 
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السلوكية عموماً للتدليل على المعنى الضمني» و«الشعور» الإيحائي 
كحركات الرقصء والحركات المعبّرة عن التهذيب» وهلمٌ جرًا. إلا 
أن هذا المفهوم بالمعنى الثاني الدلالي (06أسقسرهءة)ء يعني أيضاً 
«المغزى المطلق» ‏ المعنى الأعمق الذي يصل إليه المرء بفضل 
مسعى صوفي باطني والذي يحل إيضاحه كل نواحي الغموض في 
الوجود الدنيوي. وعلى حد قول أحد مخبريٌّ من الأكثر فصاحة» فإن 
الرازا هو مثل الحياة؛ كل حي له رازاء وكل شيء فيه رازا هو حي. 
ولكي نقوم بترجمة هكذا جملة» يتعين على المرء أن ينقلها مرتين: 
كل حي يشعرء وكل ما يشعر فهو حي؛ أو كل حي له معنى وكل 
ما له معنى فهو حي. 


وقد تمكن أولئك الجاويون الذين لديهم ميل للفكر التنظيري» 
عن طريق فهم الرازا بمعنييه «الشعور» و«المعنى»» تمكنوا من تطوير 
تحليل ظاهراتى عالي التعقيد للتجربة الذاتية التى يمكن ربط أي شىء 
الخر بيك ولأن «الشهووة و الع هما شي واحد بالأساس: 
وبالتالي فإن التجربة الدينية النهائية مأخوذةً من الناحية الذاتية هي 
أيضاً ا الدينية النهائية مأخوذةً من الناحية الموضوعية» فإن 
تحليلاً إمبريقياً للإحساس الداخلي يقدم لنا في الوقت ذاته تحليلاً 
ميتافيزيقياً للواقع الخارجي. وإذا سلّمنا بذلك ‏ والتمييزات 
والتصنيفات والوصلات التي نقوم بها غالبا ما تكون خفية الدلالة 
وتفصيلية في الوقت ذاته ‏ فإن الطريقة المميزة التي يجري فيها النظر 
في الفعل الإنساني» من وجهة النظر الأخلاقية أو الجمالية» تكون 
من دمن الحاة العاطلقة الشخصن الى يدر بالتجرية واعق نذا 
سواءً كان يُنظر إلى الفعل من الداخل بوصفه السلوك الشخصي للفرد 
الناظر أو كان من الخارج بوصفه سلوك شخص آخرء فكلما ارتقت 
مشاعر المرء كان فهمه أكثر عمقاًء وتسامت أخلاقه» وحَسّنت جوانبه 
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الخارجية في الملابس والحركات والكلام وما إلى هنالك. وهكذا 
تصبح إدارة الاقتصاد العاطفي للشخص همه الأولي» ومن خلالها 
يجري تبرير كل شيء آخر في النهاية. إن الرجل المستنير روحياً يجيد 
حراسة اتزانه النفسي ويقوم بكل مسعى ممكن للحفاظ على استقراره 
وسكينته. وهكذا يجب أن تكون الحياة الداخلية للمرء» بحسب 
التشبيه المستعمل تكراراًء مثل بركة راكدة من المياه الصافية يمكن 
للمرء أن يصل ببصره إلى قعرها بسهولة. وهكذا يكون الهدف التالي 
للمرء هو الاستقرار العاطفي» حيث إن الشغف هو الشعور الخام غير 
المصفىء الذي يكون ملائماً للأطفال والحيوانات والمجانين 
والبدائيين والأجانب. إلا أن الهدف الأسمى الذي يمكنه هذا 
الاستقرار العاطفي من الوصول إليه هو المعرفة الغنوصية الروحية - 
الفهم المباشر للرازا الأسمى. 


وهذا يفضي بنا إلى الاستنتاج بأن الديانة الجاوية (أو على الأقل 
هذه التنويعة منها) هي ديانة صوفية باطنية: بمعنى أنهم يعثرون على 
الله عن طريق الانضباط الروحىء فى أعماق الذات بالرازا الأنقى. 
كما إن الأخلاق الجاوية (كما التجوانب الجمالية) هي بالمقابل 
متمحورة حول العاطفة من دون أن تكون متجهة للمتعة الدنيوية: إن 
التوازن العاطفي وصفاء البال» وبعض التسطح في العاطفة» والهدوء 
الداخلى الغريب» كلها تشكل الحالة النفسية التى ينشدها ويقدرها 
الجاويون باعتبارها علامة النبل الحقيقي في الشخصية. وهكذا يتعين 
على المرء أن يحاول تجاوز العواطف التي يمر بها في الحياة اليومية 
ليصل إلى المعنى ‏ الشعور الأصيل الذي يقبع في داخل كل منا. 
وبالتالي» وبعد كل شيء» فإن السعادة وانعدامها يستويان» فأنت 
تذرف الدموع حين تضحك وتذرفها حين تبكي أيضاً. وأضف إلى 
ذلك أن كلاً من الحالتين متضمّن في الحالة الأخرى: قد تكون سعيداً 
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الآن وغير سعيد لاحقأًء وقد تكون غير سعيد الآن وسعيداً في 
المستقبل. وهكذا فإن الرجل العاقل والحصيف و«الحكيم» لا يجهد 
للوصول إلى السعادة» بل إلى حالة من الهدوء المتعالي المترفع عن 
الهوى تحرره من التذبذب الأبدي بين الاستمتاع والرضى من ناحية 
والإحباط والخيبة من ناحية أخرى. وعلى نحو مماثل» فإن آداب 
السلوك عند الجاويين» والتي تحوي كل هذه المبادئ الأخلاقية 
تقريباً» تنمحور حول الأمر بعدم إزعاج التوازن لدى شخص آخر عن 
طريق حركات مفاجئة أو أصوات مرتفعة أو إفزاعه أو عن طريق 
أعمال زائفة من أي نوع» وذلك بالأساس لأن ذلك سيدفع الآخر إلى 
التصرف بشكل خاطئ مما يؤدي إلى ضرب الاتزان لدى المرء نفسه» 
فمن ناحية النظرة إلى العالم» فإن لدى الجاويين تقنيات روحية باطنية 
(تأمل» تحديق في الشموع» ترديد كلمات وعبارات معينة) ونظريات 
تخمينية متشابكة حول العواطف المختلفة وعلاقاتها بالمرض» 
والأشياء الطبيعية» والتقاليد الاجتماعية وما إلى هنالك. أما من ناحية 
روح الجماعة لديهمء فإن هناك تركيزاً أخلاقياً على التواضع في 
الملبس والكلام والحركات» وعلى حساسية راقية تجاه التغيرات 
الضئيلة التي تطرأ على الحالة العاطفية للشخص بذاته وللآخرين على 
حد سواءء وعلى الانتظام الراقي في السلوك» بحيث يمكن التنبؤ بما 
سيقوم به المرء من أفعال. ويقول المثل الجاوي: «إذا انطلقت إلى 
جهة الشمالء فتابع سيرك إلى الشمالء ولا تلتفت لا إلى الشرق ولا 
إلى الغرب ولا إلى الجنوب». وهكا فإن الدين والأخلاق» الروحانية 
والتهذيب» كلها تشير إلى غاية واحدة: هدوء عاطفي مترفُع يشكل 
ضمانة ضد الاضطراب الآتي من الداخل أو الخارج. 


ولكن هذا الهدوء الداخلي. على عكس الحال في الهندء لا 
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فيهماء. فهي روحانية دنيوية» بل عملية إذا جاز التعبير» كما نجد 
التعبير عنها في الاقتباس المركّب الآني المأخوذ من أقوال اثثين من 
صغار التجار الجأوية + وهما من أعضاء إحدى الجمعيات الصوفية. 
إنه يقول إن الجمعية مهتمة بتعليمك أن لا تبذل الكثير من 
الاهتمام للأشياء الدنيوية» وأن لا تهتم كثيراً بأشياء الحياة اليومية. إنه 
يقول إن هذا من الصعوبة بمكان. ويقول إن زوجته غير قادرة على 
فعل الكثير وإنها توافقه» فمثلاً هي لاتزال تحب ركوب السيارات 
بينما هو لا يهتم بذلك؛ الأمر عنده سيان: أخذها أو تركها. إنها 
تستغرق الكثير من الدراسة والتأمل» فمثلاء يجب ل 
أن لا تشم مثإ جك أحد يريد شراء اقم منك سوءً 
اشترى أم لم يشتر... وأنت لا تدع عواطفك تتأثر بمشاكل التجارة» 
ل نكر لط لي الله إن الجمعية تبغى أن تجعل الناس يلتفتون إلى 
الله وحجدون الارفاط بقزة بالحاة اليومية. 
.. لماذا كان يتأمل؟ قال إنه يفعل ذلك فقط ليجعل القلب 
فى حالة طمأنينة» وليجعلك هادثاً من الداخل» بحيث لا يصل إليك 
الاضطراب بسهولة» فمثلاً إذا كنت تبيع القماش وكنت مضطرباً فقد 
تبيع قطعة قماش البح روي يزيا ع كلتك ستين. وإذا جاء 
شخص ما إلى هنا ولم يكن ذهني هادثاء ذ فلن أستطيع أن أبيعه 
شيئاً. . . قلت. إذاً لماذا تعقدون اجتماعاً» ولماذا لا تقومون بالتأمل 
في المنزل؟ وقال» حسناء بداية» لا يُفْتَرَض بك الوصول إلى السلام 
الداخلي بالانسحاب من المجتمع؛ يُفُترض بك البقاء في المجتمع 
والاختلاط مع الناس» وإنما يكون ذلك بالشعور بالطمأنينة في قلبك. 
ونجد هذا الانصهار بين نظرة إلى العالم صوفية ‏ ظاهراتية 
وروح مجتمعية تتمحور حول آداب السلوك» نجده معبرا عنه بطرق 
مختلفة في مسرح خيال الظل. أولآ» نجده يظهر بالشكل الأكثر 
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مباشرة في الأشكال التوضيحية في المسرح» فشخوص البينداوا 
الخمسة يُنْظر إليهم عادةً على أنهم يمثلون الحواس الخمس التي 
يتعين على المرء توحيدها في قوة نفسية غير مجرّأة ليتمكن من 
الحصول على المعرفة الروحية المنشودة» فعملية التأمل تتطلب 
«تعاوناً» لصيقاً بين الحواس كمثل التعاون الحاصل بين الأيطال 
الأخوة الذين يتصرفون وكأنهم شخص واحد في كل ما يفعلونه. أو 
أن خيالات ظل الدمى تتماهى مع السلوك الخارجي للإنسان» أما 
الدمى نفسها فتتماهى مع الذات الداخلية» بحيث يكون ‏ في الدمى 
كما في الإنسان ‏ نمط السلوك الظاهر هو ناتج مباشر للواقع النفسي 
الداخلي. كما إن لتصميم الدمى نفسه مغزى رمزياً واضحاً: ففي 
السارونغ (الإزار) الذي يرتديه بيما نجد الألوان الأحمر والأبيض 
والأسودء فالأحمر يرمز إلى الشجاعة» والأبيض إلى النقاء والأسود 
إلى ثبات الإرادة. كما إن كل واحد من الألحان المختلفة التى تعزفها 
الجوقة المصاحبة للمسرحية يرمز إلى عاطفة إنسانية معيئة؛ والأمر 
نفسه ينطبق على القصائد التى ينشدها محرك الدمى فى مراحل 
مختلفة من المسرحيةء وهكة 1 دوالك ثانيًء يظهر الانصهار أيضاً 
غالبا بشكل قصة رمزية» كما نجد فى قصة رحلة بيما لنشدان «المياه 
الصافية»» فبعد أن يقتل بيما العديد 7 الوحوش فى تجواله بحثاً عن 
هذه اللساة التي اقل الدرإنها عله ميفا للا تقهرء يقابل إلها يبلخ 
حجمه حجم إصبعه الأصغر وهو نسخة مطابقة تماماأ لذاته هو. ولدى 
دخوله في فم هذا القزم الذي هو صورة مرآتية منعكسة» يرى العالم 
بأجمعه. كاملاً بكل تفاصيلهء ولدى خروجه يخبره ذلك الإله بأنه 
ليس هناك «مياه صافية» بذاتهاء وأن مصدر قوته يكمن فى داخل 
ذاته»ء ولدى سماعه ذلك» ينطلق بيما في التأمل الذاتى. وثالثا» إن 
التعتوى الأعلاتي السرحية تنك ر أعيانا بالمقاننة والتغارتةة يقال 
إنالسيطرة المطلفة العى :يمشلكها, تسرك الدمن على النمن تراز 
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سيطرة الله على مخلوقاته من البشر؛ أو يقال بأن التعاقب بين 
الكلمات المهذبة والحروب العنيفة يوازي ما يحصل في العلاقات 
الدولية المعاصرة» حيث يسود السلام طالما يستمر الساسة في الكلام 
والتخاطب في ما بينهمء ولكن حين تنهار المفاوضات» تنشب 
الحروب» فلا الرسوم والأيقونات ولا القصص الرمزية ولا 
المقايسات الأخلاقية» هى الوسائل الرئيسية التى تعبّر عن التوليف أو 
التركيب في الذات الجاوية في مسرح خيال الظل؛ في العموم يُنظر 
إلى المسرحية برمتها على أنها ليست إلا مسرحة للتجربة الذاتية 
الفردية» وهي أخلاقية وواقعية في الوقت ذاته: 

يقول [مدرّس المدرسة الابتدائية] إن الهدف الأساسي لمسرح 
خيال الظل هو رسم صورة للفكر والشعور الداخليين» إعطاء شكل 
خارجى للشعور الداخلى. ويقول إنه» بشكل أكثر تحديداء» يصور 
التزاع الأبذق داخل العرء بين ماايرغباقى قله وما شعو يانه 
واجبه. إفرض أنك ترغب فى سرقة شىء ما. حسناء فى الوقت ذاته 
هفاك كوه ماق :ولاك يفول للق أن له تقحل ذلك ور كيفك 
يسيطر عليك» فذلك القسم في داخلك الذي يرغب في الفعل هو 
الرغبة/ إرادة الفعل؛ وذلك القسم الذي يكبحك هو الذات/ الضمير. 
وهذه الميول كلها تهدد كل يوم بتخريب الإنسان» بتدمير فكره 
وإفساد سلوكه وتشويشه. وهذه الميول تدعى غودا (8003)» ومعناها 
الشيء الذي يصيب المرء بالضيق أو يكايده» فمثلاً تذهب إلى مقهى 
حيث تجد الناس يتناولون الطعام. يدعونك إلى مشاركتهم الطعامء 
فينشأ في داخلك صراع ‏ هل آكل معهم... كلاء فأنا قد تناولت 
طعامي سابقاً وسأشعر بالتخمة... ولكن الطعام يبدو شهياً. .. 
إلخ. . 


حسناً. في مسرح خيال الظل الجاوي تتمثل تلك الرغبات 


309 


والإزعاجات المختلفة ‏ الغودا ‏ بالكوراوا المئة» بينما تتمثل القدرة 
على ضبط النفس بأبناء عمومتهم البينداوا الخمسة وبكريشناء في 
الظاهر تدور القصص حول النزاع على الأرض. والهدف من ذلك هو 
جعل القصص تبدو واقعية للنظارة» بحيث تتمثل العناصر المجرّدة 
في «الرازا» في عناصر خارجية ملموسة تجتذب الجمهور وتبدو لهم 
واقعية وتتمكن من إيصال رسالتها الداخلية في الوقت ذاته» فمثلاء 
تمتلئ مسرحية خيال الظل بالحروب المتكررة» وهي يُفترض بها أن 
ترمز إلى الحرب التي تدور باستمرار في داخل الحياة الذاتية للمرء 
0110| 

ومن جديدء تنم هذه الصياغة عن إدراك ذاتي أكبر؛ فالإنسان 
العادي ايستمتع» بخيال الظل دون أن يفسرها تفسيراً صريحاً. ومع 
ذلك». فكما أن الدائرة تنظم تجربة الأوغلالاء وسواءً كان الهندي 
الأميركي من قبائل السو قادراً على تفسير تجربته أو لم يكنء أو إذا 
كان بالفعل مهتما بذلك». فكذلك الرموز المقدسة في فن خيال الظل 
الجاوي ‏ الموسيقى والشخصيات وحتى الأفعال نفسها ‏ تعطى شكلاً 
للتجرية التجاوية النادية: ْ 


مثلاً. إن كل واحد من شخوص البينداوا الثلاث الأكبر سناً 
يُنظر إليه عادة على أنه يعرض نوعاً مختلفاً من المآزق العاطفية 
الأخلاقية يتمحور حول إحدى الفضائل المركزية في الثقافة الجاوية» 
فيوديستيراء وهو الأكبر سنأء يتميز برحمة وتعاطف زائدين» فهو لا 
يستطيع أن يحكم بلده بفعالية لأنه» حين يطلب مته شخص ما أرضاً 
أو عالا أو هاما لهء "فهو مشاطة يعطيه ها يطلب كتفقة» .ويترك تفسه 
ضعيفاً فقيراً جائعاً. ويستغل أعداؤه طيبته ورحمته الزائدتين باستمرار 
ليخدعوه ويتملصوا من عدالته. بينما يتميز بيما بأنه ذو هدف واحد 
محدد وهو ثابت ومثابر في مسعاه. وهو حين يعقد العزم على 
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الوصول إلى هدفه يمضي إلى ذلك الهدف مباشرةً حتى النهاية؛ وهو 
في ذلك لا يلتفت ولا يحيد ولا يتماهل في مسيرته إلى هدفه ‏ فهو 
كما يقول المثل الجاوي «يذهب شمالا». وبتتيجة ذلك» فهو غالبا ما 
تجنبها. أما أرجوناء الأخ الثالث» فهو عادل تماما. وتنشأ طيبته من 
كونه يناهض الشرء ويؤوي الناس من المظالمء ومن كونه شجاعاً 
هادثاً في منافحته عن الحق. إلا أنه يفتقر إلى الرحمة والتعاطف مع 
المسيئين. وهو يطبق قانوناً أخلاقياً ربانياً على الأفعال البشرية» 
ولذلك فهو غالباً ما يكون بارداً وقاسياً وحتى وحشياً باسم العدالة. 
ويكون الحل لهذه المآزق الثلاثة في الفضيلة هو ذاته: البصيرة 
الروحية الصوفية. وهكذا فإن فهماً أصيلاً عميقاً لحقائق الموقف 
الإنساني» وإدراكاً حقيقياً للرازا المطلق» يعطينا القدرة على دمج 
رحمة يوديستيرا وتصميم بيما وعدالة أرجونا في إطار نظرة أخلاقية 
واحدة تؤدي إلى الهدوء العاطفي والسلام الداخلي في خضم حركة 
العالم» وتسمح لنا وتحفزنا في الوقت نفسه على النضال من أجل 
النظام والعدالة في هذا العالم. وهذا هو النوع من الوحدة التي 
يظهرها التضامن الراسخ بين شخوص البينداوا في المسرحيةء وهم 
يسارعون إلى إنقاذ بعضهم من النقائص التي تشوب فضائلهم. 


والآنء في الختامء ماذا عن سيمار الذي تلتقي فيه متضادات 
كثيرة ‏ هذا الشخص الذي هو في الوقت نفسه إله ومهرج». روح 
حارسة للإنسان وخادم له» كائن هو الأكثر رقيأ روحيا من الداخل 
والأكثر خشونة فى المظهر الخارجى؟ وهنا فى هذه الحالة يتذكر 
(1581588)» فسيمارء مثله مثل فالستاف» هو الأب الرمزي لأبطال 
المسرحية. وهو. مثل فالستاف» سمين وصاحب روح مرحة)» وخحبير 
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بشؤون العالم؛ وأيضاً مثل فالستاف» يبدو أنه يقدم لنا في حيويته 
التي لا تعترف بالمبادئ الأخلاقية نقداً عاماً للقيم ذاتها التي تثبتها 
المسرحية. وربما تذكرنا كلتا الشخصيتين أنه» وعلى رغم التأكيدات 
المناقضة التى يقدمها لنا المتعصبون والمتزمتونء. تذكرنا بأنه لا 
إنكانية رنود نظرة إنثائية إلى العالم ملائية تماما وشاملةء وأله 
يبقى هناك خلف كل الادعاءات بوجود معرفة مطلقة ونهائية» يبقى 
الإحساس بلاعقلانية الحياة الإنسانية ولا محدوديتها. ويذكر سيمار 
شخصيات البينداوا النبلاء ذوي الأذواق الراقية بأصولهم الحيوانية 
الوضيعة. وهو يقاوم أي محاولة لتحويل البشر إلى آلهة لوضع نهاية 
لعالم الظروف الطبيعية عن طريق الانطلاق إلى عالم سماوي يكون 
فيه النظام مطلقاًء بحيث يحصل إخماد نهائي للنزاع الأبدي بين 
النفسي والميتافيزيقي. 


وفي إحدى روايات خيال الظل» ينزل سيفا إلى الأرض في هيئة 
شيخ متصوف في محاولة للتقريب بين البينداوا والكوراوا وترتيب 
مفاوضات للسلام بينهما. وتلاقي مساعيه النجاح» ولا يعارضه إلا 
سيمار. وهنا يأمر سيفا أرجونا بقتل سيمار حتى يستطيع البينداوا 
والكوراوا الالتقاء ويتمكنوا من وضع حد لنزاعهم الأبدي. ومع أن 
أرجونا لا يرغب في قتل سيمار الذي يحبهء إلا أنه يتمنى الوصول 
إلى خل -غادل بين أبناة العمومة المتتاحرين::ولذا يمضي إلى سيمار 
ليقتله. يقول له سيمار: إذاً هكذا تعاملني الآن بعدما تبعتك في كل 
مكان وخدمتك بإخلاص وأحببتك. هذه اللحظة هى الأكثر إيلاماً فى 
المسرحيةء ويخجل أرجونا من نفسهء ولكنه خانم فى أداء واه 
مخلصاً لقضية العدالة التي يؤمن بها. عند ذلك يقول له سيمار: 
حستناء سوف أحرق نفسي إذاً. ويبني نار هائلة ويقف في وسطها. 
ولكنهء بدلاً من أن يموت». يتحول إلى شكله الرباني وحار كينا 
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ويهزمه. وتشتعل الحرب بين البينداوا والكوراوا من جديد. 


قد لا يمتلك كن الناش مكل هذا الأحناس المعطون بتقينة 
اللاعقلانية الموجودة بالضرورة في أي نظرة إلى العالم» وبالتالي 
بعدم إمكانية إيجاد حل لمشكلة الشر .في العالم. وقد يكون الدليل 
الأقوى للنضوج الروحي هو وجود هذا المذكّر الرمزي بخواء 
ادعاءات العصمة الدينية والأخلاقية عند البشر؛ وقد يتخذ هذا المذكر 
شكل المحتال أو المهرّج أو الإيمان بالسحرء أو الإيمان بمفهوم 
الخطيئة الأصلية. 


17 


إن النظرة إلى الإنسان على أنه حيوان يستعمل الرموز ويشكل 
المفاهيم ويبحث عن المعاني» هي نظرة اكتسبت شعبية متزايدة في 
العلوم الاجتماعية وفي الفلسفة على حد سواء في السنوات الماضية. 
إن هذه النظرة تفتح الباب واسعاً أمام مقاربة جديدة ليس فقط لتحليل 
الدين بما هو دين» بل أيضاً لفهم العلاقات بين الدين والقيم. إن ما 
يدفعنا إلى فهم تجربتنا واستخراج المعاني منها وإكسابها شيئا من 
الشكل والنظام» هذا الدافع لا يقل إلحاحاً أو واقعية عن الاحتياجات 
البيولوجية المعروفة. وما دام الأمر كذلك,. فإنه يبدو من غير 
الضروري الاستمرار في تأويل الأنشطة الرمزية - الدين» الفن» 
0 ليست إلا تعبيرات» مغطاة بنقاب شفاف» عن 
شياء تختلف عمًا يبدو أنه حقيقتها: محاولات لتقديم التوجيه لكائن 
الرموزء بحسب عبارة كينيث بورك» هي استراتيجيات لفهم 
المواقف. فنحن إذاً بحاجة لإيلاء المزيد من الاهتمام إلى كيف 
يعرف الناس المواقف وكيف يعالجونها ويتعايشون معها. إن هذا 
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التركيز لا يعني إزاحةً للعقائد والقيم من سياقاتها النفسية والاجتماعية 
ونقلها إلى منطقة من «المعانى المجرّدة»» إلا أنه يعنى تأكيداً أكبر 
على تحليل هذه العقائد والقيم من وجهة مفهومات اة بصراحة 
لمعالجة المادة الرمزية. 


إن المفهومات التي نستعملها هناء روح الجماعة والنظرة إلى 
العالم» تتصف بالغموض وعدم الدقة؛ ولنقل إنها مجرد نظرية أولية 
أو إرهاصات يؤمل أن تؤدي إلى إطار تحليلي أكثر ملاءمة. ولكن 
حتى مع هذه المفهومات فإن علماء الأنثروبولوجيا في صدد البدء 
بتطوير مقاربة لدراسة القيم التي بإمكانها توضيح العمليات الأساسية 
المنخرطة فى الضبط المعياري للسلوكء بدلاً من تعمية هذه 
العمليات. إن إحدى النتائج شبه اليقينية لهكذا مقاربة (التي تتسم 
بالتوجه الإمبريقي والتعقد النظري والتركيز على الرموز) لدراسة القيم 
هي تدهور التحليلات التي تحاول وصف الأنشطة الأخلاقية والجمالية 
والأنشطة المعيارية الأخرى من ضمن نظريات مستندة ليس إلى مراقبة 
هذه الأنشطة بل إلى الاعتبارات المنطقية فحسب. وكما النحل الذي 
يطير برغم نظريات الطيران التي تنكر له هذا الحق» فربما كانت 
الأغلبية الساحقة للبشر تقوم باستمرار باستخلاص الاستنتاجات 
المعيارية من الشروط الأولية الواقعية (وكذلك الاستنتاجات الواقعية 
من شروط أولية معيارية» حيث إن العلاقة بين روح الجماعة والنظرة 
إلى العالم هي علاقة دائرية) وهذا على الرغم من التأملات الراقية 
الخالية من الشوائب التي يقدمها فلاسفة محترفون حيال التفكير 
الفاسد للعقيدة الطبيعية (1811 عناذثلةد0126 . إن مقاربة إلى نظرية 
للقيم تستمد حافزها ومبررها من النظرة إلى سلوك أناس حقيقيين في 
مجتمعات حقيقية يعيشون ضمن تراثات حقيقية» إن هكذا مقاربة من 
شأنها أن تلفتنا عن المحاججات الأكاديمية الطابع حيث نجد عدداً 
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محدوداً من المواقف التقليدية الجامدة يجري ترديدها مراراً وتكرراً 
من دون إضافة جديد عليها يحسّنهاء تلفتنا عن تلك المحاججات إلى 
عملية استبصارية متنامية باستمرار للقيم وماهيتها الحقيقية وطبيعة 
عملها. وحالما ينطلق هذا المشروع في التحليل العلمي للقيم» فإن 
من المحتمل أن تكتسب النقاشات الفلسفية لعلم الأخلاق حدةٌ أكبر. 
إن العملية لا تكمن في استبدال فلسفة الأخلاق بعلم الأخلاق 
الوصفى» بل فى إمداد الفلسفة الأخلاقية بأساس إمبريقى تجريبى 
وإطار مفهومي أكثر تقدماً من المفهومات التي كانت متوفرة لأرسطو 
وسبينوزا و !. مور (81001:6 .8 .6). إن لق الذي يؤديه علم 
خاص مثل الأنثروبولوجيا في تحليل القيم لا يكمن في استبدال 
البحث الفلسفي» بل في جعله ذا صلة بالقضية المبحوثة وجعله 
مناسباً للمقام. ١‏ ْ 
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(الفصل الساوس 
التعبير الديني والتغيير الاجتماعي 
نموذج جاوي 


كما في الكثير من حقول الاهتمام في علم الأنثرويولوجياء 
فإن فكرة الوظيفية تكاد تكون المسيطرة فى المناقشات النظرية 
الحديثة لدور الدين في المجتمع. سواء كانت الوظيفية من النوع 
السوسيولوجي المرتبط باسم رادكليف ‏ براون أو من النوع 
الاجتماعي ‏ النفسي المرتبط باسم مالينوفسكي. إن المقاربة 
الاجتماعية (أو المقاربة الأنثروبولوجية الاجتماعية كما يفضل 
علماء الأنثروبولوجيا البريطانيون أن يسموها)ء وهي المنبثقة أصلاً 
من كتاب الأشكال الأولية للحياة الدينية 105[ «15100:/4 +11) 
لآ دلاماع:أء1 186 607 لدور كهايم وكتاب محاضرات في الدين 
عند الساميين (دء1أء35 ©1176 ك[ه #«مأعةأء1 11 01 كع لاا ءعط1) 
لروبرتسون ‏ سميث (61010ه5 - 8ه25:ء1205)» إن هذه المقاربة 
تركز على الطريقة التي يقوي بها الإيمالٌ والطقسٌ الديني الروابط 
الاجتماعية التقليدية بين الأفراد؛ وهي تشدد على الكيفية التي 
تتعاضد وتقوى بها البنية الاجتماعية لمجموعة من الناس من 
خلال عملية الترميز الطقسية أو الأسطورية للقيم الاجتماعية التي 
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تركز عليها المجموعة”"". إن المقاربة الاجتماعية النفسية» التي 
ربما كان فرايزر 728262) وتايلور (102ئ17) من روادها الأوائل» 
ولكنها تتجلى بأوضح معانيها في كتاب مالينوفسكي الكلاسيكي 
السحر و العلم والدين («منوذاء1 4ه ءءمعاء5 ,ءذهه4ة). إن هذه 
00 تؤكد على ما يفعله الدين للفرد ‏ كيف أنه يستجيب 

ته على كلا المستويين المعرفي والعاطفي للوصول إلى 
0 ثابت وممكن الفهم ويمكن التأثير فيه»ء وكيف يمكنه من 
المحافظة على عور داخلي بالأمن في وجه ظروف الطبيعة 
المتغيرة” . :وقد :مكنعنا هاتان المقاريتان مجتمعين :من الوصول 
إلى فهم تفصيلي متزايد «للوظائف» الاجتماعية والنفسية التي 
يؤديها الدين في مجتمعات متنوعة تنوعا واسعا. 


إلا أن الحقل الذي يتضاءل فيه نجاح هذه المقاربة الوظيفية هو 
فى دراسة التغير الاجتماعى. وكما لاحظ كتاب عديدون» فإن التركيز 
ع الأنظمة في حالة التوازن» وعلى التوازن والثبات الاجتماعيين 
الداخليين» وعلى الصورة البنيوية التي لا تخضع للزمن» يؤدي إلى 
الانحياز إلى فكرة المجتمعات «جيدة التكامل» فى حالة من التوازن 
الثابت كما يؤدي إلى الميل إلى التشديد على الجوانب الوظيفية 
للاستعمالات والعادات الاجتماعية لدى شعب من الشعوب بدلاً من 
التشديد على الاختلافات الوظيفية التي قد تكون كامنة في ذلك 


(1) رعمعمعات)) علاط كلامنوتاء!! ع:[ا زه 7715م برجعه ان ءا ©1711 مستعط اعبط علتسط 

6 011 كءطلااععآ ,لطاتدة ممداءعءط10 .إلا لمة ,(1947 ,لإمدمده0 عمقللئصهع842 :111 
لذ تطعكناطاسالظا) عدمقاية اكه[ أملننء«تعواسة[ 116 ,كعامء3 أواط ,دعاتتجعى ع[ا “زه «بمتوزاعكل 
.(1894 عاعماظ .0 لمة 

(2) ,كترعددط «012 فته ,«رمنعذاعالا ننه ععءنعاءع3 ,عنوهوكلا ,عاو مسصتلدلة جداكتدمعظ 
,21655 1م8636 :364 ,دمأوه8) 110/1610 أمع180 لإط .121200 مه طتتد لمة لعاعواعه 
.(1948 
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الو ضع00. وقد أدت هذه المقاربة الجامدة التي لا تُدْخل التاريخ في 
اعتبارهاء في تحليلاتها للدين إلى نظرة تقليدية مغالية في محافظتها 
لدور الطقس الديني والإيمان في الحياة الاجتماعية. وبالرغم من 
التعليقات التحذيرية التي أطلقها كلوكون* وآخرون حيال «الأرباح 
والكلفة» المصاحبة للممارسات الدينية المختلفة مثل السحرهء فإن 
الاتجاه كان دوماً نحو التركيز الثابت على الجوانب النفسية الداعمة 
المؤدية إلى الوئام والتكامل في الأنماط الدينية بدلا من الجوانب 
المقلقة؛ وذلك لإظهار الكيفية التي يحافظ بها الدين على البنية 
النفسية والاجتماعية بدلاً من الطريقة التي يدمرها أو يحولها بها. 
وحيث كانت تجري معالجة قضية التغير» كما في بحث ريدفيلد 
(1605»10) عن يوكاتان (35غهءد9؟)2 فقد كان ذلك إلى درجة كبيرة 
بالنظر إلى الانحلال والتفكك المتزايد: «يمكن لنا أن نرى أن 
التغيرات الثقافية التي يبدو في يوكاتان أنها تسير «جنباً إلى جنب» مع 
تضاؤل الانعزال والتجانس» يمكن لنا أن نرى. أنها ثلائة: اختلال 
النظام في الثقافة» والعلمنة» والفردية الزائدة»”. ولكن حتى معرفة 
عابرة لتاريخنا الديني سوف تجعلنا نتردد في الإقرار بمثل هذا الدور 
«الإيجابي» ببساطة للدين عموما. 


(3) انظر على سبيل ا مثال : © :7714لا 11074(ع1[ط زه كدرعاكترى أمءف)زاه2 رطاعوعآ .1 .8 
طاة1 ل«صممتته1 زط لممبتععه 1 2 طال؟ ,ع ملاءعناراك ‏ أماء 30‏ «تأعمكط 0 «ف4لاى 
رععدعاء5 ل[داعنااهظ 320 دعتسسمومع8 [ه أممطء5 «ملهمآ تصمقهمآ نذالا ,ععلضسطصدن) 
6 1010014 117لا أمأء50 6714© بزرمء171 [32ع50 ,هضمارء384 .1 أدءط10 0مة :(1954 

.(1949 رؤوعءط عع :.111آ رعمعمعات) بأعجمعدم] هه «ررمء 1 كه «رمقاعء 000441 

(4) 22 .مم بومعووط متتاعكت]/! جلمطوءط ,ارمعء؛17!1 مطوهعلة ,مطامط اعساا علنزان» 

.(1944 ,تتناع5نا1 عط1' نخ81 ,عم لض طميدت) 
(5) لإاتوعء اللا هلآ ,موقعتطت)) ببعامءة ره ءسكاين علأهط :71 ,85605610 أرعط180 
.39 .م ,(1941 رووعءوط ممقعتطن) 1ه 
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إن الأطروحة التي يقدمها هذا الفصل من الكتاب هي أن أحد 
الأسباب الكبرى لعجز النظرية الوظيفية عن التعامل مع التغيّر يكمن في 
إخفاقها في التعامل مع العمليات الاجتماعية والثقافية على قدم 
المساواة؛ فيبدو من شبه المحنّم أن أحد هذين العنصرين سيجري 
تجاهله أو يُضحَى به ليصبح مجرد انعكاس بسيط للعنصر الآخرء 
«صورة مرآتية» لهء فيكون الأمر إما أن يكون التراث مشتقاً كليةٌ من 
التنظيم الاجتماعي ‏ وهذه المقاربة هي التي تميز البنيويين البريطانيين 
كما العديد من علماء الاجتماع الأميركيين؛ أو أن تُعتبر أشكال التنظيم 
الاجتماعي مجرد تجسّدات سلوكية للأنماط الثقافية - وهي المقاربة التي 
يتبناها مالينوفسكي والعديد من علماء الأنثروبولوجيا الأميركيين. في 
أي من الحالتين» يكون العنصر الأصغر معرّضاً لسقوط دوره كعامل 
حركيء وهكذا إما أن نجد أنفسنا أمام مفهوم شامل للتراث («ذلك 
الكل المركب. . .») أو أمام مفهوم شامل جامع للتركيب الاجتماعي 
(«إن التركيب الاجتماعي ليس جانباً من جوانب الثقافة بل هي الثقافة 
برمتها لدى شعب من الشعوب منظوراً إليه من ضمن إطار نظري 
خاص»))©. وفى مثل هذه المواقف تكون العوامل الحركية في التغير 
الاجتماعي » التي تنشأ من إخفاق الأنماط التراثية في أن تتطابق كليةٌ مع 
أشكال النظام الاجتماعي» غير قادرة على التشكل. وقد لاحظ إ. ر. 
ليتش (1.6805 .2 .8) مؤخرا: «نحن الذين نعتقد بالوظيفية لسنا 
«مناهضين للتاريخ» من حيث المبدأ؛ إلا أن الأمر ببساطة هو أننا لا 
نعلم كيف نلائم المواد التاريخية في داخل إطارنا المفهومي». 


(6) انمعة” 412 «رؤمتاه02© أمعووء10 لوعصتلتدنآ 6ه عستاعتساد عط1» ,وعاعءهط .24 
.17-4 .مم ,(1953) 55 .761 ,أمتعماممه 4:11 

)7١(‏ أماء50 تطاعم]ا كه هناك ه يعنصا مسماطعتط زه متسعادرركى امععنامط ,طعوعآ 
.7 رع اننال 
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إن إعادة النظر في مفهومات النظرية الوظيفية بهدف إكسابها 
القدرة على التعامل عامل أكبر مع «المواد التاريخية» قد يبدأ 
بمحاولة التمييز تحليليا بين الجوانب الثقافية والجوانب الاجتماعية 
لحياة الإنسان» والتعامل معها باعتبارها عوامل متغيرة مستقلة بالرغم 
من كونها متساندة يعتمد بعضها على البعض الآخر. وعلى الرغم من 
أن الثقافة والبنية الاجتماعية لا تُعتبران منفصلتين إلا من الوجهة 
المفهومية» فسوف تعتبران قادرتين على إقامة أنواع واسعة من 
التكامل بين بعضهما البعض» حيث يكون التشاكل اللغوي البسيط 
مجرد حالة تحديدية ‏ وهذه الحالة لا تشيع إلا في المجتمعات التي 
تمتعت بالاستقرار لفترة ممتدة بحيث تتيح إمكانية إجراء تعديل قريب 
بين الجوانب الاجتماعية والجوانب الثقافية» ففي معظم المجتمعات» 
حيث يكون التغير ظاهرة مميزة لها وليس ظاهرة شاذة» سنتوقع أن 
نجد انقطاعات جذرية وإن متفاوتة بينهما. وأود أن أقول إننا سنجد 
في هذه الانقطاعات بعضاً من القوى الأولية المحركة للتغيير. 

إن إحدى الطرق النافعة ‏ ولكنها ليست بالتأكيد الطريقة 
الوحيدة ‏ للتمييز بين الثقافة والنظام الاجتماعي هي في النظر إلى 
الأولى باعتبارها نظاماً مرتباً من المعاني والرموزء يتم بواسطتها 
التفاعل الاجتماعى» والنظر إلى الثانى بوصفه نمط هذا التفاعل 
الاجتماعى ‏ ذانه0©..فعلى 'المستوى :الأول هناك إطان العقاتف والوهوز 
المعبّرة والقيم التي يحدد الأفراد بواسطتها معالم العالم الذي يعيشون 
فيه» ويعبرون عن مشاعرهم ويطلقون أحكامهم؛ وعلى المستوى 
الثاني هناك العملية المستمرة للسلوك التفاعلي» التي نطلق على 


(8) إه «مم116 [00:2) » 7024 ,كلتط5 .ى لعدجل8 لمد كممععدط 6ؤم»121 
لوط نذاة مععلءطسدن) [.1[ة أء] مقسلاه1' .ل لعوسجل8 زط 80160 ,رمناء ل 
.(1951 رووعءط 1137أود01197 10 
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شكلها الثابت اسم البنية الاجتماعية. إن الثقافة هي نسيج المعنى 
الذي بواسطته يؤول البشر تجاربهم ويسددون أفعالهم ؛ أما البنية 
الاجتماعية فهي الشكل الذي يتخذه هذا الفعل» أي هو شبكة 
العلاقات الاجتماعية القائمة فعلياً. وهكذا تكون الثقافة والبنية 
الاجتماعية ليس إلا تجريدين للظاهرة ذاتهاء» فينظر أحدهما إلى الفعل 
الاجتماعي من زاوية مغزى العمل بالنسبة إلى الذين يقومون بهء بينما 
ينظر إليه الآخر من خلال ما يقدمه إلى عمل نظام اجتماعي معين. 


وتتضح طبيعة التمايز بين الثقافة والنظام الاجتماعي بصورة أكبر 
عندما ينظر المرء إلى أنواع التكامل المتضادة التي تميز كلا منهما. إن 
هذا التضاد هو بين ما سماه سوروكين (50:0112) التكامل المنطقي - 
المعنو ي (دمنأومعء1ه1 انلع ستمدء84-مءتعم.1آ) وبين ما اسماه التكامل 
السببى ‏ الو كاي (ممنادعععاه1 أهدمناعمن-1521ة0). وتعنى عبارة 
«التكامل المنطقي ‏ المعنوي» التي تميز الثقافة ذلك النوع من التكامل 
الذي يجده المرء في فوجة (مقطوعة موسيقية) لباخ أو في العقيدة 
الكاثوليكية أو فى النظرية العامة للنسبية» إنه الوحدة فى الأسلوب» 
قن المصاسق المظفيةء فى معدن والقيسة. آنا غبارة الاين 
السببي ‏ الوظيفي» التي تميز النظام الاجتماعي» فهي تعني ذلك 
النوع من التكامل الذي يجده المرء في الكائن الحي. حيث تتحد كل 
الأجزاء في شبكة سببية واحدة» وحيث يكون كل جزء عنصراً في 
خلقة سيية ترحدية يكرة من كانها أن اتقى النظام مستتمراء. ويم أن 
هذين النوعين من التكامل ليسا متطابقين» وبما أن الشكل المعين 
الذي يتخذه أحدهما لا يحدد مباشرةً الشكل الذي سيتخذه الآخر» 


(9) روع10م500 ممءاتتعولكظ ,كعتاننمنبرط أممتلين) 27:0 أماع30 رمتعلمءه5 .له سستاط 
.([1937-1941] ,لإمقمدده) 8001 ممعترعدسة تتاأدسمماعمان بلعملا بجعل8) .وام 4 ,وعلرعم 
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بسبب ذلك يتكون بينهما تنافر وعدم انسجام» ويتكون ذلك أيضاً 
بينهما وبين عنصر ثالث هو نمط التكامل التحفيزي في داخل الفرد 
وهو ما ندعوه عادة بنية الشخصية: 


وعندما نفهم النظام الاجتماعي على هذا النحو نجد أنه إنما هو 
واحد من ثلاثة جوانب لهيكلية نظام عمل اجتماعي ملموس تماما. 
أما الجانبان الآخران فهما أنظمة الشخصية فى الفاعلين الأفراد 
والنظام الثقافي المنبتٌ في أفعالهم. ويجب أن يُنظر إلى كل واحد من 
هذه الجوانب الثلاثة على أنه بؤرة مستقلة لتنظيم عناصر نظام الفعل 
بمعنى أنه لا يمكن اختزال أحدهما نظرياً إلى بنود أحد الجانبين 
الآخرين أو إلى مزيج منهما معاً. وكل واحد من الجوانب يتميز بأنه 
لا يمكن الاستغناء عنه من قبل الجانبين الآخرين بمعنى أنه من دون 
الشخصيات والثقافة لن يكون هناك وجود للنظام الاجتماعي وهكذا 
دواليك في جدول الاحتمالات المنطقية. إلا أن هذا التساند المشترك 
والتداخل بين الجوانب الثلاثة هو قضية تختلف كثيراً عن قضية 
الاختزالية» ما يعنى أن الميزات والعمليات المهمة فى أحد أصناف 
النظام يمكن أن تُشتق نظرياً من معرفتنا النظرية بأحد الجانبين 
الآخرين أو بهما معاً. إن إطار مرجعية الفعل مشترك بين الجوانب 
الثلائة جميعاء وهذا الواقع يتيح إمكانية إجراء تحولات معينة بينهما. 
ولكن على مستوى النظرية التي نحاولها هناء فإنها (الجوانب الثلاثة) 
لا تشكل نظاماً واحداًء مع أن هذا قد يكون ممكناً على مستوى 


- 


وسأحاول أن أثبت نفعية هذه المقاربة الوظيفية الأكثر حركية 
بتطبيقها على حالة خاصة لطقس ديني أخفق في العمل بشكل ملاتم. 


(10) .6 .م,(1951 روععءط عع" :.1|1[ ,عمعمعات) بمعميكوررك أوزءم5 17 ,وسصموعوط غأمء 131" 
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وسأحاول أن أظهر أن مقاربةً لا تميز بين الجوانب التراثية «المنطقية - 
المعنوية» للنمط الطقسى وبين الجوانب الاجتماعية الثقافية «السببية - 
الوظيفية» غير قادرة عن تفسير إخفاق هذا الطقسء وكيف أن 
المقاربة التي تميز بينهما قادرة على إجراء تحليل لسبب المشكلة 
بشكل واضح. وسأخلص إلى نتيجة أن هكذا مقاربة قادرة على تجنب 
النظرة التبسيطية لدور الدين في المجتمع» تلك النظرة التي ترى دور 
الدين في المحافظة على التركيب القائم فحسب, ونستبدلها بمفهوم 
أكثر تعقيداً للعلاقات بين المعتقد والممارسة الدينيين والحياة 
الاجتماعية العادية. ويمكن إدخال المواد التاريخية في هذا المفهوم 
بشكل ملائم» ويكون بالإمكان توسيع التحليل الوظيفي للدين ليتمكن 
من التعامل مع عمليات التغيير بشكل أكثر ملاءمة. 


المكان والزمان 

إن الحالة التي سنصفها هي تلك المتعلقة بجنازة أقيمت في 
مودجوكوتو (ونناعاه[8400). وهي بلدة صغيرة في شرقي جاوة 
الوسطى» فد توفي فجأةٌ غلام يبلغ العاشرة من العمر كان يسكن مع 
عمه وعمته. وبدلا من إجراء جنازة سريعة متواضعة له» كما هو 
معتاد فى جاوة» فإن وفاته كانت البداية لفترة طويلة من التوتر 
الاجتماعي الواضح والتوتر النفسي الشديد. وقد أخفقت مجموعة 
المعتقدات والطقوس» التى طالما مكنت الجاويين على مدى أجيال 
متطاولة من اجتياز إجراءات ما بعد الوفاة بأمان» أخفقت فجأة فى 
العمل بفاعليتهما المعتادة في هذه الحالة. ولكن لفهم أسباب هذا 
الإخفاق يتطلب منا الأمر أن نكون على دراية وفهم لمجموعة واسعة 
من التغيرات الاجتماعية والتراثية التي حدثت في جاوة منذ العقود 
الأولى لهذا القرن (العشرين). ولم تكن تلك الجنازة المُحْبّطة في 
الواقع إلا نموذجاً مصغراً للنزاعات الأوسع والتفسخات البنيوية» 
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ومحاولالات استعادة التكامل التي» بشكل أو باخرء تطبع المجتمع 
الأندونيسي المعاصر بطابعها. 


إن التقليد الديني في جاوة» وعلى الأخص بين الفلاحين» هو 
مزيج مركب من عناصر هندية وإسلامية ومن تقاليد السكان 
الأصليين في جنوب شرقي آسيا. وقد ارتبط نشوء الممالك الكبرى 
ذات التوجه الحربى فى مناطق زراعة الأرز الداخلية خلال القرون 
الأولى للعهد ال ارتبط بانتشار الأنماط الثقافية الهندوسية 
والبوذية في الجزيرة؛ كما ارتبط توسع التجارة البحرية الدولية في 
مرافئ الشاطئ الشمالي ف في القرنين الخامس عشر والسادس عشر 
بانتشار الأنماط الإسلامية. ٠‏ ومع تغلغل هاتين الديانتين العالميتين بين 
جماهير الفلاحين» حدث انصهار بينهما وبين تقاليد الديانة الأحيائية 
(عنائنسنصة) الأساسية التى تميز كامل منطقة الثقافة المالاوية. وكانت 
المحصلة لكل ذلك نال توافقية متوازنة نجد فيها آلهة الهندوس 
وإلاهاتهم كما نجد أنبياء المسلمين وأوليائهم كما نجد الأرواح 
والجان المحليين كلها في مواضعها الملائمة. 

إن الشكل الطقسي المركزي لهذه الحالة التوافقية نجده فى 
المأدبة الجماعية المسمّاة سلامتان (6088م:ةا5). ومآدب السلامتان» 
التي تقام» مع تعديلات طفيفة في الشكل والمضمون بحسب 
الظروف المحيطةء تقريبا لدى كل المناسبات ذات المضمون الدينى - 
لدى المراحل المفصلية في دورة حياة الإنسان» ولدى الأعياد ار 
لدى مراحل معينة فى دورة الحصادء وعند تغيير المنزل» وما إلى 
هنالك ‏ يُقصد منها (هذه المآدب) أن تكون في الوقت ذاته تقديمات 
للأرواح وتشجيعاً لتقاليد المؤاكلة لدى الأحياء حيث يجتمعون لتناول 
م سوية. وتتألف الوليمة من أطباق محضّرة خصيصاًء يرمز كل 

منها إلى مفهوم ديني معين» تتولى طهوها الإناث في العائلة 
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الصغرى» وتُمدَ على نطع وحُصّر في وسط غرفة المعيشة في المنزل. 
ويتولى الرجل الذي يرأس العائلة دعوة رؤساء العائلات الثمانية أو 
العشرة المجاورة؛ ولا يُستثنى في تلك الدعوة جار قريب لمصلحة 
جار أبعد. ويلقي المضيف كلمة يبين فيها الغرض الروحي للوليمة 
ويتلو ذلك دعاءٌ باللغة العربية؛ وبعد ذلك يزدرد كل من الرجال 
الطعام في سلة مصنوعة من أوراق شجر الموز ليعود كل واحد من 
الرجال ليتشارك بقية الطعام مع عائلته» ويُقال إن الأرواح تتغذى من 
روائح الطعام ومن البخور الذي يحترق في المنزل» ومن الأدعية 
الإسلامية التي تُتلى؛ بينما يتغذى المدعوون من مادة الطعام ومن 
التواصل الاجتماعى الذي يعيشونه. وهناك نتيجة مزدوجة لمثل هذا 
الطقس الصغير الذي يخلو من الإثارة والتشويق: تُسْتَرضى الأرواح 
ويتمتن التعاون والتعاضد بين الجيران في الحي. 


وإننا لنجد الكفاية في المبادئ العامة للنظرية الوظيفية لتحليل 
مثل هنا البنط الاجتمافي . بحن إنها نهد من التعيرلة دكات إن 
نثبت أن مأدبة السلامتان هي نمط ترائي مصمّم بعناية من أجل 
«دَوْرَنَة المواقف القِيّميّة العليا» الضرورية لإجراء تكامل فاعل في 
الحة اللتباية المكانة + وسدقية الحاحاف الفسية للكيانتك 
الفكري والاستقرار العاطفي الذي يميز المجتمع الزراعي. إن القرية 
الجاوية (وتُعقد مرة أو مرتين سنوياً مجالس السلامتان على مستوى 
القرية ككل) تتألف أساساً من مجموعة من العائلات المتجاورة 
جغرافياً ولكن المستقلة بوعيها لذاتهاء كما إن صورة التعاضد 
الاقتصادي والسياسي بين هذه العائلات هي ذاتها إلى حد ما صورة 
التعاضد الواضح المحدة التي نراها في مجلس السلامتان. إن 
متطلبات العمل الشاق في حقول الأرز وفي المحاصيل الزراعية 
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الجافة تفرض أنماطاً مستدامة من التعاون كما تفرض إحساساً بروح 
الجماعة بين هذه العائلات التى تكون فى ما سوى ذلك كيانات 
مستقلة قائمة بذاتها - وهذا الإحساس بروح الجماعة هو الذي نراه 
يتمنّن ويتشدد في مجالس السلامتان. وعندما نمعن النظر في الطريقة 
التي يعاد فيها تفسير العناصر المختلفة السلوكية والمفهومية من 
الديانات الهندوسية ‏ البوذية والإسلامية و«الأحيائية؛» ويجري إقامة 
توازن بيتهاء حيث يتشكل من امتزاجها أسلوب ديني متميز 
ومتناغم» عندما ننظر في ذلك» يظهر لنا بوضوح أكبر التكيّئف 
الوظيفي اللصيق بين نمط الولائم الاجتماعية وظروف الحياة الزراعية 
في القرية الجاوية. 


إلا أن الواقع هو أنه في معظم أنحاء جاوة» باستثناء المناطق 
المعزولة النائية» فإن أسس التكامل الاجتماعى الفردي» كما أسس 
التناغم الثقافي» تتعرض لتخريب مستمر على مدى السنوات 
الخمسين الماضيةء فقد تضافرت عوامل عديدةء منها ازدياد عدد 
السكان وظاهرة السكن فى المدن والهجرة من الأرياف إليها وظاهرة 
الرعبة فى العحول إلى النقن المبائل والكماين الوظيفي المهسي» 
تضافرت هذه الغوافل. لإضعاف الروابط التغليدية فى البدية الاجتماعية 
في المجتمع الزراعي؟ كما إن رياح العقائد التي صاحبت ظهور هذه 
التغيّرات البنيوية زعزعت ذلك التناسق البسيط القائم بين الإيمان 
الديني والممارسة التي ميّزت الفترة السابقة. بالإضافة إلى ذلك فإن 
نهوض الروح القومية والماركسية والإصلاح الإسلامي» هذه 
التيارات التى تحولت إلى عقائد والتى كانت جزئياً نتيجة التعقد 
المتزايد الحاصل في المجتمع الجاوي» ترك هذا النهوض بصماته 
ليس فقط فى المدن الكبرى» حيث ظهرت هذه العقائد فى البداية 
وحيث كانت لها القوة الكبرى» بل أيضاً في البلدات المتعرئ 
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والقرى. والواقع هو أن جزءاً كبيراً من التغير الاجتماهي في جاوة 
يمكن وصفه بأنه تحؤل من وضع معين» حيث يعبّر عن العلاقات 
التكاملية بين الأفراد (أو بين العائلات) من ضمن الجوار الجغرافى 
والتقارب» إلى وضع جديدء حيث يُعبّر عن هذه العلاقات من 
ضمن التشابه في العقائد والأفكار. 


ففي القرى والبلدات الصغيرة» اتخذت هذه التغيرات العقدية 
(الأيديولوجية) إلى حد كبير شكل انشقاق متوسع بين أولئك الذين 
كانوا يشددون على الجوانب الإسلامية في التوازن الديني الذي كان 
قائماً وبين أولئك الذين كانوا يركزون على العناصر الهندوسية أو 
الأحيائية. والحق يقال» لطالما كان هناك قدرٌ من الاختلافات بين 
المكونات المختلفة للمزيج الثقافي في جاوة منذ وصول الإسلام 
إليها؛ لطالما كان هناك أفراد مهرة فى الإنشاد باللغة العربية أو على 
دراية بالفقه والشريعة الإسلامية» بينما كان هناك آخرون مهروا في 
الممارسة الروحية الهندوسية أو تخصصوا فى تقنيات الشفاء التقليدية. 
إلا أن هذه التضادات كان يليّنها التسامح الذي كان يميز الجاويين 
تجاه الاختلاف فى المفهومات الدينية» طالما كان هناك تقبّل مخلص 
للأنماط الطقسية الأساسية ‏ أي السلامتان؛ وكانت الجوامع المشتركة 
التى تميز الحياة الريفية والبلدية تطغى دائماً على عناصر التفريق التى 
كانت تثير هذه التناقضات وتهمشها. 1 

إلا أن ظهور حركة التحديث الإسلامي بعد العام 1910 (وكذلك 
ردود الفعل النشطة ضدها في أوساط المحافظين) وظهور الروح 
القومية الدينية فى أوساط الطبقات التجارية ذات التركيب الاقتصادي 
والسياسي الوخقاد في المدن الكبرى شدّد من الروح الإسلامية التي 
كانت تدعو إلى اعتماد الإسلام وحده وإقصاء العناصر الثقافية 
الأخرى في حركة مناهضة للثقافة التوازنية التي كانت قائمة بين 
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جماهير السكان التى كانت تعيش حياة تقليدية. وعلى نحو مشابه» 
كانت الحركات القودية العلمانية والماركسية التي نشأت في أوساط 
موظفي الدولة والطبقات العاملة في تلك المدن» تقوي العناصر التي 
كانت سائدة قبل مجيء الإسلام (أي الهندوسية ‏ الأحيائية) في الثقافة 
التوازنية» الذي كانت تلك الجماعات تقدره وتدعو إليه لإقامة ثقل 
موازن لثقل الدعوة إلى الإسلام الخالص وتعتنقه إطاراً دينياً شاملاً 
تبث من خلاله أفكارها السياسية المحدّدة. وهكذا نشأت من جهة 
شخصية إسلامية تدرك ذاتها وتبني معتقداتها الدينية بوضوح أكبر على 
الأفكار الأممية التى جاء بها النبى محمد [346]» ونشأت من جهة 
نشأت شخصية ادل مدركة لذاتها بشكل أكبر» وتحاول أن تطور 
نظاماً دينياً شاملاً من مواد تقليدها الديني الموروث ‏ مع إسكات 
العناصر ذات الطابع الإسلامي الأقوى في ذلك التقليد. وكان ذلك 
التناقض بين الشخصية الأولى» المسماة سانتري (5888) والثانية 
المسماة أبانغان (مقعوهدط3)؛ يزداد حذة باستمرار» حتى أنه يشكل 
اليوم التمايز الثقافي الأكبر في منطقة مودجوكوتو برمتها. 


وقد أدى هذا التناقض دوره الحاسم خاصة في المدينة. ذلك أن 
غياب الضغوط التى تحمل على التعاون بين العائلات والتى تعززها 
المتطلبات التقنية راع الأرز فى الماءء بالإضافة إلى تضاؤل فعالية 
أشكال الحكم التقليدية في القرية في وجه تعقيدات الحياة المدنية» 
كل ذلك يؤدي إلى إضعاف الدعائم الاجتماعية لنمط الحياة التوازنية 
فى القرية إضعافاً شديداًء فعندما يحصّل المرء قؤته عن طريق العمل 
الفرفق اتا أ تاجرا أو كاتا أؤ.عافلا - ميشلا عن عمل خيرانة» 
فإن إحساسه بأهمية المجتمع المحلي يتضاءل بالطبيعة. كما إن نظاماً 
طبقياً يفصل بين الطبقات بشكل أقوى» وأشكال الحكم البيروقراطي 
الذي لا يقوم على العلاقات الشخصية» إضافة إلى تنوع واسع في 
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الخلفية الاجتماعية» كل ذلك يؤدي إلى النتيجة ذاتها: تضاؤل 
الاهتمام بالروابط الجغرافية المكانية بين الجيران لمصلحة روابط 
عقدية منبثة في المجتمع. وبالنسبة إلى ساكن المدينة يصبح التمايز 
بين شخصيتي السانتري والأبانغان أكثر حدة» حيث يصبح ذلك 
التمايز رمزاً لهويته الاجتماعية وليس فقط تناقضاً في المعتقد. وتتأثر 
مناحي حياته كلها بقوة بالجانب الذي يختاره لنفسه في هذا الانقسام 
العقدي. مثلاً نوع الأصدقاء الذين يلتقيهم» نوع المنظمة التي 
سينتمي إليهاء نوع الزعامة السياسية التي سيتبعهاء نوع الزوجة (أو 
الزوج) الذي يقترن بها هو أو أولاده. 


وهكذا ينبثق في المدينة ‏ مع أن الأمر لا يقتصر فقط على 
المدينة - نمط جديد من الحياة الاجتماعية ينظمها إطار جديد من 
التصنيف الثقافي. وقد أصبح هذا النمط الجديد متطوراً إلى درجة 
عالية بين طبقات النخبة» أما بين الطبقات الشعبية من جماهير المدن 
فهو لايزال فى طور التشكل» ففى القرى المحيطة بالمدن على وجه 
الخصوض» تجد العازراك .فى الأخياء 'الجتفرعة من الشواوع حي 
يقطن العوام من سكان المدن الجاويين في حالة اكتظاظ سكاني في 
فوت الحوراق الفينة عكواتا + فنها تجد (ميجدمعا تافالا نخيف تكون 
الأشكال التقليدية للحياة الريفية في حالة تفكك مستمر وتُبنى على 
أثقافها أشكال سديةة و«ننى هله السميوتة التكائية الماهولة من 
المزارعين القادمين إلى المكديقة (أو من أولاد وأحفاد أولئك 
المزارعين)»: نجد الثقافات الشعبية التى تحدث عنها ريدفيلد 
(8608614) في حالة تحول مستمر نحو ثقافة مدينية» مع أن هذه 
الثقافة لا تتصف بدقة بالتعابير السلبية مثل «علماني» أو «فردي» أو 
امفكك قاف ااه فها رمم فى كلف القر لبن تعحظيها لطرق 
العجاة التقليدي كرما نهو رند الطريقة حناة عدينة : إن الآرمة 
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الاجتماعية الحادة التي تميز حارات الطبقات الدنيا لا تدل إلى فقدان 
عن أنماط جديدة في العقائد والقيم أكثر شمولية وأكثر مرونة. 


وفي مودجوكوتوء كما في معظم المناطق الإندونيسية» يجري 
هذا البحث بمعظمه من ضمن السياق الاجتماعي للأحزاب السياسية 
الجماهيرية» كما يجري في النوادي القيباقة لمات الشياب 
واتحادات العمال ومنظمات أخرى مرتبطة بها بشكل رسمى أو غير 
رسمي. وهنئاك عدد من هذه الأحزاب (مع أن الانتخابات الأخيرة 
[1955] قلّصت عددها بشكل كبير)ء يقود كلا منها أفراد من طبقة 
النخبة المثقفة - موظفون» مدرسون» تجار طلاب» وما شابه - وكل 
منها يتنافس مع الأحزاب الأخرى للحصول على الولاء السياسي 
لجماهير الكامبونغ (القرى العشوائية المحيطة بالمدن) التي تتميز بأنها 
نصف ريفية ونصف مدينية وعلى ولاء الجماهير الفلاحية. وهذه 
الأحزاب» من دون استثناء تقريباً»ء تعزف على وتر أحد الطرفين في 
الانقسام الوندونيسي : سانتري أبانغان. ومن بين هذه الماجيوافة 
المركبة من الأحزاب والمنظمات السياسية يعنينا فى بحثنا الحاضر هنا 
اثنان: ماسجومى (8138[101201)) وهو حزب تابي كبير ذو قاعدة 
إسلامية وافتعة 4 وشرين بيرماي (تهمدء©)» رعو سكطلية سياسية - 
دينية مناهضة للوسلام. 


أما بالنسبة إلى ماسجومي» فهو الوريث المباشر إلى حد ما 
لحركة الإصلاخ الإسلامية :التى كانت تناشطة فى ماغبل الحرش: 
ويقود هذا الحزب. في مودجوكوتو على الأقل؛ مفكرون عَضَريون 
يدينون بالمبدأ الإسلامي (السانتري)» وهو يمثل موقفاً يتميز بالوعي 
الاجتماعى ومناهضة التيار المذهبى المتشدد» وبالدعوة إلى العودة 
إلى القرآن. وبالمشاركة مع الات إسلامية أخرى» يدعم هذا 
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الحزب فكرة إقامة «دولة إسلامية» في إندونيسيا بدلا من الجمهورية 
العلمانية الحاضرة. إلا أن هذا المثال ليس واضحاً تماماً. ويتهمه 
خصومه بأنه يضغط لإنشاء دولة ثيوقراطية غير متسامحة تنتمي إلى 
مفاهيم العصور الوسطى حيث سيعاني الأبانغان وغير المسلمين من 
الاضطهاد ويُجبرون على اتباع قوانين الشريعة الإسلامية» بينما يقول 
قادته إن الإسلام هو دين متسامح والتسامح هو في صلب يبنية الدين 
الإسلامي وإنهم لا يسعون إلا إلى إيجاد حكومة تقوم على تلك 
العقيدة الإسلامية تكون قوانينها متوافقة مع تعاليم القرآن والحديث. 
وبأي حال فإن حزب ماسجوميء» وهو الحزب الإسلامي الأكبر 
في البلاد» هو أحد الناطقين الرزتسوقة بلسان شخصية السانتري 
والمعبرين عن قِيَّمِها وطموحاتها على مستوى الدولة وعلى 
السنتويات 'المخلية على حكن سواء. 


أما حزب بيرماي فليس مؤثراً على المستوى القومي» فعلى 
الرغم من أن له وجوداً على مستوى الدولة» فهو حزب صغير لا 
يملك نفوذاً إلا في مناطق قليلة محصورة. إلا أن له بعض الأهمية 
في منطقة مودجوكوتوء وما يفتقده في النفوذ على مستوى الدولة 
يعوضه في كثافة العمل على المستوى المحلي. إن بيرماي في 
الأساس هو مزيج من السياسة الماركسية منصهرة مع أنماط الأبانغان 
الدينية. وتندمج فيه نزعات واضحة للتغريب وللرأسمالية والاستعمار 
مع محاولة لإعطاء شكل واضح للمضامين المميّزة المبئوثة في 
الأنظمة الدينية التوازنية في المجتمع الفلاحي وتعميمها. إن 
اجتماعات البيرماي تتبع في الوقت ذاته نمط السلامتان التقليدي بما 
في ذلك إحراق البخور وتقديم الطعام التقليدي (إنما من دون الأدعية 
والتراتيل الدينية) ونمط العملية البرلمانية الحديثة؛ وتحوي 
المنشورات التي يوزعها الحزب أنظمة تكهنية عددية وروزنامية 
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بالإضافة إلى تعاليم روحية باطنية وتحليلات للصراع الطبقي؛ كما 
تُعنى الخطابات الحزبية بدراسة المفهومات الدينية والسياسية على 
السواء. وفي منطقة مودجوكوتو يتخذ البيرماي أيضاً شكل حركة دينية 
طقسية باطنية لها تعويذاتها وممارساتها الطبية الخاصة وكلمة السر 
الخاصة بالإضافة إلى التأويلات الباطنية لمقاطع من كتابات قادة 
الحزب الاجتماعية والسياسية. 


إلا أن أبرز ما يميز حزب البيرماي هو موقفه المناهض للإسلام 
بقوة» حيث يقول بأن الإسلام هو فكر أجنبي مستورد لا يناسب 
حاجات الجاويين وقيمهم ويدعو إلى العودة إلى المبادئ الجاوية 
«النقية» و«الأصيلة»» ويبدو أنهم يقصدون بذلك النظام التوازني 
المحلي بعد إزالة العناصر الإسلامية الأقوى منه. وتمشيا مع ذلك 
الموقف. أطلق الحزب حركة على المستويين القومي والمحلي تدعو 
إلى اعتماد تقاليد لادينية (أي لاإسلامية) في الزواج أو الجنائز. 
والموقف الآن هو أن كل المواطنين باستثناء المسيحيين والهندوس 
البالينيين يتعين عليهم مصادقة زيجاتهم عن طريق الطقس 
الإسلامي”'". أما طقوس الجنازة فهي شأن شخصيء إنماء وبسبب 
تاريخ طويل من النظام التوازني في المجتمع» نجدها متشابكة بعمق 
مع العادات الإسلامية» إلى درجة أنه من المستحيل عملياً إقامة جنازة 
غير إسلامية الطابع. 


2010 في الواقع هناك جزءان في طقوس الزواج الجاوية. يقام الجزء الأول» الذي هو 
جزء من النظام الاجتماعي التوازني العام» في منزل العروس ويتضمن مجلس سلامتان 
بالإضافة إلى «لقاءة احتفالي رسمي بين العروسين. أما الجزء الثانيء وهو الاحتفال الرسمي 
الذي تعترف به الحكومة» فيتبع الشريعة الإسلامية ويقام في مكتب المسؤول الديني في 
المنطقة؛ ويعرف باسم النائب (16ة[!)» انظر : دهعل ره «منهناء!1 1176 ,ضاوع 0ه النات 

.3 لصة 51-61 .مم ,(1960 روقعءط ععر2 :.111 رعمعمعان») 
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ويتخذ نشاط حزب البيرماي في سعيه إلى الوصول إلى طقوس 
إسلامية في الزيجات والجنائز على المستوى المحلي شكلين اثنين. 
الشكل الأول هو ممارسة ضغوط كبيرة على المسؤولين الحكوميين 
المحليين للسماح بهذه الطقوسء. والثاني هو الضغط على عناصر 
الحزب أنفسهم ليتبعوا طواعية هذه الطقوس بعد تنقيتها من العناصر 
الإسلامية. وفي حالة الزواج كان نجاح هذا المسعى مستبعدا إلى حد 
كبير لأن المسؤولين المحليين كانت أيديهم مقيدة بقوانين الحكومة 
المركزية» وحتى العناصر الأكثر تشدداً في حركة البيرماي لم يكونوا 
يجرؤون على إقامة مراسم زواج «غير شرعي». ومن دون تعديل 
القانون ليس للبيرماي حظ كبير في تغيير أشكال مراسم الزواج» 
وذلك على الرغم من أن هناك بضع محاولات فاشلة جرت لإقامة 
مراسم زواج مدني برعاية بعض زعماء القرى ممن يلتقون مع توججه 
الأبانغان. 


أما فى حالة الجنائز فقد كان الموقف مختلفاً نوعاً ما»ء حيث 
إن الأمر لم يكن يتعلق بالقانون بقدر ما كان يتعلق بالتقاليد» ففي 
خلال الفترة التي كنت فيها متواجداً في الميدان  1952(‏ 1954)» 
تزايدت حدة التوتر بين توجهات البيرماي والماسجومي بشكل كبير. 
وكان ذلك يعود فى جزء منه إلى اقتراب موعد الانتخابات العامة 
الأولى في دوسا وفي جزء آخر إلى آثار الحرب الباردة. كما 
[نه كان متاكراً أرقا بجملة من الأحداث الخاصة المتفرقة ‏ مثل 
التقرير الذي أفاد أن رئيس حزب البيرماي على المستوى القومى 
وصف محمداً [يكِ] بأنه نبي كاذب؛ والكلمة التي ألقاها أحد قادة 
ماسجومي في عاصمة إقليمية مجاورة اتهم فيها البيرماي بأنهم ينوون 
إنشاء جيل من أولاد الحرام في إندونيسياء بالإضافة إلى عملية 
انتخاب زعيم قرية محلي تميزت بالتوتر الشديد والانقسام بين تياري 
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السانتري والأبانغان. وبنتيجة ذلك» قام المسؤول الحكومي المحلي» 
وهو موظف رسمي وجد نفسه عالقا بين نارين» بدعوة المسؤولين 
الدينيين (المشايخ) في القرية إلى اجتماع عام. وكان من جملة 
واجبات هؤلاء المشايخ الاهتمام بإقامة الجنائزء فالمسؤول الديني أو 
الشيخ هو الذي يوجه طقوس الجنازة بكاملهاء ويلقن أهل الفقيد 
تقنيات الدفن التفصيلية» ويقود القراء في التلاوات القرآنية» ثم يلقي 
كلمة على القبر ويلقن الميت مبادئ الإسلام. وفي ذلك الاجتماع 
العام أمر المسؤول الحكومي المشايخ ‏ الذين كان معظمهم من قادة 
فرع حزب ماسجومي في القرية ‏ أنه في حال وفاة أحد عناصر 
البيرماي» فليس عليهم سوى تسجيل اسم المتوفى وسنّهء والعودة 
بعد ذلك إلى منازلهم؛ ولم يكن من واجباتهم المشاركة في طقوس 
الجنازة. ثم حذرهم قائلا إنه في حال لم يلتزموا بتعليماته 
فسيتحملون المسؤولية في حالة اندلاع الاضطرابات» ولن يقف هو 
إلى جانبهم في ذلك. 


كان هذا هو الموقف يوم 17 تموز/ يوليو ١1954‏ عندما توفي 
فجأة بايدجان/ ابن شقيق كارمان» وهو عضو ناشط متحمس في 
البيرماي في قرية مودجوكوتو حيث كنت أقطن. 

الحنازة 

إن الجو العام في الجنازة الجاوية ليس جواً من الحزن 
الهستيري والنحيب غير المنضبط». ولا حتى من صرخات الحزن 
التقليدية على رحيل الفقيد. بل على العكس من ذلك» تتميز الجنازة 
في جاوي بالهدوء والفتور والاستسلام لفراق الفقيد والاعتراف بانقطاع 
العلاقة معه. ولا يُستحسن ولا يُشجع ذرف الدموع؛ بل ينصب 
الجهد على اتمام المهمة وليس التواني والتأمل في مُتع الحداد. 
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والسلسلة الطويلة من مجالس السلامتان التذكارية التى تمتد لفترات 
تقارب الثلاث سنوات - ويفترض أن يكون الدافع الرئيسي لنظام 
الجنازة الجاوية برمته تسهيل فترة الحداد على الفقيد وتخفيف أثر 
الحزن على أهله للحيلولة دون حصول اضطراب عاطفى شديد. 
ويُعتقد أن طقوس الجنازة وما بعد الجنازة تقدم لأهل الفقيد في حالة 
الحداد ما يسمى ب «الإخلاص» (قهل 1 وهو شعور بالحياد العاطفى 
بملء الإرادة» وبعبارة أخرى هو حالة جامدة من الابتعاد العاطفي 
و«انتفاء الهم»؛ أما بالنسبة إلى الجيران فهي تبعث فيهم حالة من 
«الركون» (هدعانده) أي «التناغم المجتمعي». 


أما الممارسة الفعلية فهى فى الأساس مجرد نسخة أخرى من 
مجلس السلامتان» معدَّلةٌ للإيفاء بمتطلبات الدفن. وعندما ينتشر خبر 
الوفاة في المحلة» يكون من واجب كل فرد أن يترك ما بين يديه من 
الأعمال ويتوجه مباشرة إلى منزل آل الفقيد. وتجلب النساء معهن 
صحوناً من الأرز المطهو بحسب طريقة السلامتان» بينما يبدأ الرجال 
بقطع شواهد القبر الخشبية وبحفر القبر. ويصل الشيخ بعد ذلك فوراً 
ويبدأ بإعطاء التوجيهات للمباشرة في مراسم الجنازة. ويجري غسل 
الجئمان بماء محضّر خصيصاً على يد الأقرباء (الذين يضعون 
الجثمان في أحضانهم لإظهار مودتهم للفقيد وكذلك لإظهار قدرتهم 
على ضبط النفس)؛ ثم يُلف الجثمان بكفن من قماش الموسلين. بعد 
ذلك تأخذ مجموعة من الأشخاص بترتيل أدعية باللغة العربية لخمس 
دقائق أو عشرء ثم تُحمل الجنازة إلى المقبرة في طقوس معينة في 
موكب إلى المقبرة» حيث يُلْحَد الفقيد في القبر بحسب طرق معينة. 
ويقف الشيخ على القبرء ليلقن الميت الشهادتين ويذكره بواجباته 
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الإيمانية؛ وهكذا تنتهي مراسم الجنازة بعد حوالى ساعتين أو ثلاث 
من الوفاة. إلا أن هناك مجالس سلامتان تذكارية فى منزل عائلة 
الفقيد تقام أيام الثالث والسابع والأربعين والمئة بعد الوفاة؛ وكذلك 
في الذكرى السنوية الأولى والثانية» ثم أخيراً في اليوم الألف للوفاة» 
حيث يُعتقد أن الجئة قد تحولت إلى تراب وأن الهوة بين الميت 
والأحياء قد أصبحت مطلقة. 


وكان هذا هو النمط الطقسي الذي يطلب اتباعه في حالة وفاة 
بايدجان» فمع انبلاج الفجر (وكانت الوفاة قد حصلت في ساعات 
الصباح الأولى)» أرسل كارمانء عم الفقيدء برقية إلى والدي الفتى 
في مدينة قريبة يخبرهما فيهاء حسب التقاليد الجاوية المتبعة بأن 
ابنهما يعاني من المرض. وكان المقصود من هذا الخبر المراوغ 
تخفيف وقع صدمة الوفاة على الأهل عن طريق التدرج في الإخبار» 
فالجاويون يعتقدون أن الضرر العاطفي يحصل ليس من شدة الصدمة 
بل من الفجاءة في تبلغها حين لا يكون المرء مستعداً ومتهيئاً لهكذا 
خبرء فهم يخشون «الصدمة» وليس المعاناة بذاتها. بعد ذلك» 
استدعى كارمان الشيخ للبدء بمراسم الجنازة متوقعا وصول والدي 
الطفل في غضون ساعات قليلة. وقد فعل كارمان ذلك معتقداً أنه 
حين يصل الوالدان يكون كل شيء تقريباً قد انتهى ولن يكون قد 
تبقى سوى دفن الجثة» وهكذا يكون قد وفّر على والدي الفتى الكثير 
من المواقف المحزنة والشدية غير الضرورية. وهكذا يتوقع أن يكون 
قد انتهى كل شيء بحلول الساعة العاشرة على الأكثر؛ موقف حزين 
ولكنه هادئ بطقوس صامتة. 


إلا أن الأمور لم تجر على هذا النحو. وكما أخبرني الشيخ في 
ما بعدء فإنه حين وصل إلى منزل كارمان رأى ملصق حزب بيرماي 
هناك وعليه شعار الحزب» فقال لكارمان إنه لن يتمكن من إجراء 
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مراسم الجنازة» فكارمان ينتمي إلى «دين آخركء وهوء أي الشيخ. 
لا يعرف طقوس الدفن الصحيحة المتبعة في ذلك الدين؛ كل ما 
احترام: أنا لا أرغب في إهانة ديانتك؛ بل على العكس أنا أكن لها 
كل احترام» فالإسلام دين تسامح. ولكن أنا لا أعرف طقوسكم. 
القرية)؛ ولكن ماذا يفعل عناصر البيرماي؟ هل يحرقون الجثة أم 
ماذا؟» (وكانت هذه إشارة ماكرة من الشيخ لطقوس الهندوس؟ ويبدو 
أنه كان يستمتع بهذه المحادثة). وكما أخبرني الشيخ في ما بعد 
فقد كان كارمان منزعجاً ومتفاجتاً ولم يكن يتوقع أن تتطور الأمور 
على هذا النحوء فعلى الرغم من أنه كان ناشطاً في البيرماي» فهو 
لم يكن مثقفاً وعلى علم بهذه الأمور. ومن الواضح أنه لم يكن 
يخطر بباله قط أن الاضطراب الذي أثاره حزبه ضد مراسم الجنازة 
الإسلامية سيشكل له مشكلة بهذه الصعوبة» كما لم يخطر بباله أن 
الشيخ سوف يرفض ترؤس مراسم الجنازة. وقد استنتج الشيخ أن 
كارمان لم يكن شخصاً شريراً بل كان تابعاً مخدوعاً لرؤسائه. 


وهكذا غادر الشيخ تاركاً كارمان في حالة من الاضطراب 
الشديد» وتوجه مباشرة إلى مكتب المسؤول المحلي ليخبره بما 
حصل ويسأله إن كان قد تصرف بشكل سليم. وكان الواجب 
الأخلاقي يفرض على المسؤول أن يقول للشيخ إنه تصرف بشكل 
سليم فعلاء وهكذا عاد الشيخ مدعوماً بتأييد المسؤول إلى قريته 
حيث وجد كارمان وشرطي القرية بانتظاره» وكان كارمان» في حالة 
من اليأس» قد ذهب إلى الشوطي طاليا مشاعية: معنا أخبر 
الشرطي ‏ وهو صديق شخصي لكارمان» - الشيخ أنه بحسب 
الأصول والتقاليد المحترمة في القرية» كان يفترض به أن يدفن أي 
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ميت في القرية بحيادية وبغض النظر عن انتمائه السياسي وعما إذا 
كان يتقق. معة فى :ذلك آم لا. إلا أن الشيخء مستئداً إلى دعم 
المسؤول المحلي الذي حصل عليه» ألح أن الأمر قد تغير وأن ذلك 
لم يعد من مسؤولياته الآن. إلا أنه أشار إلى أن كارمان» إذا كان 
يرغي في ذلك بإمكانه أن يذهب إلى مكتب رئيس القرية ويوقع 
إعلانًء يكون ممهوراً بالخاتم الحكومي ومصدقاً بتوقيع رئيس القرية 
وشاهدين» يعلن فيه أنه» هو كارمان» مسلم مؤمن وأنه يرغب في أن 
يجري الشيخ مراسم الجنازة للفتى حسب التقليد الإسلامي. وإزاء 
هذا الاقتراح بالارتداد عن الدين» انفجر كارمان غاضباً وانطلق 
خارجاً من المنزل» وهذا فعل غير معهود من شخص جاوي معروف 
بالوداعة. ولدى عودته إلى البيت فى حالة من الحيرة الشديدة حيال 
ما ينبغي فعلهء اكتشف أن نبأ وفاة الفتى قد شاع في المحلة وأن 
الجيران قد بدأوا يتقاطرون لحضور المراسم. 


وكما هي الحال في معظم قرى الكامبونغ في منطقة مدينة 
مودجوكوتوء فإن القرية التي كنت أنزل فيها كانت تتألف من أشخاص 
أتقياء من تيار السانتري وأشخاص متحمسين من تيار الأبانغان 
(بالإضافة إلى أعداد من الأشخاص من المنتمين إلى كلا التيارين 
ولكن بدرجة أقل من الإخلاص والالتزام)»» يعيشون معأ في حالة من 
الامتزاج العشوائي إلى حد ماء ففي المدينة» يجد الناس أنفسهم 
مضطرين للسكن حيثما يستطيعون.ولإتخاذ الئاس الذين يتضنادف 
وجودهم هناك جيراناً» وهذا على النقيض من الحالة في الأرياف 
حيث نجد الاتجاه في أحياء كاملة» أو حتى في قرى برمتهاء إلى أن 
تتكون تلك إما من السانتري أو الأبانغان بالكامل. وتكون أغلبية 
السانتري من الكامبونغ أعضاء في ماسجومي» بينما معظم الأبانغان 
يكونون من أتباع البيرماي» ويكون التواصل الاجتماعي في الحياة 
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اليومية بين المجموعتين في الحدود الدنيا. وكان الأبانغان» الذين 
كانوا بمعظمهم إما من الحرفيين الصغار أو المُعَلَّة يتجمعون في 
الأصيل من كل يوم في مقهى كارمان على ناصية الطريق لتبادل 
الأحاديث المسائية الفارغة التي كانت تميز الحياة في البلدات الصغيرة 
والقرى في جاوة؛ وكان السانتري ‏ وهم بمعظمهم من الخياطين 
والتجار وأصحاب الدكاكين ‏ يتجمعون عادةً فى أحد الدكاكين التى 
يديرها السانتري للهدف ذاته. ولكن على الرغم من فقدان الروابط 
الاجتماعية الحميمة هناء فقد كانت تظهر الوحدة في المنطقة في 
مراسم الجنائز التي كان الجميع من كلا الطرفين يشعرون بأهميتها 
والحاجة إليها؛ ومن بين كل الطقوس الجاوية» كان السكان المحليون 
يشعرون أن مراسم الجنازة كانت الأكثر اقتضاءً للحضورء فقد كان 
يفترض في كل شخص يقيم ضمن دائرة معينة من منزل أهل الفقيد أن 
يحضر الجنازة ؛ وهذا ما حصل في تلك المناسبة. 


وعلى هذه الخلفية» لم أفاجأ. عندما وصلت إلى منزل كارمان 
فى الساعة الثامنة» عندما رأيت مجموعتين من الرجال الذين تبدو 
عليهم الكآبة يجلسون القرفصاء بأوجه مكفهرة على جانبي الباحة» 
ومجموعة من النساء اللواتي كن يتهامسن بعصبية وهن يجلسن من 
دون حركة داخل البيت بالقرب من الجثمان الذي كان لايزال فى 
الملابس المعتادة» وكان يخيم على المنزل كذلك جو من الشك 
والحيرة بدلاً من الأجواء المعتادة في هكذا ظروف من الانشغال 
الهادئ بتحضير وليمة السلامتان وتغسيل الميت والترحيب بالضيوف 
القادمين لتقديم العزاء. وكان جماعة الأبانغان متجمعين على مقربة 
من المنزل حيث كان كارمان جائماً على الأرض يحدق في الفضاءء 
وحيث كان سودجوكو وساسترو» وهما رئيس مجلس البلدة وسكرتير 
البيرماي على التوالي (وهما الوحيدان من خارج سكان الكامبونغ 
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الحاضران هناك) يجلسان على كرسيين» ويبدوان وكأنهما من خارج 
الجو المخيم على المكان. وكان جماعة السانتري متجمعين في ظل 
شجرة جوز الهند على بعد حوالى ثلاثين ياردة» يتبادلون الأحاديث 
الهادئة حول كل شيء ما عدا المشكلة الراهنة. وكان هذا المشهد 
الجامد يبدو وكأنه فاصل غير متوقع في مسرحية معروفة» كما يتوقف 
العرض السينمائي فجأة في خضم الحدث. 


وبعد حوالى نصف ساعة» أخذ بعض الأبانغان بتقطيع بعض 
قطع الخشب من دون حماس لصنع شواهد القبرء بينما بدأت بعض 
النسوة بضفر أكاليل صغيرة من الزهور للتقديم في الجنازة» حيث لم 
يكن هناك عمل أفضل يقمن به؛ إلا أنه من الواضح أن الطقس 
الجنائزي كان متوقفاً ولم يكن أحد يعرف ماذا يفعل بعد ذلك. وكان 
التوتر يتضاعنا ببطء. وكان الناسن يراقبوق يَعصبيَة الشمس .وهن. تصعد 
إلى أعلى فأعلى في السماءء أو ينظرون إلى كارمان الذي كان واجماً 
لا ينم وجهه عن أي شعور. ثم بدأت الهمهمات حول الحالة 
المؤسفة (قال لي عجوز تقليدي المظهر في حوالى الثمانين من عمره 
متأففاً: «كل شيء في هذه الأيام يتحول إلى مشكلة سياسية». 
وأضاف «لم يعد بإمكان المرء أن يموت دون أن يتحول ذلك إلى 
مشكلة سياسية»). وأخيراً وفى حوالى التاسعة والنصف قرر أحد 
شباب السانتري وهو خياط يدعى آبو أن يفعل شيئاً حيال الموقف 
المتأزم قبل أن يتدهور كلياً: نهض آبو وأشار إلى كارمان بالمجيء 
إليه»ء وكان ذلك هو العمل الوحيد المجدي الذي حصل في تلك 
الصبيحة. ونهض كارمان من تأملاته وعبر الأرض المحايدة بين 
الطرفين وذهب ليكلم الرجل. 


في الواقع» كانت لآبو مكانة خاصة في الكامبونغ» فعلى الرغم 
من أنه من رجال السانتري المتدينين وأنه عنصر مخلص في 
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الماسجومي» فقد كانت له علاقات واسعة مع جماعة البيرماي لكون 
دكانه يقع خلف مقهى كارمان مباشرة. ومع أن آبوء الذي كان 
ملتصقاً بماكينة الخياطة في دكانه ليل نهارء لم يكن منتمياً إلى هذه 
الجماعة» فقد كان غالباً ما يتبادل الأحاديث معهم من مقعد مشغله 
الذي كان يبعد عنهم حوالى عشرين قدماً. والحق أنه كان هناك قَذْرٌ 
من التوتر بينه وبين جماعة البيرماي حول المسائل الدينية. وفي 
إحدى المرات» عندما كنت أسأل عن عقائد الحياة الآخرة لديهمء 
احالوني إلى آبو مستهزئين وهم يقولون إنه الخبير في ذلك» وكانوا 
يغيظونه مازحين في ما يتعلق بالعقائد الإسلامية حيال عالم ما بعد 
الموت التي كانوا يعتبرونها سخيفة. إلا أنه»ء وعلى الرغم من ذلك 
كلهء فقد كانت تربطه بهم روابط اجتماعية معينة». وكان من 
المنطقي» تبعاً لذلك. أن يكون هو من يحاول كسر الجمود الذي 
كان يلف الموقف للخروج من المأزق. 


قال آبو: «ها نحن قد اقتربنا من وقت الظهيرة» ولا يمكن أن 
تستمر الأمور على ما هي عليه». ثم أضاف إنه يقترح إرسال عمرء 
وهو واحد من السانتري» إلى الشيخ ليرى إذا كان بالإمكان اقناعه 
بالمجيء؛ فلربما كان أقرب إلى الاقتناع بذلك الآن. وفي هذه 
الأثناء» يمكنه أن يباشر بإجراءات تغسيل الجثة وتكفينها بنفسه. وكان 
جواب كارمان أنه سيفكر بالأمرء ثم عاد إلى الطرف الآخر من 
الباحة ليتباحث في ذلك مع القياديين من البيرماي. وبعد بضع دقائق 
من الإشارات والحركات وهز الرأس بالموافقة» عاد كارمان وقال 
ببساطة: «حسناًء فليكن». وقال آبو: «أنا أعرف شعوركء ولن أفعل 
إلا ما هو ضرورة بالغة وسأبقي الإسلام خارج الموضوع قدر 
الإمكان». ثم جمع رجال السانتري ودخل معهم إلى المنزل. 


كان العمل الأول المطلوب هو نزع ثياب الجثة (التي كانت 


2142 


لاتزال جائمة على الأرض حيث إنه لم يكن هناك من الموجودين من 
طوعت له نفسه نقلها). إلا أن الجثة كانت قد تصلبت الآن» ما 
استدعى نزع الثياب عنها بتقطيعها بالسكين» وهي عملية غير معهودة 
أثارت الإنزعاج الشديد في نفوس الحاضرين» وخاصة النسوة اللواتي 
كن متحلقات في المكان. وأخيرا تمكن رجال السانتري من نزع 
الملابس عن الجثة وأقاموا منطقة مستورة لتغسيلها. ثم قام آبو وسأل 
هل من متطوعين لتغسيل الجئة» وذكّر الجميع بأن الله ينظر بعين 
الرضى إلى مثل هذا العمل. إلا أن أقارب المتوفّىء وهم الذين كان 
يُفترض بهم عادةً القيام بهذه المهمة» كانوا في حالة من الاضطراب 
العميق والحيرة حتى أنهم لم يتمكنوا من احتضان فتاهم الراحل كما 
كان من المعتاد فى هذه المناسبة. وهكذا كانت هناك فترة أخرى من 
الأنتظار بيكس كان الناش ينظر يحشتمع إلى يقن نظراتا اندو عن 
اليأس والارتباك. وأخيراء قام باك سوراء وهو من أفراد مجموعة 
كارمان وإن لم يكن من الأقارب» وأخذ الفتى في حضنه؛ على 
الرغم من خوفه وارتباكه» وهو يتمتم بتعاويذ الحماية» فقد كان أحد 
الأسباب التي يبرر بها أهل جاوة تعجيلهم بدفن الميت هو أنه من 
الخطر إبقاء روح الميت تحوم حول المنزل. 


وقبل البدء بالتغسيل» قام شخص من الموجودين وتساءل إن 
كان يكفي شخص واحد للقيام بالتغسيل - أفليست العادة أن يكون 
هناك ثلاثة أشخاص؟ ولم يكن أحد من الحاضرين متأكداً من ذلك» 
بما فيهم آبو نفسه؛ وكان البعض يعتقدون أنه من المعتاد أن يكون 
هناك ثلاثة مغسّلين» إلا أن ذلك ليس إلزامياء بينما كان البعض 
الآخر يعتقدون أنه من المُلْزْم أن يكون هناك ثلاثة. وبعد مناقشات 
اتسمت بالقلق دامت ما يقرب من عشر دقائق» تقدم أحد أنسباء 
الفتى الميت من الذكور كما تقدم شخص نجار من غير الأقرباء 
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واستجمعا الشجاعة الكافية للتطوع والانضمام إلى باك سورا في 
التغسيل. وهنا قام آبوء وهو يحاول القيام بدور الشيخ ما استطاع» 
برش بعض قطرات الماء على الجثة ثم جرى تغسيلهاء وإن يكن 
على نحو اعتباطي وبماء لم تُتلى عليه الأوراد المعتادة. وتوقفت 
المراسم من جديد بعد الانتهاء من التغسيل» حيث لم يكن أحد 
يدري كيفية ترتيب الحشوات القطنية التي كان ينبغي سد منافذ الجسم 
بها بحسب الشريعة الإسلامية. وهنا لم تعد زوجة كارمان» وهي 
خالة المتوفى» تستطيع التحمل» وانطلقت تولول بصوت عالٍء 
وكانت هذه المرة الوحيدة التي شاهدت فيها مثل ذلك التَذْب في 
الجنازات التي شهدتها في جاوة والتي تبلغ حوالى اثنتيى عشرة جنازة. 
وأدى ذلك إلى المزيد من التشويش والبلبلة في الموقفء بينما 
حاولت معظم النسوة بقوة» إنما من دون جدوى تهدثة المرأة. وظل 
معظم الرجال جالسين في الباحة في هدوء ظاهر لا يعبر عمّا في 
داخلهم من مشاعر القلق؛ إلا أن الحيرة والحرج اللذين كانا يخيمان 
على الموقف منذ البداية أخذا ينذران بالتحول إلى حالة من اليأس 
المرعب. وقال لي عدة رجال: «ليس من اللائق لهذه المرأة أن 
تولول هكذا». وفي هذا الوقت وصل الشيخ. 


وكان الشيخ لايزال على موقفه. والأكثر من ذلك» أخذ الشيخ 
يحذر آبو من الوقوع في اللعنة الأبدية بأفعاله تلك. ثم قال له: 
«ستكون مسؤولاً أمام اللّه يوم القيامة إذا أنت أخطأت في مراسم 
الجنازة» فعملية الدفن بالنسبة إلى المسلم هي شيء خطير ويجب أن 
تجري بحسب تعاليم الشريعة وليس بحسب مشيئة الأفراد». ثم توجه 
الشيخ إلى سودجوكو وساستروء القياديين في بيرماي» واقترح عليهما 
الاهتمام بتيسير شؤون الجنازة» حيث لابد أنهماء وهما من 
«المفكرين» في الحزب. يعرفان بالتأكيد المراسم الجنائزية الواجب 
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اتباعها عندهم. وفكر الرجلان» دون أن يتحركا من على كرسييهماء 
بالأمرء بينما كان الجميع يراقبون تحركاتهما بترقّب قلق إلا أنهما 
في النهاية رفضا اقتراح الشيخ وهما مغمومان قائلين إنهما لا يدريان 
كيفية تسيير مثل هذه الأمور. وهز الشيخ كتفيه وتولّى عنهما. وهنا 
اقترح أحد الحاضرين» وهو من أصدقاء كارمان» أن يخرجوا الجثة 
ويدفنوها ويتجاهلوا أمر مراسم الجنازة برمتها؛ فقد كان من الخطورة 
بمكان ترك الأمور على ما هي عليه لوقت أطول من ذلك. ولا أدري 
إن كان يمكن أن يؤخذ بهذا الاقتراح» فعند هذه اللحظة كان والد 
الفتى المتوئّى ووالدته يدخلان الكامبونغ. 


كان الوالدان هادئين ومتماسكين. ولم يكونا غافلين تماماً عن 
احتمال الوفاة» فكما أخبرنى الوالد فى ما بعدء كان قد شك فى 
الحشال عدوت الؤقاة عندها وله البرقلة #وعاة عو وزوجعه قن 
حضّرا نفسيهما للاحتمال الأسواء» وعند وصولهما كانا يبدوان 
مستسلمين للقدر. وعندما اقتربا من الكاميونغ ووجدا الجيران 
مجتمعين» تحققا من أن مخاوفهما كانت في محلها. وعندما رأت 
زوجة كارمان» وكان نحيبها قد خفت قليلاً» رأت والدة الفتى 
الراحل تدخل الباحة» انفلتت من النسوة اللواتي كُنّْ يهدئن من 
روعها واندفعت لتعانق أختها وهي تصرخ بقوة. وفي وقت قصير بدا 
لا يتجاوز جزءاً من الثانية» تعانقت المرأتان وذابتا في عويل هستيري 
واندفع الناس نحوهما يفرقانهماء وتمكنًا من سحبهما إلى منزلين في 
ناحيتين متقابلتين من الكامبونغ. واستمر عويلهما في التصاعد دون 
خفوت. وتوالت التعليقات من الموجودين بوجوب المضي في عملية 
الدفن بطريقة أو بأخرى» قبل أن تحل روح الفتى في جسد شخص 
ما. 


إلا أن أم الفتى كانت تلح الآن على رؤية جثة ولدها قبل 
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التكفين. وفي البداية رفض الأب ذلك بحزم وأمرها بالكف عن 
النواح ‏ ألم تكن تعلم أن تصرفها هذا سيؤدي إلى إظلام طريقه إلى 
العالم الآخر؟ إلا أنها أصرّت وهكذا أحضروها وهي تتعثر في مشيتها 
إلى حيث كان يرقد الفتى في منزل كارمان. وحاولت النسوة منعها 
من الاقتراب كثيراً من الجئةء إلا أنها انفلتت منهم وأخذت تقبل 
الفتى حول منطقة أعضائه التناسلية. وانتزعها زوجها وسائر النسوة 
بقوة فورأ» بالرغم من عويلها المستمر واحتجاجها بأنها لم تنته بعد؛ 
ثم سحبوها إلى غرفة مجاورة حيث هدأت ‏ ودخلت في حالة من 
الذهول. وبعد برهة وجيزة - في تلك الأثناء كان قد تم تكفين الجثة» 
بعد أن لان الشيخ بما يكفي ليدل المكفنين إلى حيث ينبغي وضع 
الحشوات القطنية - عادت المرأة إلى ذهولها في ما بدا فقداناً كاملاً 
لسيطرتها على تحركاتها وأخذت تدور على الحاضرين تصافحهم كلاً 
بمفرده» وكانوا كلهم من الغرباء» وتستسمحهم: لأرجوكم اعذروني» 
اغفروا لي أخطائي». ومن جديد عاد إليها الأقرباء وأجبروها على 
ضبط تصرفهاء وقالوا لها: «اهدئي. فكري بأولادك الآخرين ‏ هل 
تريديك أن تلخت يبتكا إل القير 5 


وهكذا تم تكفين الجثة وقام من الحاضرين من يقترح نقلها 
مباشرة إلى المقبرة. وهنا قام آبو واقترب من الأب» الذي أصبح 
الآنء» كما رأى ابوء هو المسؤول رسمياً عن الاجراءات بدلا من 
كارمان. وشرح آبو الموقف للوالد قائلا إن الشيخ هو موظف 
حكومي» ولم تكن لديه الصلاحية ليكلم الأب بنفسه» إلا أنه يريد 
أن يعلم: كيف يريد الأب أن يجري دفن الولد: بحسب الشريعة 
الإسلامية أو على سواها؟ وأجاب الوالد في شيء من الارتباك: 
«طبعاً الطريقة الإسلامية. ليس لدي الكثير من الإيمان بأي من 
الأديان» لكنتني لست مسيحياًء وعندما يتعلق الأمر بالموت فينبغي أن 
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يكون الدفن بحسب الطريقة الإسلامية. إسلامياً بالكامل». وعاد ابو 
وشرح للأب من جديد أن الشيخ لا يستطيع أن يقارب الوالد 
مباشرة» أما هو بكونه «حراً» من القيود الحكومية» فبإمكانه أن يفعل 
ما يشاء. وأضاف إنه حاول أن يساعد قدر استطاعته إلا أنه حرص 
على أن لا يقوم بأي إجراء إسلامي قبل وصول الوالد. ثم اعتذر آبو 
عن التوتر الذي كان ساتداً فى الأجواء» وقال إنه من المؤسف أن 
مني الجلافات السياسية كل هل الجتافيعه وأردك إنه يفي أ 
يكون كل شيء في الجنازة «واضحاً» و«قانونياً»» قل كان هنا من 
الأهمية بمكان لراحة نفس الفتى. وانطلق رجال السانتري يرتلون بقدر 
من الارتياح الآن أناشيدهم وأدعيتهم على الجثمان» الذي حُمل إلى 
المقبرة ودفن هناك بحسب الطريقة المعتادة. ووقف الشيخ على القبر 
وألقى خطبته المعتادة» معدّلةَ لتناسب الأطفال» وهكذا تمت الجنازة 
أخيراً. لم يذهب أيٌّ من الأقارب أو النسوة إلى المقبرة؛ وعندما 
عدنا إلى المنزل ‏ وكان ذلك فى وقت متأخر بعد الظهر - قُدمت 
وجبة السلامتان المعتادة» وهكذا انطلقت روح بايدجان من الكامبونغ 
في طريقها إلى العالم الآخر كما يُفترض. 


ومرت أيام ثلاثة» وفي مساء اليوم الثالث أقيم مجلس السلامتان 
التذكاري الأول» ولكن لم يكن فيه أحد من رجال السانتري» 
والأكثر من ذلك» كان المجلس عبارة عن لقاء سياسي وديني لجماعة 
البيرماي بقدر ما كان مجلس عزاء وحداد. استهل كارمان كلمته 
حسب الطريقة التقليدية بلغة جاوية فصيحة بالقول إن مجلس 
السلامتان يقام تذكاراً لوفاة بايدجان» فقاطعه سودجوكوء القيادي في 
بيرماي» فوراً بالقول: «كلاء كلا؛ هذا خطأء ففي سلامتان اليوم 
الثالث للوفاة» تجتمعون وتأكلون وترتلون الأناشيد الإسلامية لراحة 
نفس المتوى؛ ونحن لن نفعل ذلك بالطبع». ثم أكمل حديثه ملقياً 


301 


خطبة طويلة متشعبة المواضيع. وكان مما قاله إن على كل شخص أن 
يعي تماماً الأساس الفلسفي والديني للبلاد. «لنفرض أن هذا الأميركي 
[وأشار إليّء فهو لم يكن مسروراً لوجودي على الإطلاق] جاء إلى 
أحدكم وسأله: «ما هي القاعدة الروحية لبلدكم؟» ولم تكونوا تعرفون 
الإجابة - ألا تشعرون بالخجل؟ 


واستمر على هذا المنوال يؤسس مبرراً منطقياً للبنية السياسية 
الراهنة فى البلاد على أساس من تأويلات غامضة «للنقاط الخمس» 
التى كان قد أعلنها الرئيس سوكارنو (التوحيد» العدالة الاجتماعية» 
الإصنائية: الديمقراطية والوطنية)» والتي كانت الأساس الأيديولوجي 
الرسمي للجمهورية الجديدة. وبمساعدة من كارمان وآخرين» قدم في 
خطبته صورة مصعّرة للواقع الكبير للنظرية التبادلية حيث يُنظر إلى 
الفرد على أنه نسخة مصعّرة من الدولة» وإلى الدولة على أنها نسخة 
مكبّرة من الفردء فإذا ما كان للدولة أن تعيش في انتظام» فعلى الفرد 
أن يكون منتظماً في حياته؛ والعكس صحيح. وكما إن النقاط الخمس 
التي أعلنها الرئيس هي في صلب أساس الدولة» فإن الحواس 
الخمس هي أيضاً في صلب وجود الفرد. وعملية إيجاد الانسجام في 
أي من الكيانين هي ذاتهاء وهذا بالضبط ما ينبغي لنا أن ندركه. 
واستمر النقاش لما يقرب من نصف ساعة متطرقا إلى مواضيع مختلفة 
متباعدة دينية وفلسفية وسياسية (بما في ذلك مناقشة مسألة إعدام 
روزنبرغ (8056826678) وكان هذا لمصلحتي بشكل و اضح)”*. 


(*) جوليوس (آنائانا[) وزوجته إيثيل روزن برغ (2056866:8 أوطاظ) كانا من 
الشيوعيين الأميركيين» وقد ألقي القبض عليهما وحوكما بتهمة إفشاء أسرار القنبلة الذرية 
الأميركية إلى الاتحاد السوفياتي وحُكم عليهما بالإعدام ونفذ فيهما الحكم في العام 21953 
وقد شغلت قضيتهما العالم في الوقت الذي كانت تجري فيه أحداث القصة المذكورة في متن 
هذا الكتاب. 
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توقفنا لاحتساء القهوة. وبينما كان سودجوكو يستعد لاستئناف 
كلمتهء بدأ والد بايدجان بالكلام» وهو كان يجلس هادئاً ومن دون 
أي تعبير على وجهه طيلة الجلسة. أخذ يتكلم بهدوء بلهجة تكاد 
تكون آلية لا نغمة فيهاء وكان كأنه يرجّع الفكر في نفسه تقريباًء وإن 
لم يكن يبدو عليه أنه كان يأمل بالنجاح كثيراً في ما يدلي به. «أنا 
أعتذر عن لهجتى المدينية الخشنة» إلا أن هناك شيئاً أرغب كثيراً فى 
قوله». ثُّم أعرب عن أمله في أن يسامحوه لمقاطعتهم» وأردف إنهم 
يستطيعون إكمال مناقشتهم بعد قليل. 


«أنا أحاول أن أصل إلى الإخلاص/ الخلاص 5ذاءاة [القبول 
بالقدر والتغلب على العاطفة الشديدة] حيال وفاة بايدجان. وأنا مقتنع 
أن كل ما ينبغي فعله لأجله قد جرى فعلاء وأن وفاته إنما هي 
حدث جرى وانتهى ببساطة». ثم قال إنه كان لايزال في مودجوكوتو 
لأنه حتى الآن لا يملك الشجاعة لمواجهة الناس فى بلدته» لا يملك 
الشجاعة لإخبار كل واحد منهم بما حدث. وأردف أن زوجته قد 
توصلت إلى درجة من الخلاص هي الأخرى. ولكن ذلك لم يكن 
سهلاً. وكان يقول لنفسه باستمرار إن هذه مشيئة اللهء ولكن ذلك لم 
يكن سهلاًء فالناس اليوم لم يعودوا متفقين على الأمور كما كانوا في 
السابق؛ فهناك من يخبرك شيئاًء ويأتي آخر ليقول لك شيئاً آخر. 
وليس من السهل معرفة أيهما على صوابء أن تعلم ما ينبغي أن 
تؤمن به. وقال إنه يقدر لأهل مودجوكوتو جميعهم مشاركتهم في 
الجنازة» وكان يشعر بالأسى للبلبلة التى سادت». أنا لست متديتاء 
فأنا تبنت من:الماتجومي كما أنى لنت من البيرهاي- ولك آرت 
للفتى أن يُدفن بحسب الطريقة التقليدية القديمة. وأرجو أن لا أكون 
قد جرحت مشاعر أيٌٍّ منكم». ثم كرر القول بأنه يحاول الوصول 
إلى الخلاصء وأن يقنع نفسه بأن تلك مشيئة النه» إلا أن ذلك لم 
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يكن سهلاء لأن الأمور مختلطة كثيراً هذه الأيام. كما إنه لم يكن من 
السهل التصور لماذا توفي ذلك الفتى. 


إن هذا النوع من التعبير عن المشاعر بشكل علني غير مألوف 
للغاية - وهو فريد بحسب تجربتي الخاصة ‏ بين الجاويين» ولم يكن 
هناك مكان فى مجلس السلامتان التقليدي الرسمى لمثل تعبير كهذا 
زول اسافقات لفل والسابوة #ذلاف) نوات البكافيون جين 
بحديث الوالدء وأعقب ذلك صمت مؤلم. وبدأ سودجوكو بالحديث 
من جديد. ولكن هذه المرة أخذ يصف بالتفصيل ملابسات وفاة 
الفتى» كيف أن بايدجان أصيب في البداية بالحُمّى وكيف أن كارمان 
دعاه (أي سودجوكو) ليتلو عليه رُقيةَ من رُقى البيرماي. إلا أن حالة 
الولد لم تستجب للرقية. وأخيراً نقلوا الفتى إلى ممرض في 
المستشفى» حيث أعطي حقنة» ولكن حالته ساءت أكثر. ثم بدأ بتقيأ 
الدم وأصيب باختلاجات» وكان سودجوكو يصف الاختلاجات 
بوضوح كبيرء ثم توفى الفتى. وأضاف سودجوكو: «لا أعلم لماذا لم 
تنجح الرقية في هذه الحالة» مع أنها نجحت في حالات سابقة. 
ولكنها لم تنجح في هذه الحالة. لا أدري لماذا؛ إن مثل هذه الأمور 
لا يمكن تفسيرها مهما فكر فيها المرء» فهي تنجح أحياناً وتفشل في 
أحيان أخرى» وهكذا ببساطة». ثم ساد الصمت من جديدء وتلا 
ذلك نقاش سياسي من جديد استمر حوالى عشر دقائق» وبعد ذلك 
تفرقنا. وعاد الوالد إلى منزله في اليوم التالي» ولم أتلق أي دعوة 
لأي من مجالس السلامتان اللاحقة. وعندما غادرت المكان بعد 
حوالى أربعة أشهر من ذلك» لم تكن زوجة كارمان قد تعافت تماماً 
من التجربة التي مرت بهاء وكان التوتر قد تصاعد بين السانتري 
والأبانغان في الكامبونغ» وكان الجميع يتساءلون عما سيحصل حين 
تحدث وفاة جديدة في عائلة من عائلات البيرماي. 
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التحليل 
كتب مالينوفسكي يقول: إن من بين مصادر الدين كلهاء تبقى 
الأزّمة الكبرى :والنهائية في الحياة ‏ الموت ‏ هي الأكثر أهمية»2". 
ويحاجج مالينوفسكي بأن الموت يثير في الأحياء من أهل الراحل ردة 
فعل مزدوجة هي مزيج من المحبة والاشمئزازء» هي شعور عميق 
متناقض من الإعجاب والخوف يشكل تهديداً لأساسات الوجود 
الإنساني الاجتماعية والنفسية منها على حد سواء. وينجذب أفراد 
عائلة الفقيد إليه بعاطفتهم تجاهه» بينما تنظِّرهم التحولات المرعبة 
التي يسببها الموت. وتركز مراسم الجنازة والجداد والعزاء التي تتلو 
الوفاة على تلك الرغبة التناقضية في الحفاظ على الروابط في مواجهة 
الموت وفي كسر هذه الرابطة فوراً من دون إبطاء وبشكل مطلق» 
ولضمان سيادة إرادة الحياة فى مواجهة الميل إلى اليأس. إن الطقوس 
الف تمداعنهة الشوك فون السحدرارية السبأة الإنساقة عزن طريق 
حجز أفراد العائلة الباقين على قيد الحياة من الاستسلام إما إلى 
الرغبة في الفرار من مشهد الوفاة جرّاء الإصابة بالرعب أو إلى الرغبة 
المعاكسة التي تدفعهم إلى اللحاق بالمتوفى إلى القبر: 
هناء فى هذه المسرحية من المشاعر والقوى العاطفية» فى هذا 
المازق الأسمى اللنحاة وتهايتها بالقوت» يعدحل الدين» ويكوة 
تدخله في اختيار العقيدة الإيجابية» والنظرة الحواسية» الإيمان 
بالخلود» وهو إيمان ثقافي لا يقدّر بشمنء والإيمان بالروح التي 
تتفصل عن الجسدء :وباستمران الحياة بعد الموت: زفي تلك 
الاحتفالات التي تقام عند الوفاة» وفي الاحتفالات التذكارية» وفي 
التواصل مع الراحلين» كما في عبادة أرواح الأسلاف. في كل ذلك 
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يتدخل الدين ليعطي شكلاً ملموساً للعقائد التي تقدم النجاة. ويؤدي 
الدين الوظيفة نفسها تماماً أيضاً بالنسبة إلى الجماعة كلها. إن احتفالية 
الوفاة التي تربط الأحياء بالجثمان وتشدهم إلى مكان الوفاة» 
والإيمان بوجود الروح» بتأثيراتها الطيبة أو النيات الشريرة» في 
الواجبات التى تؤدّى فى سلسلة من الاحتفالات التذكارية أو القرابين - 
في كل ذلك» ينهض الدين ليعاكس ثقل قوى الخوف النابذة من 
خوف وانزعاج وفقدان المعنويات» ويقدم مقابل ذلك أقوى الوسائل 
لإعادة اللحمة إلى التضامن الاجتماعي المزعزع ولإعادة تأسيس 
الروح المعنوية للجماعة. وباختصارء يضمن الدين هنا انتصار التقليد 
على ردات الفعل السلبية التي تصاحب إحباط الغريزة". 


إن الحالة التي وصفناها في ما سبق في سردنا لحادثة الوفاة 
والجنازة وما صاحبهما تطرح إشكالات صعبة في وجه هذا النوع من 
النظريات» فلم يكن الأمر في تلك الحادثة أن انتصار التقليد والثقافة 
على «إحباط الغريزة» كان انتصاراً ضيقاً فى أحسن الأحوال» 
فحسبء بل بدا الأمر وكأن الطقس الديني كان ع المجتمع بدلا 
من تقوية اللحمة فيه» وكان يبلبل الشخصيات بدلا من معافاتها. 
وإزاء ذلك يمتلك العالِم الذي يتبع المذهب الوظيفي جواباً جاهزاً. 
ويتخذ هذا الجواب أحد شكلين اعتماداً على ما إذا كان يتبع تقليد 
دوركهايم أو تقليد مالينوفسكي: التفكك الاجتماعي أو الإحباط 
الثقافي. إن التغير الاجتماعي السريع قد أصاب المجتمع الجاوي 
بالتمزق» وينعكس ذلك في التفكك الثقافي؛ فكما أن حالة الوحدة 
في المجتمع القروي التقليدي كانت تنعكس في مجلس السلامتان 
الموحٌّدء كذلك انعكست صورة المجتمع الممرّق في الكامبونغ في 
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مجلس السلامتان الممرّق في مراسم الجنازة التي شهدنا صورة لها 
فى الوصف السابق. وبتعبير آخر» إن التحلل الترائى قاد إلى التشظى 
الاجتماعى؛ وكان فقدان التقليد الشعبى النشيط يؤدي إلى توهين 
الإوائط المعقوية والأخلاقية بين الأفراد. " 


يبدو لى أن هناك خطأين فى هذه المحاججة. بصرف النظر عن 

أي من لائحتي المفردات معدم في التعبير عنها: إنها تُماهي النزاع 
الاجتماعي (أو الثقافي) مع التفكك الاجتماعي (أو الثقافي)؛ كما إنها 
تذكر وجود أدوار مستقلة للتراث والبنية الاجتماعية معتبرة أن إحداهما 
لا تعدو أن تكون ظاهرة ثانوية مصاحبة من ظواهر الأخرى» ففى 
المحل الأول» ليست الحياة في محلة الكامبونغ حياة مزعزعة تعاني 
من تآكل القيم والمعايير. ومع أنها تتميز بأزمات اجتماعية متحركة» 
كما هي الحال في مجتمعنا نحن» فهي تتقدم بفاعلية معقولة في 
معظم الحقول» فلو كانت المؤسسات الحكومية والاقتصادية والعائلية 
ومؤسسات التشكل الطبقى ومؤسسات الرقابة الاجتماعية كلها تعمل 
بلقن 'درضة البنود ال سارت فيه جتارة باينعاة' فتتكون فضلة 
الكامبونغ كان د ييا للعيش. ومع أن بعض الظواهر النمطية التي 
تميز الاضطراب فى الحياة المدينية ‏ مثل الإسراف فى القمار والنشل 
والدعارة - موجودة إلى حد ما في الكامبونغ» فإن الحياة الاجتماعية 
هناك ليست بالتأكيد على شفا الانهيار؛ فالتواصل الاجتماعى اليومى 
لآ سين متعد را عادة كحاض “الجرادة"المكيوفة والجيرة السميفة التن 
شهدناها في الجنازة» فبالنسبة إلى معظم أفراد الجالية في أغلب 
الأحيان. تقدم محلة مودجوكوتوء وهي محلة شبه مدينية» تقدم 
يقة حياة معقولة» على الرغم من العْسْر المادي وطبيعة الحياة 
الانتقالية هناك؛ أما بالنسبة إلى الحياة فى الريف الجاوي» فعلى 
الرغم من كل الكلام القق تشحعف فزيينا كان هذا كل ما في الأمر 
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بالنسبة إلى الحياة في القرية. والواقع كما يبدو أن عوامل التمزق 
الاجتماعى الأكثر خطورة تتركز حول العقائد والممارسات الدينية - 
التلامتان و الأعياد والمعالجة والسحر والتجمعات الدينية الباطنية وما 
إلى هنالك» فالدين هناء بطريقة ماء يشكل مركز الكرْب النفسي 
ومصدرهء وليس مجرد انعكاس لصورة الكرب في النواحي الأخرى 
في العسع 

هذا مع أن كون الدين مصدر الكَرْب النفسي لا يعود إلى أن 
أنماط العقائد والطقوس الموروثة قد أصابها الوهن. إن الزمة التى 
اكتنفت جنازة بايدجان حصلت ببساطة لأن سكان الكامبونغ جميعاً 
كانوا يتشاركون تقليدأ ثقافيا حيال الجنائز مشتركا وداخلا بعمق في 
حياتهم الاجتماعية» فلم يكن هناك أي نقاش حول صحة ممارسة 
السلامتان بوصفه الممارسة الطقسية الصحيحة. أو حول وجوب 
حضور الجيران إلى الجنازة» أو حول صحة المفهومات الماورائية 
التي يستند إليها الطقس الجنائزي» فبالنسبة إلى السانتري والأبانغان 
في الكامبونغ على حد سواءء لايزال تقليد إقامة مجلس السلامتان 
يتمتع بقوته رمزاً مقدساً أصيلاً؛ وهو لايزال يقدم للمجتمع إطاراً 
معقولا لمواجهة حدث الموت ‏ وهو الإطار المعقول الوحيد المتوفر 
بالنسبة إلى معظم الناس. ولا يمكننا عَرْو فشل هذا الطقس إلى 
العَلُمنة أو إلى ازدياد الشكوك أو إلى الاهتمام «بالعقائد المُنْجية» بقدر 
ما يمكننا إرجاعه إلى تضعضع الحياة الاجتماعية في الكامبونغ الناجم 
عن تآكل القيم والمعايير. 

وكنت قد أشرت سابقاً إلى أن الكامبونغ في جاوة يمثل نوعاً 
من المجتمع الانتقالي» وأن السكان يقفون في «منزلة بين منزلتين» 
أي بين النخبة المدينية والمجتمع الفلاحي ذي النظام التقليدي. إن 
أشكال البني الاجتماعية التي ينخرط فيها سكان الكاميونغ هي 
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بمعظمها أشكال مدينية. إن انبعاث هيكلية وظيفية عالية التمايز بدلاً 
من الهيكلية العملية الزراعية بالكامل في الريف؛ والاختفاء شبه 
الكامل لشكل الحكومة القروية التقليدية التي كانت تشكل حاجزاً 
شخصياً فاصلاً بين الفرد وبين الحكومة المركزية البيروقراطية 
المرتكزة إلى التفكير العقلانى» واستبدال تلك الحكومة القروية 
بالأنظية الديجقزاطة البرلمائية الخدكة المرنة» ونشوء مجتمع متعدد 
الطبقة يجعل من الكامبونغ» بعكس القرية» ليس كياناً ذاتي الاكتفاءء 
بل مجرد جزيء اجتماعي معتمد على غيره ‏ كل ذلك يعني أن 
ساكن الكامبونغ يعيش في عالم مديني للغاية» في حياة جماعية 
(أكقطءة ااعووع0)) . 


أما على المستوى الثقافى ‏ مستوى المعنى ‏ فليس هناك تناقض 
كبير بين ساكن الكامبونغ وساكن القرية» بل هناك تناقض أكبر بكثير 
بينه وبين شخص من النخبة المدينية. إن أنماط الاعتقاد والتعبير 
والقيم التي يلتزم بها رجل الكامبونغ ‏ نظرته إلى العالم» الروح 
الجماعية التى ينتمى إليهاء المبدأ الأخلاقى الذي يدين به» وما إلى 
ذلك لا تختلف كثيراً عن تلك التي يدين بها ساكن القرية» ففي 
خضم البيئة الاجتماعية الأكثر تعقيداً التي يعيش فيهاء لايزال يلتصق 
بشكل ملحوظ بالرموز التي كانت توجهه أو توجه أهله في الحياة 
الريفية. هذا الواقع هو الذي سبب التوتر النفسي والاجتماعي الذي 
اكتنف جنازة بايدجان. 


وقد نجم التفكك الطقسي الذي أحدق بالجنازة عن غموض 
أساسى فى معنى الطقس بالنسبة إلى الذين شاركوا فيه. وببسيط 
العبارة + كان الغموض يقبع في واقع أن الرموز التي تؤلف السلامتان 
كانت لها مغاز دينية وسياسية فى الوقت نفسهء وكانت مشحونة 
كنخان إنجانية بو علمائة على بد نوات وعدا غزة الأتتفاجن اندر 
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أَمُوا باحة كارمان» بمن فيهم كارمان نفسهء لم يكونوا واثقين مما إذا 
كانوا مشاركين في طقس ديني مقدس يضع أولويات معنية أو أنهم 
كانوا منخرطين في صراع على السلطة ذي طبيعة علمانية. وهذا ما 
جعل الرجل العجوز (وهو كان حارس المقبرة في الواقع) يشكو لي 
الحال ويقول إنه حتى الموت أصبح في هذه الأيام مشكلة سياسية؛ 
وهذا أيضاً ما جعل شرطي القرية يتهم الشيخ ليس بالتحيز الديني بل 
بالتحيز السياسى لرفضه المشاركة فى دفن بايدجان؟ وهذا أيضاً ما 
جعل كارمان البسيط التفكير يُدْهشٌ عندما تعارضت التزاماته العقيدية 
فجأة مع ممارساته الدينية؛؟ وهذا أيضاً ما جعل أبو يشعر بالتمزق 
الداخلي بين الرغبة في طمس الخلافات السياسية لمصلحة القيام 
بجنازة تجمع ولا تفرق وبين عدم الاستعداد للعبث بمعتقداته الإيمانية 
التى يرجو فيها النجاة؛ كما إن هذا هو الذي جعل الطقس التذكاري 
يتذبذب بين الخطابة السياسية وبين البحث المؤلم لتفسير مرض لما 
حصل - وباختصار» هذا ما جعل طقس السلامتان ذا الطابع الديني 
يتعثر عندما حاول «التدخل» ب «العقيدة الايجابية» و(الإيمان الترائي 


القيم). 


وكما أكدنا آنفاء فإن الحدة الراهنة التي تميز التناقض القائم بين 
السانتري والأبانغان تعود في جزء كبير منها إلى نشوء حركات 
اجتماعية قومية فى إندونيسيا فى القرن العشرين. وفى المدن الكبرى 
حيف تناك نه الحركات» كانت عله النتركات عتفة أتررنا 
مختلفة: جمعيات تجارية لمواجهة المنافسة الصينية؛ إتحادات عمالية 
لمقاومة الاستغلال في المزارع ؛ جماعات دينية تحاول إعادة تحديد 
المفهومات الكلية؛ نوادٍ للنقاشات الفلسفية تحاول توضيح الأفكار 
الفلسفية والأخلاقية الإندونيسية» روابط مدرسية تكافح لإنهاض 
التربية في إندونيسيا؛ جمعيات تعاونية تحاول العمل لإيجاد أشكال 
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جديدة من التنظيم الاقتصادي؛ جماعات ثقافية تتحرك لإحياء الحياة 
الفنية في إندونيسيا؛ كما كان هناك بالطبع أحزاب سياسية تعمل ليناء 
معارضة فعالة للحكم الهولندي. إلا أنه» مع مرور الوقت» كانت 
جهود هذه الجماعات النخبوية أصلاً تصب في الجهاد من أجل 
الاستقلال. وبغض النظر عن الهدف الخاص المميّز لكل من هذه 
الجماعات - إعادة البناء الاقتصادي أو الإصلاح الديني أو النهضة 
الفنية - انصهرت جميعا في عقيدة سياسية مبثوثة في المجتمع؛ 
وهكذا انصبت اهتمامات هذه المجموعات كلها بشكل متزايد على 
هدف واحد كان هو الشرط المسبق لأي تقدم اجتماعي أو تراثي - 
الحرية. وعندما اندلعت الثورة في العام 1945» كانت جهود إعادة 
صياغة الأفكار خارج النطاق السياسي قد فترت وتراخت بشكل 
ملحوظء وسادت الفكرة الأيديولوجية السياسية معظم مناحي الحياة» 
وقد استمر هذا الميل في فترة ما بعد الحرب. 


لم يكن للمرحلة القومية المبكرة كبير تأثير في القرى ومحلات 
الكامبونغ المحيطة بالبلدات الصغيرة. إلا أن الحركة توحدّت 
وتقدمت باتجاه النصرء وهذا ما أدى إلى تأثر الجماهير بهاء كما 
أشرت آنفاًء وكان هذا التأثير يمر بشكل أساسى عبر وساطة الرموز 
الدينية. إن النخبة المدينية أقامت روابطها مع المجتمع الفلاحي ليس 
من ضمن مفهومات النظرية السياسية والاقتصادية وقيمهاء بل من 
ضمن المفهومات والقيم التي كانت سائدة في الأرياف حينها. وكما 
إن الخط الفاصل الرئيسى ضمن مكونات النخبة المدينية كان بين 
أولئك الذين يتخذون العقيدة الإسلامية الأساس العام في خطابهم 
الجماهيري وبين أولئك الذين اتخذوا اتجاهاً فلسفياً معمماً وسيلة 
لتنقية وتحسين النظام التوازني التقليدي لخطابهم الجماهيري» كذلك 
أصبح التوجهان السانتري والأبانغان في الأرياف» ليس فقط صنفين 
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دينيين بل أيضاً صنفين سياسيين مبثوثين في المجتمع» يسعى 
أتباعهما لتنظيم عملية انبثاق المجتمع المستقل» كل حسب طريقته. 
وعندما أصبح الاستقلال السياسي ناجزاًء وهذا ما دعم أهمية 
السياسات الحزبية في الحكومة البرلمانية» أصبح التمايز بين 
السانتري والأبانغان أحد المحاور الأساسية في الاستقطاب السياسي» 
على المستوى المحلي على الأقل». الذي تدور حوله المناورات 
البسريية: ْ 

وكان من شأن هذا التطور أن أنشأ مناظرات سياسية ومحاولات 
استرضاء دينئية كانت تجري باستخدام المفردات نفسها في الحقلين. 
وهكذا تصبح التلاوة القرآنية إثباتاً للولاء السياسي كما هي محاولة 
للتقرب من الله؛ وكان إحراق البخور يعبر عن العقيدة العلمانية للمرء 
كما هو تعبير عن العقائد الدينية. وكذلك أصبحت مجالس السلامتان 
الآن تميل إلى أن تتميز بمناقشات عاطفية للعناصر المختلفة فى ذلك 
الطقوي» لسحاززها «التعميقية )كنا سفن بمتسادلات سوال 1 اذا 
كانت ممارسة معينة في المجلس ضرورية أساسية أم اختيارية؟ وتتميز 
بمشاعر الانزعاج لدى الأبانغان عندما يرفع السانتري أعينهم في 
الصلاة والدعاء؛ كما بمشاعر الانزعاج لدى السانتري عندما يأخذ 
الأبانغان بتلاوة الرقى السحرية الحارسة. وعند الموتء» كما رأيناء 
فإن الرموز التقليدية تميل إلى تمتين التضامن بين الأفراد في مواجهة 
الخسارة وإلى تذكيرهم بالخلافات في ما بينهم في الوقت نفسه؛ كما 
تميل إلى توكيد المعاني الإنسانية العامة الواسعة المتعلقة بفناء الحياة 
على الأرض وبالمعاناة غير المُسْتَحقة كما تؤكد المعاني الاجتماعية 
الضيقة للصراعات والتناقضات الحزبية؛ وهي أيضاً تميل إلى تقوية 
القيم المشتركة بين المشاركين في المجلس وإلى «دوزنة» العداوات 
والشكوك في ما بينهم. وتصبح الطقوس نفسها مادة للنزاع السياسي؛ 
وتتحول قدسية طقوس الزواج والموت إلى قضايا حزبية هامة. وفي 
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مثل هذا الجو التراثى المشحون بالثنائيات والتناقضات» يجد المواطن 
الجاوي العادي ف سكان الكامبونغ صعوبة متزايدة في تحديد 
الموقف المناسب الذي ينبغي اتخاذه حيال حدث ماء وفي اختيار 
المعنى المناسب لرمز ما في السياق الاجتماعي. 

وهذا التدخل من المعاني السياسية في شؤون المعاني الدينية 
ونطاف مزل لمكي »"تدخل البكاتن الدبية فى؟ المعان العامة 
وبما أن الرموز نفسها تُستعمل في كلا السياقين السياسي والديني» 
فإن الناس غالباً ما ينظرون إلى النزاع الحزبي على أنه يدخل فيه ليس 
فقط المد والجزر فى المناورات البرلمانية» وعملية الشد والإرخاء 
الملازمة عادةٌ تعمل السكونات البرلمانية» بل يدخل فيه أيضاً اتخاذ 
قرارات حيال القيم والكليات الأساسية. ويميل أهل محلات الكامبونغ 
خاصة إلى النظر إلى النزاع المفتوح على السلطة الذي يُرى بشكل 
واضح في النظام السياسي الجمهوري الجديد على أنه نزاع حول 
تأسيس أصناف مختلفة من المبادئ الدينية وجعلها معترفا بها رسمياً 
من الدؤلة* «إذا'ما دحل الأبائعان 'فإذ مدرسي القران: موف يَتحظز 
عليهم التدريس في الصفوف»؛ (إذا ما دخل السانتري» سيكون علينا 
أن نصلي خمس مرات كل يوم». إن النزاع الانتخابي العادي 
للوصول إلى السلطة تزيد من حدته الفكرةٌ القائلة إن كل شيء هو 
على المحك: إن الفكرة القائلة «إذا ربحنا فالبلد بلدنا» تعنى كما قال 
أحدهم إن الطرف الذي يربح الانتخابات «تكون لديه السلطة ليؤسس 
للدولة كما يشاء». وهكذا تتخذ السياسة شكلاً من التقديس المرير؛ 
وفي الواقع كان هناك ضرورة لإعادة الانتخاب في إحدى قرى 
ضواحي مودجوكوتو بسبب الضغوط المكتّفة التي نشأت هكذا. 


وهكذا يجد ساكن الكامبونغ نفسه في منتصف الطربق ممزقاً 
بين الكليات والمطلقات من جانب وبين الجزئيات العملية من جانب 
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آخر. وبما أنه مجبر على صياغة أفكاره الميتافيزيقية. الأساسية» فإن 
ردة فعله تجاه «الإشكالات» الأساسية مثل القدر والابتلاء والشرء 
والتي يستخدم فيها المصطلحات نفسها التي يستخدمها في التعبير عن 
مطالبه بسلطة علمانية وبحقوقه وطموحاته السياسية» فهو يواجه 
صعوبة في تنفيذ مراسم جنازة فاعلة اجتماعياً ونفسياً أو في خوض 
انتخابات سلسة. 


إلا أن الطقس الدينى ليس مجرد نمط من المعانى؟ إنه أيضاً 
شكل من أشكال التفاغل الاجتماعى.. وهكذاء فإن: محاولة "تقل تمظ 
ديق جو اسعتميد كليل الععاار ييا فق خلقيةوريفية إلى سباق 
مديني» بالإضافة إلى ان هذه المحاولة تؤدي إلى نشوء غموض 
وبلبلة ثقافيين» فإنها تولد نزاعاً اجتماعياً» لأن نوع التكامل 
الاجتماعي الذي يظهره ذلك النمط لا يتطابق مع أنماط التكامل 
الرئيسية في المجتمع عموماً. إن طريقة أهل الكامبونغ في الحفاظ 
على التضامن فى الحياة اليومية مختلفة إلى حد كبير عن الطريقة التى 
نجدها في مجلس السلامتان والتي يدعو إليها هذا المجلس. 

وكما أكدنا سابقاء إن السلامتان هو أساساً طقسٌ يرتكز إلى 
العنصر المكاني» حيث تكون الرابطة الأولى بين العائلات هي رابطة 
الجوار في السكن. وهكذا يُنظر إلى مجموعة من الجيران على أنها 
وحدة اجتماعية ذات معنى (سياسياًء دينياء اقتصادياً) مقابل مجموعة 
أخرى من الجيران؛ والحالة نفسها تنطبق على قرية مقابل قرية أخرى 
أو مجموعة من القرى المتجاورة مقابل مجموعة أخرى. وقد تغير 
هذا النمط فى المدينة إلى حد كبير» فالتجمعات الاجتماعية ذات 
المعنى تحددها عوامل متعددة ‏ الطبقة» الالتزام السياسي» المهنةء 
الانتماء العزقي» الأصل المناطقي» التوجه الديني» السن» الجنس» 
بالإضافة إلى السكن. إن الشكل التنظيمي الجديد يتشكل من توازن 
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دقيق بين قوى متصارعة ناجمة عن سياقات منوعة: فالخلافات 
الطبقية تخفف من وقعها التماثلاتٌ الدينية» والصراعات العرقية 
تخفف من وقعها الاهتماماتٌ الاقتصادية المشتركة؛ والتناقضات 
السياسية يخفف من وقعهاء كما رأيناء الجوارٌ الحميم في السكن. 
ولكن في خضم هذه التوازنات وإجراءات الكبح الاجتماعي التعددية 
يبقى السلامتان على حاله» في منأى من الخطوط الكبرى للتمايز 
الاجتماعي والثقافي في الحياة الدينية» فبالنسبة إلى السلامتان» تبقى 
اليف الاين التي تميز الفرد هي مكان السكن. 


وهكذا حين تنشأ المناسية لاحتفال ذي طبيعة دينية - نقطة 
مفصلية في حياة المرء» أو عيدء أو مرض خطير ‏ فإن الشكل 
الديني الذي يجب استخدامه لا يتماشى» بل يتناقض» مع اتجاه 
التوازن الاجتماعي. ويتجاهل تقليدٌ السلامتان تلك الآليات التي 
تطورت حديئاً للعزل الاجتماعى التى من شأنها أن تبقى النزاعات 
الجماعية في المجتمع ضمن 00 ا كما يتجاهل أيضاً الأنماط 
المطورة حديثاً للتكامل الاجتماعى بين الفئات المتعارضة التى من 
شأنها إقامة التوازن بين التوترات والتناقضات بشكل فاعل. وهكذا 
تُفرض على الناس حالة من الحميمية يفضلون تلافيها لما فيها من 
المفارقات بين الافتراضات الاجتماعية في طقس السلامتان» فمن 
جهة هناك الافتراض غير المنطوق الذي يشكل أساس مجلس 
السلامتان «نحن جميعاً مزارعون متشابهون فى ثقافتنا»» ومن جهة 
أخرى هناك الحالة الواقعية التي تنطق بالحال اي أنواع مختلفة من 
الناس مجبرون على التعايش برغم الاختلافات الجدية في القيم في 
ما بيننا»» وهذا ما يؤدي إلى مثل حالة الضيق التي لم تكن جنازة 
بايدجان إلا نموذجا حادا لهاء ففي الكامبونغ يفعل مجلس السلامتان 
فعله بتذكير الناس بأن روابط الجيرة التي يقيمونها في ما بينهم عن 
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طريق السلامتان لم تعد هي الروابط التي تربطهم بعضهم ببعض. هذه 
الروابط أصبحت عقيدية وطبقية ومهنية وسياسية» وهي روابط متنوعة 
لم يعد تختزلها علاقات الجوار في السكن. 

باختصار» إن البلبلة التي أصابت جنازة بايدجان يمكن إرجاعها 
إلى أصل واحد: التنافر بتى الاطار الترائى للمعنى ونمطية التفاعل 
الاجتماعي» ويرجع هذا التنافر إلى استدامة نظام من الرموز الدينية 
في بيئة مدينية هو في الأصل مكيّف لبيئة اجتماعية فلاحية. إن 
الوظيفية الجامدة»مدواه كانتا من التنوع السوسيولوجي أن التوع 
الاجتماعي النفسي» لا تستطيع أن تعزل هذا النوع من التنافر لأنها 
عاجزة عن التمييز بين التكامل المنطقي المعنوي والتكامل السببي - 
الوظيفى؛ لأنها عاجزة عن إدراك حقيقة أن البنية التراثية والبنية 
الاجتماعية ليستا مجرد انعكاسين لبعضهما البعض» بل هما متغيران 
مستقلانء وإن يكونا متعاضدين. إن القوى المحركة في التغير 
الاجتماعي لا يمكن صياغتها بوضوح إلا عن طريق شكل أكثر 
حركية من النظرية الوظيفية» شكل يأخذ في الاعتبار واقع أن حاجة 
المرء للعيش في عالم يمكنه أن يضيف إلى معناه شيئاً ماء عالم 
يكون هو قادراً على فهم معناه الأساسي, هذه الحاجة تختلف عن 
حاجته الأخرى» برغم التلازم بين الحاجتين في النفس» لإقامة كائن 
اجتماعي فاعل. إن تفشي النظرة إلى الثقافة في المجتمع على أنها 
«سلوك مثقف». وتفشى النظرة الجامدة إلى البنية الاجتماعية على 
أنها نمط توازني من التفاعل والافتراضء ناصطقاً كان أم صامتاء إن 
الاثنين يجب أن يكونا صورتين مرآويتين عن بعضهما البعض (إلا في 
حالات «الاضطراب»)» كل هذا هو في الواقع وسيلة مفهومية بدائية 
وغير كافية لمعالجة المشاكل من مثل تلك التي أثارتها جنازة بايدجان 
التي تثير الأسى ولكنها تفتح الأعين على الواقع. 
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الفصل السابع 
«التحؤل الداخلي» في بالي المعاصرة 


لكل عِرْق من أعراق بني البشر «غرفة تخزين»”* خاصة به ينبذ 

إليها المعتقدات والممارسات السحرية (التي قد لا تتماشى مع العلم 

المعاصر)» والكثير من الأشياء التى نجدها هناك تتميز بالأناقة 

والجمال» وهي تصون استمرارية الحضارة. يؤمل أن لا تؤدي الأفكار 

المادية العصرية إلى نسفها بالكامل ما قد يؤدي إلى إضعاف الثقافة 
المالاوية وحرمانها من غذائها الخاص. 

ريتشارد وينستدت »2 الساحر المالاوي 

تملع نعهلآ1 برماهم81ة 176 ,الع امسا لمقطء خا 


نسمع الكثير هذه الأيام عن التحديث السياسي والاقتصادي في 
الدول الناشئعة حديئاً في آسيا وأفريقياء ولكننا لا نسمع إلا القليل عن 
التحديث الديني» فالدين» عندما لا يُتجاهل كليةء تميل النظرة إليه 
إلى أن تكون: إما النظرة إلى عقبة عتيقة كأداء في وجه التقدم 
المنشودء من جهة؛ أو إلى خزان للقيم الثقافية السامية تحاصره 


(*) التعبير الإنجليزي (20050 1566نانآ) يعني غرفة تخزين الأثاث المهمل في المنزل 
وخاصة في المنازل الإنجليزية القديمة. 
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وتتهدده قوى التغيير السريع المفتّتة من جهة أخرى. أما مسألة التطور 
الديني بنفسهاء فلا تلقى إلا القليل من الاهتمامء وهذا ينطبق أيضاً 
على جوانب الانتظام في التحول الحاصل في الأنظمة الطقسية 
والعقيدية فى المجتمعات التى تتعرض لثورات اجتماعية شاملة. وفى 
أفغتل الأحوال» لاتجيد إلا دراساك تتحاول الذور الذئ تؤديه 
الالتزامات الدينية والهوية الدينية فى العملية السياسية أو الاقتصادية. 
إلا أن نظرتنا إلى أديان الشعوب الأسيوية والأفريقية تتميز بالجمود 
بشكل غريب» فنحن نتوقع منها إما أن تزدهر أو أن تضمحل؛ ولا 
نتوقع منها أن تتغير. 

بالنسبة إلى بالي» التي هي ربما أكثر «غرف التخزين» في 
ملع ووب فرق امنا ازا بالمستنات والما كنات السكوة 
الجميلة» فإن هذه المقاربة تكاد تكون شاملة» وتشتد الحيرة - حتى 
تبلغ درجة القسوة ‏ في الاختيار بين النظرة الثقافية الآثارية 
الكيشوتية والنظرة الثقافية المادية العقيم. وفي هذه المقالة أود أن 
أظهر أن هذه الحيرة هي ربما في غير محلها وأن بالامكان صيانة 
استمرارية حضارة بالي على الرغم من التحول الكلي في الطبيعة 
الأساسية للحياة الدينية فيها. كما أود أن أشيرء أكثر من ذلك» إلى 
أن هنالك بضع إشارات خافتة غير محققة بأن مثل هذا التحول هو 
في الواقع قيد الإنجاز. 


مفهوم التبرير الديني 
يميز عالم الاجتماع الألماني ماكس فيبر» في كتابه الضخم عن 
مقارنة الأديان» بين نوعين محوريين من الأديان في تاريخ العالم» 
وهما «التقليدي» من جهة و«المُعَفْلّنَ؛ أو «المُبرّر من جهة أخرى» 
ومن شأن هذا التمييزء في حال بولغ في تعميمه» وجرت صياغته 
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صياغة ناقصةء أن يقدم نقطة انطلاق نافعة لمناقشة عملية التغير 
الدينى الحقيقى 27 . 


ويدور محور هذا التضاد على وجود اختلاف في العلاقة بين 
المفهومات الدينية والأشكال الاجتماعية. إن المفهومات الدينية 
التقليدية (فيبر يدعوها أيضاً «سحرية») تنمّط الممارسات الاجتماعية 
القائمة على نحو جامدء فهيء في ارتباطها وتشابكها الذي لا ينفصم 
مع العادات العلمانية (الدنيوية)» على نحو يقارب طريقة نقطة من هنا 
مقابل نقطة من هناك؛. نجدها تجتذب «كل فروع النشاط 


انسياب الحياة اليومية بثبات ضمن مجرى ثابت محدّد المعالم. أما 


(1) إن بحث فيبر النظري الأساسي للدين نجده في مقطع غير مترجم حتى الآن من 
كتابىف انظر ؛ علك 4اما ارد داماللا عاط «ارمءدااءدء 0 هله ارم اءعدواسة ١7!‏ ,؟عماء الا :1/12 
رتطهالاآ .0.8). ل :سععستطن1) كعماطعءمل7 تمابلعه 14 مس مويك 0 رماع ذاه عنااعدهء 0 

.2225-6 .مم ,(1925 

إلا أننا نجد تطبيقات مقاربته تلك فى ترجمات كتابه عذهمام:دمووممنوذاع الصادرة 

فى : 0كة لعا 2أقمةء1' ,ابسامه 1 هدرت اافابع اع نار :طن هن وبمنوةاء8 716 :ععاء /الا :د11 
,13101 ال انلعأء :4 :(1951 ر,ؤوععط عهع2 :.111 ,عمعصء1) طرء .11 قصوط نزط 1:60ل282 
ع1 :1!] ,عمعمءان)) ع021ل سعدلا هه0آ هه طاءءن .11 قمعل نز 160زل8 لسة لعش أكسة 1 
,40/115171لا8 0214 #اكانيك 8 إه ترعوماماء50 +82 :17412 كه «منوةاء1 776 :(1952 رووعءط 
عع22 :111 ,عمعمعات) ع31لهنامد84 ههئآ لهة طاعءتن .11 ممدلط نز لعازل8 لمة لع نداكمة: 1 
لإها معاةاكصة!' ,تمكتاهاتممن) زه لأجامك ء1ا تنه عنطاط انرماوعاه,2 7116 380 ,(1958 رووعوط 
.([1958] ,تعصطتت5 :اده لا ببعل8) برعو ص1 .11 .1 به لعوبتزعع20 2 طأابنا زكمهم25ة2 1م1212" 

كما أن افضل المناقشات فى الإنجليزية لأعمال فيبر هى فى : 776 ,قده5ة2 1316016 
ه 6 معن رعلعغا لأماععمد أازس رج0 77:6 أم30 اا رفلاى 4 :461100 ه5601 زه ء«لااعناءات 
هصة ,(1949 رووعءط عع1*2 :111 رعمعمعات)) .لء 220 ,كعء نعلا[ اتمءممصضط اترعءع1 كره جرباه2) 
:لال! ,بهاان) معلعد0) اأومعمط لمسععااء1دة انه :«ءطء 11 عحوقق ,«تلموع8 لعمطماع8] 

.(1960 ,لإهلءاطناه100 


22( مقتبس عن : .6 .ص ,.لأط1 ركقوموموط 
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المفهومات المُعَقُْلَئَهَ فهي ليست متشابكة ومتجذرة مع التفاصيل 
الملموسة للحياة اليومية العادية. ولذلك نجدها «منفصلة» عنهاء أو 
«فوقها» أو «خارجها»» وهكذا تكون العلاقات بين أنظمة الطقوس 
وأنظمة العقائد التي تتجسد فيها في المجتمع العلماني فاقدة للحميمية 
وغير مُمخّصةء بل متنائية وتتميز بالإشكالية. إن الديانة المُعَمَلْئَهَ 
بمقدار عقلنتهاء تتميز بالإدراك الذاتي وبالحكمة الدنيوية. وقد تتنوع 
مواقفها من الحياة الدنيوية» من الاستسلام والقبول الذي نجده في 
الكونفوشية الكيّسة إلى التسلط الفاعل فى البروتستانتية الزاهدة؛ إلا 
أنه له كرون ساففة 1 :5 


ويصاحب هذا الاختلاف في العلاقة بين المجالين الديني 
والدنيوي اختلافٌ داخل بنية المجال الدينى نفسه. إن الديانات 
التقليدية تتألف من جمهرة من الكانات العدينة انسرد كيدا 
واضحاً للغاية ولكنها مرثّبة ترتيباً ننم إلى الضبط وال حكام» يحيث 
تشكل مجموعة غير منظمة من الأفعال الطقسية المتنطسة والصور 
الأحيائية الواضحة» القادرة على التعلّق بأي نوع من الأحداث الفعلية 
بطريقة مستقلة ومقطعية ومباشرة. إن مثل هذه الأنظمة (فهي بالفعل 
أنظمة على الرغم من افتقارها للانتظام الرسمي) تلاقي الهموم الدائمة 
للدين» وهي التي يدعوها فيبر «مشاكل المعنى» ‏ الشرء المعاناة 
والألم» الإحباط» الحيرة» وما إلى هنالك ‏ بالتدريج» فهذه الأنظمة 
تعالج تلك الهموم حين تحين الفرصة لذلك مع نشوء المناسبة في 
كل حالة من الحالات ‏ كل حالة وفاة» كل إخفاق للمحصولء وكل 
حادثة مؤسفة طبيعية أو اجتماعية ‏ باستخدام أحد الأسلحة المتاحة 
لهاء من ضمن ترسانتها المليئة بالأساطير والسحرء والتي يتم 
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اختيارها على أساس المواءمة الرمزية للمناسبة. (وتُستعمل 
الاستراتيجية ذاتها ع الأنشطة الدينية التي تتميز بقدر أقل من لايع 
إن ار بة القضايا الر وحية الأساسية عند الأديان التقليدية تتميز 
بالاستقلالية والانتظام» فكذلك الأمر بالنسبة إلى شكلها المميّز. 


أما الديانات المُعَقْلَنَةَء من جهة أخرىء» فهى أكثر تجريداًء 
وتتميز برابط منطقي أكبر» وباستخدام تلوت تعميضي أكثرء فمشاكل 
المعنى التي أشرنا إليهاء والتي لا تحظى في الأنظمة التقليدية إلا 
بحيز من التعبير ضمني ومجرّأء تحصل هنا على صياغات داخلة في 
السياق الأصيل وهي تستئير مواقف شمولية الطابع» فهي تصبح 
تشكلة امور مفهومات كونية شاملة وخصائص إنسانية جبلية للوجود 
الإنساني بما هو عليه بدلا من كونها مجرّد جوانب ملتصقة بحدث 
معين من نوع ما. ولا يعود ممكناً صياغة السؤال المقتبس من عالم 
الأنثروبولوجيا البريطاني إيفانز بريتشارد: «لماذا انهار سقف مخزن 
الحبوب على شقيقي أنا وليس على شقيق شخص آخر؟؟» بل يصبح 
السؤال: «لماذا يموت الأخيار وهم في ريعان الشباب بينما تزدهر 
أمور الأشرار كما شجرة الغار الخضراء؟»" أوء إذا أردنا صياغة 
أخرى نتجنب بها تعاليم اللاهوت المسيحي في ما يتعلق بحكمة 
العناية الإلهية» يصبح السؤال ليس: «كيف يمكنني أن أعرف من 
مارس السحر ضد شقيقي ما سبب انهيار المخزن عليه؟» بل يكون: 
«كيف يمكن للمرء أن نسل إلى معرقة الحقيقة؟» بل يكون: ما هي 
الأسس التي يمكن لنا أن نبرر بموجبها إيقاع العقوبة على من يفعلون 


(4) ,ع0اندع4 ع[ ع071ثبه عتعهابة 4نجه ععاعءعه 0 ,الإمعطء 17/11 ,لعمطعختوط-سمموظ .8 .8] 
.(1932 رؤ5وع؟2 2001ع:013) :0:140:0) سمموناء5 .0 .© نز لرمبجعمه1 3 طاتب 
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الشر؟» بالطبع ستبقى الأسئلة الضيقة والشخصية والتفصيلية الملموسة 
موجودة؛ إلا أنها تصبح داخلة في أسئلة أوسع وأشملء» تشير إلى 
قضايا أكثر إثارة للقلق وأكثر جذرية. ومع إثارة هذه القضايا الأوسع 
بأشكال عامة وشاملة تنشأ الحاجة أيضاً إلى إيجاد إجابات لها تكون 
مكافئة لها في الشمول والاتساع بطريقة على نحو حاسم. 

ويحاجج فيبر بأن الديانات المسمّاة عالمية تطورت استجابة 
لانبئاق ‏ أتى بشكل حاد ‏ لمثل هذا النوع من الحاجات» فاليهودية 
والكونفوشية والبرهمية الفلسفية» وحتى العقلانية الإغريقية» بالريمم 
من أن هذه الأخيرة قد لا تبدو في ظاهرها ديانة على الإطلاق» كل 
منها انبثق عن جمهرة من المذاهب والطقوس المحلية الضيقة 
والخرافات الشعبية والمعتقدات الارتجالية (التي تُصاغ لسبب معيّن 
طارئ) والتى كانت طاقتها قد بدأت بالاضمحلال بالنسبة إلى بعض 
المنوعات الهائة قن المتحمعات القة” .إن هذا الأعسات مو 
جانب المفكوو ف التاق القايتى فى لقانت ها" الاخسامن يات 
كتلة من الطقوس والمعتقدات لم تعد ملائمة للظروف» بالإضافة إلى 
بروز مشاكل المعنى إلى المستوى الواعي بشكل واضحء» يبدو أنه 
(هذا الإحساس) كان جزءاء في كل حالة من الحالات» من إرباك 
أوسع حاصل في نمط الحياة التقليدية. إن تفاصيل مثل هذه 
الإرباكات (أو تلك الإرباكات التي ظهرت في خضمها الأديان 


(5) للاطلاع على مناقشة لتحليل فيبر لدور المجموعات الاجتماعية ذات المكانة الخاصة في 

التغير الديني ٠»‏ انظر: 103-11 .مم ,نتمم عمط أمناعء|اء اتا بره عط 7آ عجهلة ب«تلوع8 
وصياغتي للموضوع هنا وفي أماكن أخرى من هذا البحث مدينة إلى حد كبير للمقالة 

غير منشورة لروبرت بيلاه (861138 160664) بعنوان: الدين في عملية التمايز الترائي 
(ههثا دتامععع )زط لوسطليت غه ووععمءط عط) هذ ممنوتك1)؛ انظر أيضا: لالاعءل1 غرعمطه 1 
عه "1 :111 ,عمعموع3[1)) اتدعممل أمتراكديهسطآ-ءءط إن دوعنناهلاآ 16[ا ب«متعناع8ظ موسمعبعاه1 ,طقلاعه8 
.([1957] رووعوط 
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العالمية المتأخرة والمتحدرة من الأديان الأربعة الأولى المذكورة 
أعلاه) هذه التفاصيل يجب أن لا نتوقف عندهاء فالمهم هو أن 
عملية عقلنة الدين في كل مكان تبدو وكأنها استثارتها هزة شاملة 
تعرضت لها أسس النظام الاجتماعي. 


ونقول إنها استثارتها فقط ولم تحددها وتقرر مصيرها ومسارها. 
وذلك لأن الواقع يقول إن الأزمات الاجتماعية العميقة لم يكن ينتج 
عنها إبداع عميق ذو طبيعة دينية (هذا إذا نتج عنها أي إبداع مطلقاً)» 
أضف إلى ذلك أن المسارات التي كان يتحرك فيها إبداع كهذاء حال 
ظهورهء كانت منوّعة إلى حد بعيد. وكانت المقارنة الكبرى التي 
أقامها فيبر بين أديان الصين والهند وإسرائيل والغرب ترتكز إلى فكرة 
تقول إن هذه الأديان كانت تمثل اتجاهات منوعة لحركة العقلنة 
والتبرير العقلي» حيث كانت هذه الاتجاهات بمثابة خيارات متباينة من 
بين لس رد من إمكانيات التطوّر للانطلاق بعيداً عن نظرة 
الواقعية السحرية. أما العنصر المشترك بين هذه الأنظمة المختلفة فلم 
يكن المحتوى المحدّد للرسالة التي تحملهاء والتي كانت تتعمّق في 
خصوصيتها كلما توسّعت في مداهاء ل كات ذلك النمط الشكلي» 
تلك الطريقة النوعية» والتي كانت تنصبٌٍ فيهاء ففي كل الحالاات» 
كان الإحساس بالقداسة يجري تجميعه» بما يشبه تجميع أشعة الضوء 
المتنائرة في بؤرة العدسة البصرية» من أشياء مقدسة مختلفة مثل 
أرواح الأشجار ورُقى الحدائق التي كانت تنتشر منها بشكل غامض» 
كم يجري جميعها اوت كيرها فق مفهوع مركري (نواتي) واجدعن 
القداسة (وإن لم يكن هذا المفهوم بالضرورة دائماً توحيدياء يدعو إلى 
إله واحد). ويحسب عبارة فيبر الشهيرة» زال السحر/ الوهم عن 
العالم (0عأسقطعصةةز2 5هم< 10ئه18 156) : فقد أز يحت القداسة عن 
الأشجار والمقابر ومفارق الطرق في الحياة اليومية ووضعت» بمعنى 
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ماء فى نطاق آخرء نطاق يسكنه يهوه (ط138«6)» أو اللوغوس 
(الكلمة) (ومعم.آ)» أو طاو (2)120 أو بر همان ©» (لتقصطةج8) . 


مع هذا الازدياد الهائل في «المسافة»». إذا جاز التعبيرء بين 
الإنسان وبين المقدسء» تنشأ الحاجة إلى إقامة علائق بينهما بطريقة 
أكثر تأنياً وتبصّراً. وبما أنه لم يعد من الممكن استيعاب المقدس أو 
الرباني بطريقة ارتجالية» بالمرور»ء كما كان يجري في الماضي من 
خلال حركات ملموسة لا خَصّرَ لهاء حركات طقوسية منعكسية 
تقريبا» مبثوثة بشكل استراتيجي خلال دورة الحياة العامة» بما أنه لم 
يعد ذلك من الممكنء» أصبح من الواجب إيجاد علاقة جديدة أكثر 
عمومية وأكثر شمولية بين الإنسان والمقدسء إلا إذا كان المرء يود 
أن يصرف النظر عن ذلك بالكلّية. ورأى فيبر أن هناك طريقتين لفعل 
ذلك. الأولى هي في بناء قانون شرعي - أخلاقي يتحلى بالشكلية 
المطلوبة وبالدييية الواعية» يتألف ضَ أوامر أخلاقية يُتصور أنها 
أرسلت إلى الإنسان من الإله عبر الأنبياء ومن خلال النتصوص 
المقدسة والآيات المعجزة» وما شابه ذلك. الطريقة الأخرى كانت 
تمر عَبْر الاتصال المباشر الشخصي مع الإلهي من خلال التصوف 
والاستبصار» والحَدّْس الجمالي. .. إلخ» وكان ذلك يجري غالباً 
بمساعدة أنظمة روحية وفكرية منوعة على درجة عالية من التنظيم» 
من مثل اليوغا. وبالطبع نجد أن المقاربة الأولى تميز المنهج الذي 
نشأ في الشرق الأوسطء وإن لم يكن ذلك بشكل حصري؛ بينما 
نجد المقاربة الثانية تميز» وأيضاً قد لا يكون ذلك بشكل حصريء 
منهج شرق آسيا. وسواء كانت هاتان المقاربتان هما الاحتمالين 
الوحيدين» وهذا يبدو من غير المحتمل» أم لاء فإنهما تردمان الهوة 


)6( «ههن2تاصعمع011آ ادعطلدن كه ووعممءط عطا هذ سمنأوناعه» رطعلاءعه 
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الهائلة المتسعة بين الدنيوي وبين المقدسء. أو هما تحاولان ذلك» 
بطريقة واعية ومنهجية ومترابطة بشكل ظاهر. وبالنسبة إلى أولئك 
الذين يؤمنون بهماء تقدم هاتان المقاربتان إحساساً بارتباط ذي معنى 
بين الإنسان وبين الإلهي المبتعد. 


إلا أنى كما هي الحال مع كل حالات التضادٌ التي جاء بها 
فيبر» فإن التضادٌ بين ما هو تقليديء وما هو مُعَقْلْن ([هده8226) 
(وعكسه ليس اللامعقول أو اللامنطقى (1::8800281)» بل غير المعقلن 
(لهدناهده28ه7)) هذا التضاد يغيم نشم في الممارسة بقدر ما هو 
واضح في النظرية. وعلى وجه الخصوصء علينا أن لا نفترض أن 
ديانات الشعوب الأمية فاقدة تماماً للعناصر المعقلنة بينما ديانات 
الشعوب المتعلمة تتمتع بالعقلنة بالكامل» فالواقع يشير إلى أن الكثير 
من الديانات التي توصف بالبدائية تظهر فيها نتائج مقادير كبيرة من 
النقد الواعي المدرك للذات» ليس ذلك فحسب بل إننا لنجد أشكالا 
من التدين الشعبي التقليدي الزائد عن الحد عالقة بقوة في مجتمعات 
وصل فيها الفكر الديني إلى مستويات راقية من التعقيد الف 
ومع ذلك» وبشكل نسبي» فما من كبير شك في أن الأديان العالمية 
تبدي مقداراً أكبر من التعميم المفهوميء والتكامل الشكلي 
المتماسك» ومعنى أوضح درا للعقيدة مما نجده في الديانات 
«الصغرى»» والديانات الشعبية لدى العشائر والقبائل والقرى» فالعقلنة 
الدينية ليست عملية «الكل أو لا شيء»» عملية حتمية وغير قابلة 


0( للاطلاع على العناصر المعقلنة فى الديانات التقليدية» انظر: ,هنل12 اسدط 
تعاعه لا" بجك81) لإعبباء0آ1 صطول لاط 010بتع0 1 2 طكابن؟ ,«عممدملق[ط كه ععاا عطاتتجامط 
ر(1957 ,رقهه هع ت1أطنظ ععبنه100 
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للانعكاس. بل إنهاء من الوجهة الإمبريقية التجريبية» عملية حقيقية. 


الديانة البالينية التقليدية 


بما أن أهل جزيرة بالي هم من الهندوس» بالمعنى الواسع 
للكلمةء فقد يتوقع المرء أن يكون جزء كبير من حياتهم الدينية 
معقلناً نسبياً بشكل جيدء وأن يكون في نظامهم الديني نظام لاهوتي 
متطور ذو طبيعة أخلاقية أو صوفية يعلو على التيار التديني الشعبوي 
الطاغي. ولكن الأمر ليس كذلكء فالديانة البالينية» وبالرغم من 
وجود عدد من التوصيفات الفكرية المبالغ فيها التي قد تشير إلى 
عكس ذلك» حتى في أوساط الكهنة» تبقى في إطار الملموس 
والمحسوسء» تتمحور حول الأفعال» وتتشابك مع تفاصيل الحياة 
اليومية» وتبقى غير متأثرة بالتعقيدات الفلسفية أو الاهتمامات العامة 
للبرهقية التقليدية أو البوذية التى تفرعت غننها. 'وتيقن مقازيتها 
لمشاكل الم اقوحنة وتسدودة ومقطفة فالس إلى عد 
المقاربةء لايزال العالم تحت تأثير السحر/ الوهم (0ع)مقطعم8)ء 
وتبقى الشبكة المعقدة للواقعية السحرية (مع وجود بعض الحركات 
الحديثة المستثناة من ذلك» والتى ننحيها جانباً فى الوقت الراهن) 
تبقى هذه الشبكة سليمة بالكامل تقريبأ» ولا يشذ عن ذلك إلا بعض 
التوجهات والتأملات الفردية هنا وهناك. 


ويبقى من دون جواب حاسم السؤال عن سبب غياب كتايات 
متطورة عن العقيدة فى الديانة البالينية» وما إذا كان ذلك يعود ‏ وإلى 


(8) نجد استثناءً جزئياً بسيطاً لهذه القاعدة في الوصف الوجيز للتدريب الفكري 
للكاهن في : أء] اأعطععمعلتاء57 .آ .3 نما «رائعء 012 ممننهعء5ه00) غط1» ,مها .8 .لا 
رعناء1]10 هولا :ممنالسصدظ8 بعدعة1ط! عط1) أعنةخ] 4تنه نبأوناه1 ,علشطة دا كءلهنداى :زاع8 ,لله 

.133-33 .مم ,(1960 
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أي مدى ‏ إلى استمرار العنصر المحلي (أي إلى تراث السكان 
المحليين من ما قبل مجيء الهندوسية)» وهو العنصر الذي ميّرز بالي 
بعزلة نسبية عن العالم الخارجي بُعيد القرن الخامس عشرء وما تلا 
ذلك من تضييق أفق ذلك التراث» أو أنه يعود ‏ وإلى أي مدى ‏ إلى 
القدرة غير العادية للبنية الاجتماعية البالينية على المحافظة على شكل 
تقليدي اجتماعي يتميز بالصلابة» ففي جاوة» حيث كانت ضغوط 
المؤثرات الخارجية مستمرة بالفعل من دون هوادة» وحيث فقدت 
البنية الاجتماعية التقليدية الكثير من مرونتهاء نشأت وتطورت عدة 
أنظمة عقيدية وعبادية» وليس نظام واحدء تميزت بنسبة جيدة من 
العقلنة» أدت إلى نشوء إحساس واع بالتنوع الديني والخلاف والحيرة 
الخلاقة» لاتزال بعيدة كل البعد عن تراث جزيرة بالي*. فإذا جاء 
المرء إلى بالي» بعد إمضائه فترة من العمل في جاوة» كما فعلت 
أناء فسيصاب بالدهشة والصدمة مباشرة تقريباً للغياب الكلى تقريباً 
اذبو عزائف الارقات ار التصلي اللاكى علن حل نيراد عا 
سيّدهش لموقف عدم الاكتراث الذي يميّز الحياة الدينية في ما يتعلق 
بالماورائيات. ويضاف إلى ذلك التكاثر المدهش للنشاطات 
الاحتفالية» فأهل بالي» في انشغالهم الداتم بالاحتفاليات مثل حياكة 
تقديماتهم المقدسة من سعف النخيل وإعداد وجبات الطعام الطقسية 
وزخرفة معابدهم المتنوعة». والقيام بالمسيرات الكبرى» والوقوع 
المفاجئ في حالات الغيبوبة والغشيان» في كل ذلك» يبدو أهل بالي 
منشغلين بممارسة طقوس دينهم إلى درجة الغفلة عن التفكير بهذا 
الدين (أو القلق لذلك). 


(9) حول جاوقء انظ ر: :11آ رعمعمعات) مجهل ره «منعناءظ 116 ,جاءععن 0ه آكنات» 
.(1960 رؤوعوط مم11 
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ومع ذلك» فحين نقول إن الديانة البالينية غير منظمة بشكل 
منهجيء فنحن لا نقول إنها غير منظمة على الإطلاق» فهذه الديانة 
تتخللها نغمة متسقة إلى درجة عالية من التميز (احتفالية ذات طابع 
مسرحي دؤوب لا يمكن التعبير عنها إلا بتوصيف مطول)ء وليس 
ذلك فحسبء بل إن العناصر المكونة لهذه الديانة نجدها تتجمع في 
عدد من الوحدات الطقسية جيدة التحديد نسبياء تظهر بدورها مقارية 
محددة لقضايا دينية مناسبة» تتميز بالمعقولية على الرغم من كونها 
مُضْمَرَة وليست صريحة. ومن هذه الوحدات نذكر ثلاثا ريما كانت 
هي الأكثر أهمية: (1) نظام المعابد؛ و(2) تقديس التفاوت في 
المكانة الاجتماعية؛ و(3) العقائد المتعلقة بالموت والسحرة. وبما أن 
التفاصيل الإثنوغرافية متوفرة بسهولة في الكتابات المنشورة عن 
الموضوعء فإن توصيفي لهذه الوحدات يمكن أن يكون مستعجلاً 
وشبيهاً بالارتجال9". 

1 - نظام المعابد هو مثال نموذجي للطريقة التي تنجدل فيها 
الضفائر المختلفة للديانة التقليدية بالجملة مع البنية الاجتماعية 
للمجتمع الذي تتموضع فيه. ومع أن المعابد كلها - ويوجد في بالي 
الآلاف منها من دون مبالغة. مبنية بحسب خريطة متشابهة تحوي 
باحة مفتوحة» فإن كلاً منها مركّز بالكامل على فكرة واحدة محددة 
من ضمن جملة أفكار تشغل الفكر الدينى البالينى: الموت» الجوار» 
المعو الوكلدى:: التعياتة العائل ‏ العصوية الزواقية التفواة 
الطبقي» الولاء السياسي» وهلم جرًاً. ويشعر كل فرد باليني بالانتماء 
إلى ما بين اثنين أو ثلاثة إلى اثني عشر من هذه المعابد؛ وحيث إن 
الجماعة التي ترتاد كلاً من هذه المعابد تتألف من تلك العائلات التي 


(10) حول لمحة عامةةء انظر : بنع!) زأه8 /ه 4تجمادط 176 ,كقتط ه00 أعنع 1/11 
.1937 ,أممم]! .ذخ لعظام نادملا 
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تستخدم المقبرة ذاتهاء أو تسكن في الحي ذاته» أو تزرع الحقول 
ذاتهاء أو ترتبط ببعضها البعض بروابط أخرى معينة» فإن هذه 
الانتماءات» بالإضافة إلى الواجبات الطقسية الثقيلة التى تتبعهاء تُمبّن 
بشكل مباشر العلاقات الاجتماعية التي تنبني عليها الحياة اليومية في 
2 ي. ابي د 

إن الأشكال الدينية المرتبطة بالمعابد المختلفة» شأنها شأن 
الهندسة المتشابهة إلى حد كبير من معبد إلى آخرء كلها تقريباً تتميز 
بالطابع الاحتفالي الرسمي» ففي ما وراء مستوى أدنى من الاهتمام 
ليس هناك أي اهتمام على الإطلاق تقريباً بشؤون العقيدة أو 
بالحصول على تفسيرات لما يجري من أحداث في الحياة» فالتركيز 
هنا يقع على الاستقامة في السلوك 1011 وليس على صحة 
العقيدة ((إ012050007) - و المهم هو أن كل تفصيل طقسي يجب أن 
يكون صحيحاً وفي موقعه المناسب» فإذا حصل خطأ في ذلك» ع 
أحد أعضاء الجماعة لاإرادياً في غيبوبة» حيث يصبح بذلك 000 
مختاراً من الآلهة. وسيرضي الامتتاظ من ناته سني ويم لصيجيح 
الخطأ الذي يذكره في هذيانه فى أثناء الغيبوبة. أما الجانب المفهومي 
للدين فهو أقل أهمية من ذلك بكثير: فالمصلون في المعبد عادةً لا 
يعرفون حتى الآلهة التي يصلون لها في ذلك المعبد» وهم غير 
مهتمين بالمعنى الكائن خلف الرمزية الغنية هناك» وهم لا يأبهون لما 
يؤمن به الآخرون أو لا يؤمنون. ويمكنك أن تؤمن تقريباً بأي شيء 
تود الإيمان به» حتى بأن القضية برمتها لا تتعدى كونها شيئاً مملاً 
مضجراأًء ويمكنك حتى أن تصرّح بذلك. أما إذا لم تؤدٌ واجباتك 
الطقسية التي أنت مسؤول عنها فستتعرض للنبذ والطرد ليس من 
جماعة المعبد فقط» بل من المجتمع برمته. 


وحتى تنفيذ هذه الاحتفالات يمتاز بنفحة غريبة من المظهرية 
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الخارجية. ويجري الاحتفال الرئيسي في كل من المعابد في يوم 
«مولد» المعبد» كل 210 أيام» حيث تنزل الآلهة من مساكنها السامية 
على قمة البركان الكبير الذي يرتفع في وسط الجزيرة» وتدخل في 
التماثيل الصغيرة الموضوعة على المذبح في المعبد» وتبقى هناك 
لثلاثة أيام ثم تعود. وفي يوم وصولها تقيم الجماعة مسيرة زاهية 
لملاقاة الالهة عند طرف القرية» وتستقبلها بالموسيقى والرقص 
وترافقها إلى المعبد حيث تقيم المزيد من الاحتفالات الاستقبالية؛ 
وفي يوم المغادرة تودّع الآلهة بمثل ما استقبلت به من الحفاوة» إنما 
في جو من الحزن وتكون المسيرة أكثر رزانة. أما الطقوس التي 
تجري بين يومي الوصول والمغادرة فيقوم كاهن المعبد وحدهء بينما 
تنحصر واجبات الجماعة بتقديم العطايا المعقدة التركيب إلى المعبد. 
وفي اليوم الأول. هناك طقس جماعي هام يجري فيه رش المياه 
المقدسة على المتعيدين. بينما هم يؤدون الإشارة الهندوسية التقليدية 
للطاعة للآلهة وأكفهم تلامس جباههم. ولكن حتى في هذا الاحتفال 
المقدّسء لا يحتاج إلا فرد واحد من أفراد العائلة للحضور 
والمشاركة» ويكون هذا الفرد عادةًٌ امرأة من نساء العاتلة أو مراهقاً 
منها يُنْتَدَب لتمثيل العائلة» أما الرجال» فهم لا يهتمون عموماً 
بالمشاركة طالما أن قطرات الماء المسحور تصيب مندوب عائلتهم 
بما يكفي لحماية العائلة بالكامل. 

2 - تقديس التفاوت في المكانة الاجتماعية يتركز من جهة على 
الكهنوت البرهمى ومن جهة أخرى على الاحتفالات الضخمة التى 
يقيمها العشرات ف الملوك والأمراء والنبلاء الكبار في بالي للتدليل 
على صعود نجمهم وتقوية.مركزهم. وفي بالي» لطالما كانت رمزية 
التفاوت الاجتماعي» في الرتبة» هي المسمار المحوري في عجلة 
التنظيم السياسي فوق - القروي» فمنذ أقدم المراحل» كانت القوى 
المحركة الأساسية في عملية بناء الدولة تتعلق بالطبقية أكثر منها 


3216 


بالسياسة» بالمركز والوجاهة الاجتماعية (05غ5]8) أكثر منها ببناء 
الدولة. 


فلم يكن الهم والذفع باتجاه مستويات أعلى من الفاعلية الإدارية 
أو المالية أو حتى العسكرية هو العنصر المحرك الأساسي في تشكيل 
الحياة السياسية في بالي» بل كان التركيز الشديد على التعبير 
الاحتفالى للتمايزات المتدرجة الدقيقة فى المنزلة الاجتماعية» فكانت 
السلطة الحكومية تأتي تالياً في الأهمية» وفي مركز مزعزع» مرتكزةٌ 
على الفروق بين الطبقات الاجتماعية التي كانت تمثل درجة أعلى في 
سلم المقامات الاجتماعية؛ وكانت الآليات الفعلية للسيطرة السياسية» 
وال مخ خلالها تمارس. حكومة النشة سلطتهاء كانك هذه الآثيات 
أقل تظورا بكثير من تلك الآليات التى تستخدمها النخبة الثقافية 
التقليدية لإظهار تفوقها الروحي ‏ أي؛ طقس الدولة» وفن البلاطء 
وآداب النبالة. 1 

ومكرك عرو ترط المعاية النانا بالمجسوعات القروية 
المتساوية ‏ ريما كان المبدأ البنيوي الأساسي الذي تنتظم حوله هذه 
المجموعات هو أنه فى داخل المعبد لا يعود هناك أهمية لكل تلك 
الكوازق فى الربة ]لا معباعنة كو تافر عا قة الميو م قاذ 
الكهنوت والاحتفالات المثيرة التي تقيمها الطبقة العليا تربطان السادة 
والفلاحين سويةٌ بروابط غير متناظرة. 

وبينما في مستطاع أي فرد ذكر في طبقة البراهما أن يصبح 
كاهناًء فإن قلةٌ منهم فقط تخضع لفترة التدريب المطوّل وعملية 
التطهير المطلوبة كشرط مسبق لازم لممارسة هذا الدور فعلي"'". 


(11) من المعتاد للكاهن أن يتخذ زوجة برهمية لكي يُرْسَم كاهناًء وبإمكان زوجته أن 
تملأ الفراغ بعد وفاته بصفتها كاهنة كاملة الصلاحية. 
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وعلى الرغم من أن الكهنوت لا يتمتع بالتنظيم المعتاد في مؤسسة 
كهذهء حيث يمارس كل كاهن دوره مستقلاً عن الآخرين» فإن 
الكهنوت ككل يرتبط ارتباطاً وثيقاً بطبقة النبلاء. ويُقال إن الحاكم 
والكاهن يقفان جنباً إلى جنب مثل «الأخوة الأشقاء». وينهار أي 
منهما من دون الآخرء فالأول (الحاكم) ينهار لفقدانه القوة الكاريزمية 
اللازمة لجذب الجماهير» والثانى (الكاهن) ينهار للافتقار إلى الحماية 
المسلحة. وحتى اليوم. تدخل كل عائلة من النبلاء في علاقة تبادلية 
مع عائلة مقابلة من الكهنوت» تكون المقابل الروحي لهاء وفي عهد 
ما قبل الاستعمار كان الكهنة يملأون البلاطات الملكية» وليس ذلك 
فحسبء بل إنه لم يكن مستطاعاً رسم كاهن من دون الإذن من 
الحاكم المحلي». ولا تنصيب الحاكم شرعاً إلا عن طريق الكاهن. 


وعلى مستوى العوام أو الطبقات الاجتماعية الدنياء نجد أن كل 
كاهن «يمتلك» عدداً من الأتباع» ُخصصه له في وقت من الأوقات 
هذه العائلة النبيلة أو تلك ويُتَوارَث هؤلاء الأتباع جيلاً بعد جيل. 
ويجري توزيع هؤلاء الأتباع بحيث يكونون مبعثرين بشكل عشوائي» 
أو على الأقل بشكل متناثر - فيكون هناك مثلا ثلاثة منهم في هذه 
القرية» وأربعة في قرية أخرى» وبعدد آخر منهم في قرية ثالثة» وما 
إلى هنالك ‏ والسبب في ذلك يعود بوضوح إلى رغبة النبلاء في 
الإبقاء على الكهنة ضعفاء سياسياً. وهكذا يمكننا أن نرسم الوضع في 
أي قرية من القرى على النحو الآتي: يعتمد الرجل وجاره على كهنة 
مختلفين للحصول على حاجاتهم الدينية» التي أهمها الماء المقدس» 
الذي هو عنصر أساسي ليس فقط في احتفالات المعبد بل أيضاً في 
الطقوس المهمة كافة. والكاهن البرهمي هو الشخص الوحيد الذي 
بمستطاعه أن يخاطب الآلهة مباشرة ليطلب منها مباركة الماء» حيث 
إنه هو الوحيد الذي لديه القوة الروحية التى تتولد من نظامه التقشفى 
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ونقائه الطبقي» للتعامل بأمان مع القوى السحرية الهائلة التي تدخل 
في ذلك العمل. وهكذا يكون الكهنة سحرةً محترفين أكثر منهم كهنة 
حقيقين: فهم لا يخدمون الإلهي أو يبينونه للناس» بل هم 
يستخدمونه استخداماً عن طريق تراتيل سنسكريتية غير مفهومة وعن 
طريق حركات وإشارات منظمة ذات إيحاءات مقدسة. 

ويدعو أتباع الكاهن كاهنهم باسم سيوا (5188)» باسم الإله الذي 
يسكنه في أثناء غيبوبته في الطقوس التي يمارسهاء بينما هو يدعوهم 
سيسيجا (515113)» التي تعني «زبائن» بالمعنى التقريبي ؟ وبهذه الطريقة 
ينتقل رمزياً التمايز الطبقي الاجتماعي بين الطبقات العليا والدنيا إلى 
حالة التضاد الروحي بين الكهنة والناس العاديين. والطريقة الأخرى 
التي تلبس بها الطبقة الاجتماعية لبوس التعبير الديني وتحصل بها على 
دعم الدين» عنيت بها تلك الاحتفالات المذهلة التي يقيمها النبلاء» 
هذه الطريقة تستخدم تقليداً ذا جذور سياسية وليس طقوسية ‏ السخرة - 
لتحصين شرعية التفاوت الطبقي الجذري في المجتمع. وهناء لا يكون 
من المهم محتوى النشاط الاحتفالي» بل قدرة المرء من موقعه على 
تحريك الموارد البشرية لديه لإنتاج تلك الاحتفالات الباذخة. 

وتتركز هذه الاحتفالات عادةٌ على أحداث الحياة المفصلية 
(سَحْل الأسنان» إحراق الجثمان)”*2. وتدخل فيها جهود جماعية من 
جماهير الأتباع والرعايا... إلخ. وتستمر فترة طويلة من الزمن» 


(*) سَحل الأسنان (بالمبرد) هي عادة بالينية تجري عادةٌ عند البلوغ (الحيض الأول 
لدى الأنثى أو لدى تغير الصوت عند الذكر) والغرض منها السيطرة على صفات الشر عند 
الإنسان مثل الجشع والشهوة والغضب والارتباك والحمق والغيرة وسوء النية وإغلاق العقل 
(بالسُكر أو بالشهوة). وبعد هذه العملية يُعتبر الأب قد أدى واجيه تجاه بناته بالكامل. 
وتجري العملية في احتفال ضخم مكلف. أما إحراق الجثمان بعد الموت فهو الاحتفال 
الأضخم والأكثر بذخا في سلسلة الاحتفالات التي ترافق أحداث الحياة المفصلية عند المرء 
في بالي. 
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وهي بذلك تُشكل ليس فقط رمزية الولاء والتكامل السياسيين بل 
أيضاً مادة هذا الولاء والتكامل. وفى أزمنة ما قبل الاستعمارء كانت 
التسقيرات: لهل الأتعفالاك الكبرى وإجراءاتها هلك من الوق 
والجهد أكثر مما تقتضيه سائر أنشطة الدولة مجتمعةًء بما فيها شن 
الحروب» ولذلك يمكننا القول» بمعنى من المعاني» إن النظام 
السياسي وُجد لدعم النظام الطقسيء» وليس العكس. وعلى الرغم من 
توالي الاستعمار والاحتلال والحرب والاستقلال» فلايزال النمط ذاته 
مستمراً كما هو إلى حد بعيد ‏ فبحسب عبارة كورا دو يوا ا 028©) 
(8015 الدقيقةء لايزال السادة يمثلون «التعبير الرمزي للعظمة عند 
طبقة الفلاحين»» ولايزال الفلاحون يمثلون دم الحياة وعماد المفاخرة 
لدى السادة202, 


العقائد المتعلقة بالموت والسحرة تمثل الجانب #المظلم؟ 

في الديانة البالينية» وهي تتخلل تقريباً كل زوايا الحياة اليومية مضفية 
من القلق على مجرى الحياة المعتاد الذي يكون عادةٌ هادثاً 
0 بالكامل تقريباً؛ ولكننا نجد التعبير المباشر الأوضح عنها في 
تلك المنازلة الطقسية الماتعة بين الشخصيتين الأسطوريتين الغريبتين: 
رانغدا وبارونغ» ففي رانغداء وض ضع البالينيون كل تصوراتهم القوية 
عن الشر المطلق». فهى ملكة السحرة المتوحشة»ء وهى الأرملة 
الدهرية» زفي العام الممفتة وه تبن لؤلهةالموك الكن 
تذبح الأطفال» وهيء إذا صح قول مارغريت ميدء الإسقاط الرمزي 
للأم التي تنبذ أولادها”". أما شخصية بارونغ» فقد وضع فيها 


(12) بوعتناععآا ععء1له00©) طاتمدك ,مادق أكدءزايه5 از دمء 10١‏ أملعه3 ر,وذه8 1 .0 
.(1959 رووء:2 لإاأققع/ندنآ 113520 :81 ,عع 710طتهدن)) .له 200 ,1947 

(13) © ,16عه7ه01 عدع7اه8 ,0م84 أعتدوعدكلةا لهة «ممدع16ج 8‏ بررمعء1) 

01 إلعلدعمة عالعملا ببع81 عط أه كطمنامعناطن [داعمم5 ,كتعرراهملم عنتمم جومامراط 
.(1942 ,قععمعءك5 آأه إممعلدعة علرهلا بسجولز3 علرملا بجول8!) 11 .701 بوعممعاء5 
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البالينيون تمثيلاً ساخراً لنقاط الضعف ونقاط القوة عند الإنسان» فهو 
صورة للإله الطيب القلب الباعث على الضحك. وهو يبدو في 
مظهره وأفعاله وكأنه هجين بين الدب الأخرق والجرو الأحمق 
والتنين الصيني المتبختر. لأن هذين المخلوقين الأسطوريين المشبعين 
بتلك القوة الروحية التي تشبه قوة المانا والتي يدعوها البالينيون 
ساكتي (ناعلةهة)» ينخرطان في مواجهات مياشرة» ومن ثم فإن 
وصولهما المحتم إلى نقطة التعادل ليس غير ذي مغزى بالرغم من 
كل ملموسيته السحرية. 


إن عروض المعركة بين رانغدا وبارونغ تجري في المعتادء وإن 
ليس دائما بالضرورة» خلال الاحتفال بعيد «مولد» معبد الموت. 
ويؤدي أحد القرويين (من الرجال) رقصات رانغداء موكيا قناعاً 
مرعباً وزياً منقّراً؛ ويؤدي رقصات بارونغ الأنيق رجلان آخران 
ملتحمان طولياً (من الأمام إلى الخلف) بطريقة رقصة حصان 
الفودفيل. ويتقدم الاثنان» الحيزبون الشمطاء والتنين» وهما في حالة 
من الغيبوبة كلاهماء يتقدمان بحذر وتؤدة انطلاقا من الطرفين 
المتقابلين لباحة المعبد وسط إطلاق اللعنات والتهديدات والتوتر 
المتصاعد. في البداية يقاتل بارونغ وحيداء ولكن سرعان ما يقع 
بعض المشاهدين في الغيبوبة لاإراديا فيشهرون خناجرهم ويندفعون 
إلى مساعدته. وتتقدم رانغدا نحو بارونغ ومساعديه وهي تلوح 
بقماشتها السحرية. إنها قبيحة ومرعبة» وبالرغم من كرههم الشديد 
وغضبهم العارم عليها ورغبتهم في تدميرهاء فهم يتراجعون. وعندما 
تحجزها قوة بارونغ (الساكتي) عن التقدم وتستدير للهروب بعيداء 
تصبح فجأة جذابة بشكل لا يُقَارّم (على الأقل هذا ما أبلغني به 
المخبرون)» ويأخذ بارونغ ومساعدوه بالتقدم بلهفة نحوها من 
خلفهاء واحياناً يحاولون امتطاءها من الخلف؛ ولكن عندما تستدير 
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برأسها نحوهم وتلمسهم بقماشتها يسقطون صرعى من دون حراك في 
غيبوبة. وفي الختام تنسحب من المشهد غير مهزومة. ولكن على 
الأقل تكون تحت السيطرة» وعندها يندفع مساعدو بارونغ المحبطون 
بحركات يائسة في نوبات من الغضب الوحشي المدمّر للذات 
ويوجهون خناجرهم إلى صدورهم (من دون أذى» لأنهم في حالة 
سبات) ويلقون بأنفسهم هنا وهناك» وهم يلتهمون الدجاج الحي» 
وما إلى هنالك. وبدءاً من اللحظة الطويلة من الترقب القلق المرتعش 
التي تسبق الظهور الأولي لرانغدا وحتى هذا الانحلال الختامي في 
حفلة الجنون العنفي المهين» يتميز العرض برمته بجو قلق غير مريح 
لاحتمال انزلاقه في أي لحظة إلى رعب خالص وتدمير وحشي. ومن 
الواضح أن ذلك لا يحصل أبداً» إلا أن الإحساس المرعةة فيه 
ذلك الحد ثم العودة عنه تكراراًء بالإضافة إلى محاولات الجوقة» 
التي يتناقص عدد عناصرها إثر وقوعهم في الغيبوبة» للسيطرة على 
الموقف بأقل الحدودء كل هذا يبعث شعوراً غامراً بالترقب والإثارة» 
حتى بالنسبة إلى المراقب الخارجي. ويندر أن نجد تصويراً مسرحيا 
مثيراً بهذا القدر لأبعاد الخيط الرفيع الفاصل بين العقل وغيابه» بين 
غريزة الحياة وغريزة الموت» وبين الإلهي والشيطاني. 


عقلنة الديانة البالينية 

فى ما خلا بعض العقائد الغريبة ذات التأثير المحدود مثل 
النهانية والمورهونية:(ر ذا وبا انا لدان المسحاة بنامةامثل 
الشيوعية والفاشية» على أنها حالات موضع شك).» لم تظهر أي 
أديان عالمية معقلنة جديدة منذ زمن محمد [6]. وبالتالى» فإن كل 
القبائل والفلاحين في العالم عزنا تق ترد مهلا ع أديانهم 
التقليدية منذ ذلك الحين» إلى أي درجة كان ذلك» اعتنقوا واحداً 
من الأديان التبشيرية/ الدعوية الكبرى ‏ المسيحية أو الإسلام أو 
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البوذية. أما في بالي» فيبدو مثل هذا المسار غير وارد» فالمبشرون 
المسيحيون لم يحرزوا تقدماً كبيراً في الجزيرة» وبالنظر لارتباطهم 
بالنظام الاستعماري المرذول» فإن حظوظهم في إحراز أي تقدم تبدو 
أضعف الآن من ذي قبل. كما إنه من غير المحتمل أن يعتنق 
البالينيون الإسلام بأعداد كبيرة» برغم حركة الأسلمة العامة في 
إندونيسياء فهم مدركون بشدة وفخورون بشغف بكونهم شعباً يقطن 
جزيرة هندوسية في بحر إسلامي» وموقفهم من الإسلام مثل موقف 
الدوقة من الحشرة. إن اعتناقهم المسيحية أو الإسلام سيكون في 
نظرهم تخلياً عن هويتهم البالينية» وفي الواقع» حين يغير أحد 
البالينيين دينه فهو لايزال يعتبر بنظرهم» حتى بنظر المتسامحين منهم 
والمثقفين» أنه قد تخلى ليس فقط عن الديانة البالينية» بل عن موطنه 
بالي أيضاًء وربما أنه تخلى عن عقله نفسه. وقد يكون للمسيحية 
والإسلام كلاهما تأثير على بعض التطورات في الجزيرة؛ لكن لا 
حظ لهم البتة تقريباً في السيطرة على تلك التطورات*". 


إلا أنه من الواضح في كل الجوانب أن هناك هزة شاملة لأسس 
النظام الاجتماعي الباليني مقبلة قريباً» إن لم تكن قد بدأت فعلاء 
فإن انبعاث الجمهورية الموحّدة» حيث تدخل بالى كأحد مكوّنات 
هذه الجمهوريةء قد أتى بأفكار التربية الحديئة وأشكال جديدة 
للحكم وبوعي سياسي معاصر إلى الجزيرة. ومع التحسن الجذري 


(14) للاطلاع على حُكُم مشابه توصل إليه مبشّر لغوي» انظر المقدمة التي كتبها ج. ل. 

سويلينغر يبل (اعطع رومع لاء5 .سآ .0) فى : ,غلاط :ا كءز4لناى :1/ه8 ,[.له أء] اعطععع معزاء5 

1 أهن فعا 214 انأعنه:1‎ ١ 

وبما أن مسوّدة هذه المقالة كُتبت فى الميدان قبل ظهور مقالة سويلينغريبل» فإن 

التوافق بين بعض الأفكار التي يقدمها وبين أفكاري أنا يقدم دعماً مستقلاً لحقيقة العملية 
الموصوفة أعلاه. 
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الحاصل فى وسائل الاتصالات» كان هناك ازدياد فى إدراك أهل 
الجزيرة للعالم الخارجي والتواصل مع هذا العالم» ما أمدّهم بمعايير 
جديدة يقيسون بها قيمة ثقافتهم هم كما تراث الشعوب الأخرى. 
أضف إلى ذلك التغيرات الداخلية الحتمية الحصول ‏ حركة التمدين 
المتنامية والضغط السكانى المتزايد» وما إلى هنالك - التى زادت 
كدر مع مده التدافطة على الأنظمة التقليدية للتنظيم الاجتماعي 
بأشكالها الثابتة» فما حصل في بلاد الإغريق أو في الصين بعد القرن 
الخامس ق. م. ‏ إزالة السحر/ الوهم عن العالم ‏ يبدو أنه على وشك 
الحصول في جزيرة بالي في منتصف القرن العشرين» وإن بسياق 
تارينتي :مختلات: كليا وفى إطار تمعن تارياشي بمخدلك كلا أيضاً. 

إن الاحتمال القائم الآن هو أن يقوم البالينيون بعملية عقلنة 
لنظامهم الديني من خلال «الاعتناق الداخلي» أممسعام1) 
(مهنومعحده©. إلا إذا ‏ وهذه إمكانية واقعية ‏ تحركت الأحداث 
بسرعة كبيرة بحيث لا يعود بوسعهم المحافظة على إرثهم الثقافي 
بالمطلق. ويبدو أن البالينيين الآن على وشك إنتاج فلسفة «بالي نية» 
(«وف- نله8) جديدة مدركة لثقافتهاء تقارب». فى أبعادها الفلسفية» 
الأذيان العالمية إن من حيك عمومية الأسئلة التي تطرحها أو شمولية 
الأجاناك الس "انها سواة بسر :-وني ذلك تيكوة البالجديرن 
سائرين على هدى من الأديان الهندية» بشكل يتسم بالعمومية والروح 
النقدية» تلك الأديان التي طالما ارتيطوا بها بالاسم» وإن كانوا 
منقطعين عن روحيتها العقيدية. 

أما الأسئلة فهى مطروحة الآن» وعلى الأخص من قبل 
القناب» فقن أوسناط: المتعلمرن أو ألضافة المتفلمون من القبات ييه 
سن العائنة عشرة والعلذتن الذين شكلوا الطلبعة العقيدية للثورة؛ 
ظهرت علامات مبعثرة» وإن متميزة» تنبئ عن اهتمام بالقضايا 
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الروحية التي قد تبدو غير ذات مغزى بالنسبة إلى الجيل السابق لهم 
أو حتى لمعاصريهم الذين هم على درجة أقل من الالتزام. 

فمثلاًء ذات ليلة» في جنازة في إحدى القرى حيث كنت أقيم» 
اندلعت مناقشة فلسفية على أوسع نطاق لمثل هذه القضايا بين ثمانية 
أو عشرة من الشباب الذين كانوا يجلسون القرفصاء حول الباحة وهم 
«يحرسون» الجثمان. إن طقوس الجنازة» شأنها شأن الجوانب 
الأخرى التي وصفتها من الديانة البالينية التقليدية» تتكون بمعظمها 
من جمهرة كبيرة من التفاصيل الصغيرة المشغولة بعناية ومهما كان 
الاهتمام الذي يبعثه الموت بالبدايات والنهايات» فإنه يبقى غارقاً 
تحت الانهماك بالطقوسية. إلا أن هؤلاء الشباب,. الذين كان 
اهتمامهم بتلك الأمور في حدوده الدنياء انخرطوا بشكل عفوي في 
مناقشة حول طبيعة الدين بما هو كذلك. 

بداية توجه الشباب إلى مناقشة مشكلة لطالما اقضت مضاجع 
المتدينين وطلاب العلم الديني على السواء: كيف يمكن للمرء أن 
يقول أين تنتهي التقاليد العلمانية الدينية وأين يبدأ الدين» المقدس» 
حقيقة؟ هل إن كل البنود التفصيلية في طقس الجنازة ضرورية لإظهار 
الاحترام للآلهة» هل هي فعلاً قضايا مقدسة؟ أو هل أن الكثير من 
هذه البنود مجرد تقاليد بشرية يقوم بها الناس تقليدا للعادات العمياء؟ 
وإذا كان الأمر كذلكء كيف يمكن للمرء أن يميز الواحد من الآخر؟ 

وقام أحد الرجال وقدّم فكرة تقول بأن الممارسات التي تهدف 
بوضوح إلى إقامة التواصل بين الناس وإلى تقوية العلاقة بين بعضهم 
البعض ‏ من مثل اشتراك الجماعة في صنع المحفّة لنقل الجثة أو 
اشتراك أهل الميت فى تحضير الجثمان ‏ هذه الممارسات توصف 
تالكعالية: وتدلك كهى اليف مقدضة 4 يفنا الممارسنات المتسلة 
مباشرة بالآلهة ‏ إنحناء الأهل احتراماً لروح الفقيد» تطهير الجثمان 
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بالماء المقدس وما إلى هنالك ‏ هي ممارسات دينية فعلية. وأدلى 
شخص آخر برأي يقول إن تلك العناصر التي تظهر عموماً في 
الاستفالات الدينية الطفسنية + والتى يجدها المرء قن كل مكان تقزيا 
من الولادة إلى الوفاة» في المعابد وفي عروض مسرحية رانغدا (هنا 
أيضاء الماء المقدس مثال جيد) هى و دينية» بينما تلك التى لا 
تظهر إلا بشكل متناثر هنا وشكاكت أو أنها محدودة الوك فى 
لين :ارا لقيو +“ الطن ف 1 
ثم تغيرت وجهة المناقشة بعد ذلك» كما يحصل في مناقشات 
كهذه عادةٌء إلى البحث في الأسس التي ينبغي اعتمادها في الحكم 
على صلاحية الدين» فقام رجل منهمء وكان متأثراً بالنظرة الماركسية 
وأخذ يبشر بالنسبية الاجتماعية: عندما تكون فى روماء افعل كما 
يفعل: الرئ عأن :هده غبارة اسسه] تشكلها الإندونيس» الفين غق 
صناعة بشرية. الإنسان هو الذي أوجد الله ثم أطلق عليه أسماء من 
عنده فالدين شيء نافع وقيّم ولكنه لا يحمل أي قيمة ماورائية» فما 
يؤمن به شخص على أنه الدين الصحيح يراه شخص آخر خرافة. 
وفي نهاية المطاف. كل شيء يعود إلى مجرد العادات والتقاليد. 
ولقيت هذه المقولة معارضة واستهجاناً وانزعاجاً عاماً. وكان 
هناك رد من ابن رئيس القرية الذي قدّم موقفاً إيجابياً بسيطاً لاعقلانياً. 
إن المناقشات الفكرية هي في غير موضعها بالكامل. إن لديه المعرفة 
الكلية أن الآلهة موجودة. الإيمان يأتي في المرتبة الأولى والفكر له 
المحل الثاني. إن الإنسان المتدين الحقيقي» مثله هوء يعرف ببساطة 
أن الآلهة تأتي فعلاً إلى المعابد ‏ وهو يستطيع أن يشعر بوجودها. 
وقام رجل آخرء ذو ميول فكرية أكثر ممن سبقه» وقدم ارتجالا مقولة 
رمزية معقدة لحل الإشكال. إن سَحْل الأسنان يرمز إلى الإنسان مقترباً 
من الآلهة مبتعداً عن الحيوان ذي الأنياب» فهذا الطقس يعني هذا 
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وذلك الطقس يرمز إلى ذاك؛ هذا اللون يرمز إلى العدالة» وذاك 
اللون يرمز إلى الشجاعة».. . إلخ» فما يبدو في الظاهر غير ذي 
معنى يكون مليئاً بالمعاني الخفية» إذا ما امتلك المرء المفتاح لفهم 
هذه المعاني. عالم باطني وكتلهطه0) باليني. ثم قام رجل اخر يمكن 
نسبته إلى مذهب اللاأدرية والشك وإن لم يكن ملحداًء وقدم لنا خط 
الوسط الذي هو خير الأمور. ليس بإمكان المرء أن يفكر في هذه 
الأمور حقيقة لأنها لا تقع ضمن دائرة فهم الإنسان. والأمر ببساطة هو 
أننا لا ندري. والسياسة الفضلى هي السياسة المحافظة ‏ صدّق نصف 
ما تسمع به. وبهذه الطريقة لن تقع في خطر المبالغات. 


وهكذا استمرت المناقشات وقتاً طويلاً من تلك الليلة. وكان 
هؤلاء الشباب (في ما خلا ابن رئيس القرية» الذي كان كاتباً حكومياً 
في بلدة مجاورة) كلهم من الفلاحين والمهنيين؟ وكانوا في مواقفهم 
التي عبروا عنها نماذج جيدة للنظرة الفيبرية (قصدلمعا»/7) وإن من 
دون علم منهمء فمن جهة. كانوا مهتمين بفصل الدين عن الحياة 
الاجتماعية عموماًء ومن جهة أخرىء كانوا مهتمين بمحاولة ردم 
الهوة بين هذا العالم والعالم الآاخرء بين ما هو علماني وماهو 
مقدس رباني» الأمر الذي انفتح بواسطة موقف منهجي مدروس» 
بنوع من الالتزام العام. وهنا نجد أزمة الإيمان» وتحطيم الخرافة» 
وزعزعة الأسس على حقيقتها من دون زخرفة. 

ونحن نجد أن هذا النوع من الجدية المستحدثة في المناقشة 
يظهر هنا وهناك أيضاً في الأوساط الدينية. ونحن واجدون في عدد 
من احتفالات المعابد حماسة دينية تظهر بين أوساط بعض الشباب 
من الذكور (كما فى قلة من الشابات أيضاً) من جماعة المعبد ‏ 
ومظهر ذلك علن وج النقموين كل تلك اللسفالاك الك تعراية 
عددها والتي يرأسها كاهن برهمي د بدلا كما كانت العادةء 


337 


من تقديم الماء المقدس فقط ليستعمله كاهن المعبد الآتي من 
الطبقات الاجتماعية الدنيا. وبدلاً من انتداب فرد واحد من أفراد 
العائلة ليمثلها في العبادة والركوع أمام الآلهة» نجد العائلة بأكملها 
تشارك في العبادة وتتحلق حول الكاهن للحصول على المزيد من 
الماء المقدس الذي يرش على الراكعين. وبدلاً من التعبّد في جو من 
الضجيج وصراخ الأطفال ودردشة الكبارء وهذا ما يحصل عادةً في 
مثل هذه المناسبات» يصر على الهدوء والسكينة والوقار في ذلك 
الطقس التعبدي. وبعد انتهاء العبادة» يأخذ الجميع بالحديث عن 
قائلين إن القلق الداخلى والحيرة اللذين كانوا يعانون منهما بردتا حين 
بالحضور المباشر للآلهة. أما كبار السن والمحافظونء فلا يفهمون 
الكثير من مثل هذه الأحاديث» وهم ينظرون إليهاء كما يقولون هم 
أنفسهم» نظرة البقرة إلى الجوقة الموسيقية ‏ بذهول وحيرة الجاهل 
(ولكن ليس على نحو عدائي). 


على المستوى الشخصي» تتطلب مثل هذه التطورات في اتجاه 
العَقْلَنئَةَ نوعاً من العقلنة الموازية على مستوى العقيدة» إذا كان لها أن 
تستمر. وهذا ما يحصل الآن في الواقع» وإن إلى مدى محدودء من 
خلال عدة مؤسسات للنشر منشأة حديثاً تحاول أن تضفي تنظيماً 
علمياً على الكتابات الكلاسيكية القديمة المدونة على سعف النخيل 
والتي ترتكز إليها دعوى الكهنة البرهميين في تحصيل العلمء 
بترجمتها إلى اللغة البالينية الحديثة أو إلى الإندونيسية» وبتأويلها 
تأويلاً أخلاقياً - رمزياً» باصدارها بطبعات رخيصة الكلفة لجماهير 
القراء الذين يتزايد عددهم مع تنامي القدرة على القراءة والكتابة 
وتناقص الأمية. كما إن دور النشر هذه تنشر ترجمات لأعمال هندية. 
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هنذدوسية وبوذية على حد سواعء وتستورد الكتب الفلسفية الصوفية 
من جاوة» كما إنها أصدرت عدة كتب أصلية لكَبَابٍ بالينيين حول 
تاريخ ديانتهم وأهميتها”". 


من جديدء إن الشباب من المثقفين هم الذين يشترون هذه 
الكتب في الغالب» ولكنهم يقومون بتلاوتها في المنازل أمام 
عائلاتهم. والاهتمام كبير بهذه الكتب» وخاصة المخطوطات البالينية 
القديمة» حتى في أوساط المحافظين التقليديين. وعندما ابتعت بعضا 
من هذه الكتب وتركتها في أرجاء منزلنا في القرية» أصبحت شرفتنا 
الأمامية أشبه بمركز أدبي حيث كانت تأتي جماعات من القرويين 
يجلسون هناك لساعات طويلة يقرأون هذه الكتب لبعضهم البعض» 
ويعلقون على معانيها من وقت لآخرء قائلين إنه لم يكن يُسمح لهم 
برؤية مشل هذه الكتابات إلا منذ الثورة» وإنه في العصر 
الاستعماري؛ كان أفراد الطبقات العليا يمنعون نشرها بالكامل.. 
وهكذاء فإن هذه العملية برمتها تمثل نشراً للوعي الديني خارج دائرة 
الطبقات الكهنوتية التقليدية - وبالنسبة إلى هؤلاء» في أي حال كانت 
هذه الكتابات رموزاً باطنية سحرية أكثر منها نصوصاً مقدسة اشتراعية - 
ويجري تعميم هذه الكتابات على الجماهير» ما هو بمثابة هبوط 
بالمستوى العلمي للعلم الديني والنظرة الدينية إلى مستوى العامّة من 
الناس» بالمعنى الجذري لهذه الكلمة. وللمرة الأولى» يحس بعض 
البالينيين على الأقل بالقدرة على فهم كنه ديانتهم؛ والأكثر أهمية من 
ذلك هو أنهم يشعرون بحاجتهم إلى ذلك وبحقهم في الوصول إلى 
هذا الفهم. 


(15) للاطلاع على أوصاف من هذا الأدب» انظر المقدمة في: المصدر نفسهء 
ص 71-70. 
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وإزاء هذه الخلفية» قد يبدو تناقضياً القول إن القوة الرئيسية 
خلف حركة التعليم الديني والتأويل الفلسفي ‏ الأخلاقي هذه هي 
طبقة النبلاءء أو جزء منهاء وإنه من المؤكد أن أفراداً من شباب 
الطبقة الأرستقراطية هم الذين يجمعون المخطوطات ويترجمونها 
وينشئون المؤسسات لنشرها وتوزيعها. 

إلا أن هذا ليس إلا تناقضاً ظاهرياًء فكما لاحظت سابقاًء إن 
جزءاً كبيراً من منزلة النبلاء التقليدية يرتكز إلى أسس احتفالية 
طقسية؛ إن جزءاً كبيراً من النشاط الطقسي الاحتفالي التقليدي مصمم 
بطريقة تؤدي انعكاسيا إلى جعل وجاهة هؤلاء النبلاء وحقهم في 
الحكم مقبولين في المجتمع. إلا أن هذا التقبل البسيط لوجاهة النبلاء 
قد أصبح اليوم صعب التحقق بشكل متزايد فالتغيرات السياسية 
والاقتصادية في جمهورية إندونيسيا تقوض دعائم هذا التقبل» وكذلك 
تفعل النظرية الأيديولوجية الشعبية التي تصاحب هذه التغيرات» فعلى 
الرغم من أن الاحتفاليات الكبرى على نطاق واسع لاتزال موجودة 
في بالي» وعلى الرغم من استمرار الحاكمة في التشبث بدعواها 
بالتفوق من خلال البذخ الطقسي الاحتفالي» فإن أيام الاحتفالات 
الضخمة لإحراق الجثئث وسَّخْل الأسنان تبدو قريبة من نهايتها. 

إن أولئك النبلاء الذين يمتلكون قدراً أكبر من غيرهم من نفاذ 
البصيرة» تبدو لهم الكتابة على الجدار (القدر المحتوم) واضحة 
تماماً: إذا استمروا في التشبث بدعوى الحق في الحكم على الأسس 
التقليدية وحدهاء فسوف يفقدونها سريعاً» فالسلطة الآن تتطلب ما 
هو أكثر من الاحتفالية البلاطية لتبرير وجودها؛ إنها تتطلب وجود 
«الأسباب» ‏ أي وجود العقيدة والفكرة. وهذا ما يحاولون إيجاده عبر 
إعادة تقديم وإعادة تأويل الأدب الباليني الكلاسيكي وإعادة تأسيس 
الرابطة الفكرية التي تربطهم بالهند» فما كان في الماضي يرتكز إلى 
العادات الطقسية يُفترض أن يرتكز اليوم إلى المعتقد الديني المُعَقلن. 
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إن الاهتمامات الرئيسية التى يركز عليها محتوى الأدب «الجديد» ‏ 
مصالحة الشِرْك مع التوحيد» قياس الأهمية النسبية للعناصر الهندوسية 
والعناصر «البالينية» فى الديانة «الهندوسية البالينية»» علاقة الشكل 
الخارجي بالمحتوى الداخلي في الأعمال العبادية» وتتيّم الأصول 
التاريخية ‏ الأسطورية للمقامات الطبقية» وما إلى هنالك ‏ كلها تؤدي 
إلى وضع النظام الطبقي الاجتماعي التقليدي في سياق فكري عقلاني 
واضح. وهكذا فإن الأرستقراطية (أو جزءاً منها) أعطت لنفسها دو 
القيادة فى النظرة البالى نية الجديدة للحفاظ على مركز السيادة 
الماع الفانة .“7 

أما إذا ما نظرنا إلى هذه الحركة على أنها حركة محضص 
ماكيافيلية» فنكون نعطي هؤلاء النبلاء الشباب أكثر مما يستحقون 
ونبخسهم حقهم في الوقت ذاته» فهم في أحسن الأحوال غير 
مدركين لما يفعلون إلا بشكل جزئي؛ وليس هذا فحسبء بل إنهم» 
مثل المنظرين اللاهوتيين القرويين الذين أشرت إليهم سابقاء جزثيا 
على الأقل يتحركون بدافع ديني وليس بدافع سياسي» فالتحولات 
التي أتت بها «إندونيسيا الجديدة» قد ضربت طبقة النخبة القديمة 
بالقسوة نفسها التي ضربت بها أي مجموعة أخرى في المجتمع 
الباليني بطرحها الأسئلة حول أسس معتقدها في طبيعة دورها في 
المجتمع ومن ثم نظرتها إلى طبيعة الواقع الذي يرون فيه جذور هذا 
الدور. إن التهديد المائل ‏ بإزاحتهم من السلطة يبدو لهم ليس فقط 
قضية اجتماعية بل قضية روحية أيضاً. ولذلك فإن اهتمامهم المفاجئ 
بقضايا العقيدة هو جزء من اهتمامهم بإيجاد المبرر لأنفسهم أخلاقياً 
ودينياً فلسفياء ليس فقط في أعين سواد الناس بل في أعينهم هم 
أيضاًء كما هو جزء من محاولتهم الحفاظ على الأقل على أساسيات 
النظرة إلى العالم وإلى نظام القيم الباليني القائم في مواجهة وضع 
اجتماعي متغير جذرياً. وإن شأنهم في ذلك شأن الكثير من المبتدعين 
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في الدين» فهم في الوقت ذاته إصلاحيون وساعون إلى إعادة القديم. 


وإلى جانب اشتداد الاهتمام الديني ومنهجة العقيدة» هناك طرف 
ثالث فى عملية العقلنة هذه الجانب التنظيمى الاجتماعىء فإذا كان 
مقدراً للنظرة البالي نية أن تزدهرء فهي تحتاج ليس فقط إلى تغيّر في 
العاطفة الشعبية والتقنين الواضح» بل أيضاً إلى هيكلية مؤسسية منظمة 
تنظيمأ رسميا وشكليا تتجسد فيها اجتماعيا. وهذه الحاجة» التى هي 
أحاطا عاسة كيف د احلة فى الور م جو لوقك عاك بلقا 
البالينية بالدولة الوطنية» وعلى وجه الخصوص حول مكانتها ‏ أو 
انعدام تلك المكانة ‏ في وزارة الأديان في الجمهورية. 


إن مركز الوزارة» التي يرأسها وزير كامل الصلاحية في الحكومة. 
يقع في جاكرتاء إلا أن لها مكاتب في معظم نواحي البلاد. ويسيطر 
عليها المسلمون بالكامل وتتمحور نشاطاتها الأساسية حول بناء 
المساجد ونشر ترجمات وتفاسير للقرآن بالإندونيسية» وتعيين مأذونين 
للزواج» وتقديم الدعم للمدارس القرآنية» ونشر الدعوة الإسلامية» وما 
إلى هنالك. وللوزارة نظام مكتبي بيروقراطي معقد التركيب» فيه أقسام 
للبروتستانت والكاثوليك (الذين يقاطعون الوزارة بأي حال لأسباب 
انفصالية) كديانتين منفصلتين. إلا أن الديانة البالينية تُصئّف مع الديانات 
الصغرى الموصوفة ب «الهمجية» ‏ أي الوثنية أو الشركية أو البدائية. . 
إلخ ‏ التي ليس لمعتنقيها أي حقوق أصلية أو أي مساعدة من الوزارة. 
وينظر إلى هذه الديانات «الهمجية» من وجهة نظر الإسلام الذي يميز 
بين «أهل الكتاب» وبين «ديانات الجهل»» على أنها تهديد للدين 
الحقيقي ويعتبر أتباعُها مجالاً للدعوة من قبل المسلمين©". 


(16) للاطلاع على بعض الناقشات البرلمانية بخصوص هذه القضية» انظر المقدمة في: 
المصدر نفسه» ص 72- 13. 
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بالطبعء لا ينظر البالينيون إلى هذا الوضع نظرة رضى» وقد 
قدموا عرائض إلى جاكرتا للاعتراف بديانتهم على قدم المساواة مع 
البروتستانتية والكاثوليكية والإسلام» بصفتها الدين الرئيسي الرابع في 
البلاد. ويتعاطف الرئيس سوكارنو» الذي هو نصف بالينى» وكذلك 
العديد من القادة الوطنيين» مع هذا الطلبء إلا أنهم لا يستطيعون: 
حتى الآنء إغضاب المسلمين المحافظين الذين يمتلكون القوة 
السياسية» ولذلك فهم يتذبذبون في مواقفهم ولا يقدمون إلا دعماً 
ضئيلاً للقضية. ويتحجج المسلمون بأن أتباع الديانة الهندوسية البالينية 
محصورون جميعا فى مكان واحدء بعكس المسيحيين الذين ينتشرون 
في أنحاء إندونيسيا كافة ؛ ويشير البالينيون إلى أن هناك جاليات بالينية 
في جاكرتا وفي أماكن أخرى من جاوة» كما في سومطرة الجنوبية 
(من المهاجرين)» ويحتجون باقامة معابد بالينية في جاوة الشرقية. 
ويرة الفسلعون #القولة اكع لمك آهل 'كتات بولبن لفيكم كناب 
مقدس فكيف يمكنكم أن تكونوا دينأ عالمياً؟ ويجيب البالينيون: 
لدينا مخطوطات ومدوّنات تعود إلى ما قبل زمن محمد [يَكلَهَ]ا. ويرد 
المسلمونء أنتم مشركون تؤمنون بآلهة متعددة وتعبدون الحجارة؛ 
ويجيب البالينيون: الإله واحد ولكن له أسماء متعددة و«الحجر» ما 
هو إلا وسيلة انتقال الإلهء وليس الإله نفسه. حتى إن بعض البالينيين 
المثقفين يزعمون أن السبب الحقيقي وراء عدم رغبة المسلمين 
بالاعتراف بهم في الوزارة هو خوف المسلمين في حال تم الاعتراف 
رسمياً بالديانة «البالى نية» من أن العديد من الجاويين» الذين يتبعون 
الإسلام اسمياً وظاهرياً فقطء. في حين هم لايزالون يعتنقون 
الهندوسية ‏ البوذية في قلوبهم؛ سوف يرتدون عن الإسلام وأن 
الديانة «البالي نية» سوف تنمو سريعاً على حساب الإسلام. 
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أقام البالينيون «وزارة أديان» مستقلة خاصة بهم» بتمويل محلي» وهم 
يحاولون من خلالها إعادة تنظيم بعض مؤسساتهم الدينية المركزية 
الأكثر أهمية. ويتركز الجهد الأساسي فيها حتى الآن (بنتائج غير 
مختلفة إلى حد بعيد) على تنظيم مسألة المؤهلات المطلوبة في 
الكهنة البرهميين» فبدلاً من تأسيس الدور الكهنوتي أساساً على 
الجانب الورائيء وهذا في حد ذاته ليس موضع نافقة عندهم 
بالطبع» أو على المهارة في إجراء الطقوس» فإن الوزارة ترغب في 
تأسيس هذا الدور على العلم والحكمة. وتريد الوزارة أن يكون الكهنة 
على إلمام كافٍ بالنصوص المقدسة ومعانيها وعلى مقدرة على ربطها 
بالحياة المعاصرة» وأن يكونوا على خُلُّقَ قويم» وأن يكونوا قد 
حصّلوا على الأقل درجة من العلم الحقيقي الذي يؤهلهم لأداء 
دورهم». وما إلى هنالك. ويقول المسؤولون: إن شبابينا لم يعودوا 
مستعدين لاتباع شخص ما لأنه من السلالة البرهمية؛ علينا أن نجعل 
منه شخصاً جديراً بالاحترام الأخلاقي والفكري» وأن يكون مرشداً 
روحيا بالحقيقة. وللوصول إلى هذه الغاية» نجدهم يحاولون ممارسة 
السيطرة على عملية رَسْم الكهنة» حتى إلى درجة إخضاع المرشحين 
للكهنوت إلى امتحانات تأهيلية» كما يحاولون جعل الكهنوت مؤسسة 
ذات نظام محدّد عن طريق عقد الاجتماعات للكهنة في كل منطقة من 
المناطق. ويجول مندوبو «الوزارة» على القرى حيث يلقون الخطابات 
التربوية حول الأهمية الأخلاقية للديانة البالينية» وعلى فضائل التوحيد 
وعلى أخطاز عبادة الأوثان» وما شابه ذلك من مواضيع. حتى أنهم 
يحاولون إضفاء بعض التنظيم على جهاز المعابد» وإقامة تصنيف 
منهجي للمعابد» وربما يحاولون مع الوقت رفع مكانة أحد هذه 
المعابد» ومن المحتمل أن يكون المعبد الأصل في القرية» بطريقة 
عامة تضاهي مكانة المسجد أو الكنيسة. ْ 
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إلا أن ذلك كله لايزال في مرحلة التخطيط على الورق» ولا 
يمكن لأحد أن يزعم أن عملية إعادة تنظيم الديانة البالينية قد حققت 
قدراً كبيراً من التقدم على أرض الواقع. بيد أن هناك مكتباً تابعاً 
للوزارة في كل منطقة وصاية من مناطق بالي الآن» يرأسه كاهن 
برهمي يتلقى راتبا من الوزارة (إن تعيين «مسؤول» ذي راتب منتظم 
في الكهنوت هو ذاته ثورة في هذا المجال إلى حد ما)ء ويعاونه 
ثلاثة أو أربعة من الكهنة» معظمهم من الطبقة البرهمية أيضاً. كما تم 
تأسيسن منوسة دينية : مستقلة تتظيماً عن' الوزارة» إنما تتلقق متها 
يتمحور حول أحد النبلاء من ذوي المناصب الرفيعة» مكرّس للمُضي 
قدماً بهذه التغييرات» وهكذاء على الأقل. تظهر بوادر»ء وإن 
ضعيفة» لعملية البيروقراطية المكتبية الدينية. 


ويبقى من غير الواضح إلام سيؤدي ذلك كله أي اشتداد 
المساءلة في الدين وانشار المعرفة الدينية» ومحاولة إعادة» تنظيم 
المؤسسات الدينية. وبطرق عديدة» قد يبدو أن الاتجاه العام لحركة 
العالم المعاصر تسير عكس اتجاه العقلنة الدينية التي تنبئ بها هذه 
التطورات» وربما أذّت «الأفكار المادية الحديثة» ‏ التى يخشاها السِير 
ريتشارد وينستدت 601اكهة1آ 4مقطو1ه غزة) - فى النهاية إلى طمس 
التراث البالينى وإنهاكه. إلا أن ما يحصل هو أن مثل هذه التيارات 
والاحعافات الجارقة نت عدنما لا كيدون إن مجر مترافة بالكامل + 
فهي غالباً ما تمر بالأشكال الثقافية المتجذرة بعمق ولا تترك فيها 
الأثر العميق الذي نتخيله؛ وليس ذلك فحسبء بل يجب أن لا 
نستهين بالقوة الإصلاحية التي نراها في بالي» وهي المتمثلة 
بالتجالك العلائن للغتباب المصطرب والتيالة المهددة والكهقوت 


المستثارء على الرغم من ضعفها الراهن. ونجد اليوم في بالي» وإن 
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في البدايات» من العمليات الفكرية والاجتماعية التي تشبه الحركات 
التي أنشأت التحولات الدينية الكبرى في تاريخ العالم» ومهما كان 
من أمر ملابساتها أو نتائجها المحتملة» فلا يمكن لنا إلا أن نتعلم 
شيئاً من مسارها. وبإمعان النظر في ما سيحصل على هذه الجزيرة 
الصغيرة في خلال العقود المقبلة» سيتاح لنا الوصول إلى استبصارات 
هامة في حركيات التغير الديني ذات محددة ومباشرة لد يمكن للتاريخ 
أن يقدمها لنا عند دراسة الأمور التي كانت قد حصلت بالفعل”7"©. 


217 في العام 2 جرى الاعتراف ب (الديانة البالينية» رسميا كأحد «الأديان الكبرى» 
في إندونيسيا ومنذ ذلك الحين» وعلى الأخص منذ حصول مجازر العام 21965 كان هناك 
ازدياد ملحوظ في التحول من الإسلام إلى «البالينية» ني جاوة. وفي جزيرة بالي نفسهاء نمت 
الحركة الهندوسية الإصلاحية لتصبح قوة كبرى في المجتمع الباليني. حول هذه المواضيع . 
انظر: «رقتوعهمله]1 5*مامقطءه5 صذ ععل0 [دأهه5 لصة ععمقطت كنامنه اا 1» ,عايوء0 .0 

.62-84 .مم ,(1972 1211لتأتاك) 27 .701 ,2أى4ل 
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الهزء الرابع 


الفصل الثامن 


الأيديولوجيا باعتبارها نظاماً ثقافياً 


1 


إنها لإحدى السخريات الصغيرة في تاريخ الفكر الحديث أن 
مصطلح «العقيدة / الأيديولوجيا» قد أصبح هو نفسه «مؤدلجاً' 
بالكامل» ففيما كان هذا المصطلح في .ما مضى يعني مجموعة من 
الطروخات السياسية» التي ربما تكون ذات طابع فكري. نظري غير 
قابل للتطبيق» بل تنزع إلى المثالية في كل حال «رومانسيات 
اجتماعية» على حد وصف أحدهمء وربما هو نابليون ‏ أصبح هذا 
المصطلح يعني الآنء بحسب معجم وبستر («16وطء'77) :. «التأكيدات 
والنظريات والأهداف المتكاملة والتى تؤلف برنامجاً سياسياً ‏ 
اجتماعياًء وغالباً ما يكون متضمناً في تعناها عير الؤغانة “الصطلية 
غير الأصيلة؛ كما في القول إن الفاشية أخضعت للتغيير في ألمانيا 
لتَوائم الأيديولوجية النازية» ‏ وهذا طَرْحٌ أكثدٌ هولاً وضخامة. وحتى 
في الكتابات التي تَذَّعي» باسم العلمء أنها تستعمل معنى محايداً 
للمصطلح. فإن استخدام هذا المصطلح يتجه على الرغم من كل 
شىء وجهة جدلية متميزة: ففى كتاب سوتون (510408) وهاريس 
(ونعدك1) وكايسن (568:ز122) و رمه (مثطه1)ء عقيدة الأعمال في 
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أمير كا (660© كدعااعا8 اتوعارعج4 176) مكلك وهو كتاب ممتاز من 
وجوه عديدة» نجد التأكيد الآتي: ليس للمرء أن أن يشعر بالإنزعاج 
أو الحزن إذا ما وُصفت آراؤه ب «الأيديولوجية» أكثر مما يشعر أحد 
الشخوص الشهيرة في مسرحيات موليير عند اكتشافه بأنه يستعمل 
النثر فى كلامه طيلة حياته» ؛ ونجد هذا التأكيد متبوعاً مباشرة بلائحة 
من الخصائص الرئيسية التي تميز الأيديولوجية مثل التميّزء والتبسيط 
الزائدء واستعمال اللغة العاطفية» والتكيّف مع أهواء الجمهور”". 


لا أحد خارج مجموعة الدول الشيوعية» حيث نجد مفهوماً 
متميزاً لدور الفكر في المجتمع داخلاً في المؤسسة الاجتماعية» لا 
أحة وتظلى علق تفسةه وضك##المحظ» أو بير الأنديولوجيا 
(10601053)» أو يرضى بأن يطلق عليه الآخرون هذا اللقب. والآن 
نجد المقولة الساخرة المألوفة: «أنا لديّ فلسفتى الاجتماعية؛؟ أنت 
لديك أفكارك السياسية؛ هو لديه الأيديولوجيا» نجدها مطبّقة عالمياً. 


إن العملية التاريخية التي أدت إلى أن يصبح مفهوم الأيديولوجيا 
نفسه جزءاً من الموضوع الذي يشير إليهء قد تتبّعها ووصفها مانهايم 
(«تتعطهمة81)؛ إن إدراكنا (وربما كان ذلك مجرد اعتراف منا) بأن 
الفكر السياسي ‏ الاجتماعي لا ينمو من التأمل المجرّد فحسب بل 
من ستريط دوا باتمواكف التحرابه الر امد (العحضن الذق يلزن 
بالتفكير»اء هذا الإدراك (أو الاعتراف) بدا وكأنه يلوّن هذا الفكر 
بذلك الجهد المبتذل للحصول على المنفعة أو المصلحةء وهو ما 
كان هذا الفكر يدعي أنه يتعالى عليه . إلا أن هناك شيئاً أخر ذا 


(1) ,عع ل1تطسيه0) 7224 كدوناده8 «رمعاءء4ق 7786 ,[.آة أه] «مغان5 .)23 وعصدم1 
.3-6 .مم ,(1956 رووع؟ ل[إالورع نولا لعدمد1] تذالا 
(2) زه تروماه1ء50 ءا 10 ««مذاءلل 17:0 جه ماصوانا 4تنه برومامء10 ,ستتعطممة14 مدعا 
.ا أمءط10 لمهة ,59-83 .مم ,([0 .2 .طم .م] تعلهملا ببعل8) .4ع اوء م112 ,عولءاممس] - 
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أهمية مباشرة أكبر وهو قضية ما إذا كان هذا الامتصاص لمفهوم 
الأيديولوجيا إلى داخل موضوعه الإشاري قد حطم نفعيته العلمية 
بالكامل» أي ما إذا كان هذا الامتصاصء بجعله لهذا المصطلح 
تهمةً وسُبَّةَ» سيمكن هذا المفهوم من البقاء مفهوماً تحليلياً حيادياً. 
وفي حالة مانهايم» كانت هذه المشكلة هي الفكرة المبثوثة الكامنة 
في كتابه بِرّمّته - وبحسب كلمات مانهايم نفسه: هي بناء «مفهوم غير 
تقويمي للأيديولوجياء لا يكون من شأنه إطلاق الأحكام». وكلما 
ازداد مانهايم تشبثاً بفكرته وبحثاً بها كلما غرق أكثر فأكثر في 
جوانب غموضها حتى وصلء مدفوعاً بمنطق افتراضاته الأولية 
بإخضاع حتى وجهة نظره الشخصية للتحليل السوسيولوجي.ء حتى 
وصل به الأمرء كما هو معروفء إلى موقف من النسبية الأخلاقية 
والمعرفية كان هو نفسه يجده غير مريح له. وبقدر ما كان العمل 
الذي أتى بعد ذلك فى هذا المجال أكثر انحيازاً أو أكثر إمبريقية دون 
تفكين انعد وكلف نه شلدل تمن الوساكل المنيسية اليكمية 
بالابتكار إلى حد ما للتخلص مما يمكن تسميته بتناقض مانهايم 
(2206ه2 5" لتعطهمة31) (لأنه ضرب القو اعد الأساسية للمعرفة 
العقلانية» كما في أحجية أخيل والسلحفاة)”*©. 


وكما أثارت أحجية زينو أسئلة مقلقة (أو على الأقل عبرت 


مم11 ره #«مناهء06041/1) 112 فعممده 1 :ءسناءنة 31 لأهأء50 0:4 م11 لأهلء50 ,رممارع 14 

.(1949 ركععءط ععوط :.1الا ,عمعمعات) بإعجمعدع! 14 

(*) أحجية أخيل والسلحفاة أتى بها الفيلسوف الإغريقي زينو (2680)» وهي تثبت أن 

أسرع العدائين لن يستطيع اللحاق بأبطأ المخلوقات في سباق إذا ما أعطي المتسابق البطيء 

امتيازاً في البداية. وفي الأحجية المذكورة أعطيت السلحفاة امتيازاً مسافة مئة قدم أمام أخيل 

في بداية السباق. وهكذا لن يتمكن أخيل من اللحاق بالسلحفاة لأنه حين يصل إلى حيث 

كانت السلحفاة» ستكون هى قد قطعت مسافة إضافية وحين يصل إلى حيث وصلت تكون 
قد سبقته وهلمّ جرًاً. ْ 
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عنها) حيال صحة التفكير المنطقي الرياضي» كذلك فعلت أحجية 
مانهايم بالنسبة إلى موضوعية التحليل السوسيولوجي. أين تنتهي 
الأيديولوجياء هذا إذا ما كانت لتبدأ في مكان ماء وأين يبدأ العلم» 
هذه القضية أصبحت بمثابة أحجية أبي الهول بالنسبة إلى قدر كبير 
من الفكر السوسيولوجي اللحديك كنا أصبحت بمثابة السلاح الذي 
لا يصدأ بيد أعداء السوسيولوجياء فباسم الالتزام المنهجي بإجراءات 
البحث الموضوعىء» نشأت دعاوى الحيادية» الداعية إلى العَرْل 
المؤسسى للشخص الأكاديمى عن الاهتمامات المباشرة الراهنة وإلى 
التزامه الميتن بالبعاة :إلى وق التترد! العكيزوتن لميوله واككقافاتة 
وكسوسة عدم المرول والاعتقاماتبوقد قزيلت هذه الدعاوى تزتكار 
الموضوعية (والفاعلية) فى هذه الإجراءات» وبمتانة العزل» وبمدى 
عمق الوعى الذاتى وأصالته. وقد خَنُْص أحد المحللين للاهتمامات 
الأيديولوجية في أوساط المفكرين الأميركين مؤخراً إلى الاستنتاج 
بنوع من العصبية: «أنا أدرك أن كثيراً من القراء سوف يزعمون أن 
موقفي ذاته يتسم بطابع الأيديولوجية0”. ومهما كان من أمر نبوءاته 
الأخرى» فإن صحة هذه النبوءة ثابتة متيقنة. وعلى الرغم من الادعاء 
الذي حصل تكراراً بالوصول إلى سوسيولوجيا علمية» فإن الاعتراف 
بوجودها لايزال بعيداً عن أن يكون شاملاً حتى فى أوساط .علماء 
الاجتماع أنفسهم ؛ وتبلغ المقاومة لدعاوى الم قوعة أشدها في 
حقل دراسة الأيديولوجيا. 


وقد ذكرت الكتابات الاعتذارية للعلوم الاجتماعية تكراراً عدداً 
من مصادر هذه المقاومة. ومن أكثر ما ذُكر في هذا المجال طبيعة 


(3) عمعمعان آه جمعوط عم :[عاءه لا بج 1]) بروفسرم م001 10«مجرء8 رعاتطلالا مماكم تملا 
.١ط‏ ,([1961] 
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الموضوع المثقلة بالقيم والأحكام: فالناس لا يهتمون لاعتناق عقائد 
ترتبط بها معانٍ أخلاقية كبرى يجري تفحصها بشكل يخلو من 
العاطفة» مهما كان الهدف من ذلك خالصاً؛ وإذا ما كانوا هم 
أنفسهم في حالة عالية من الأدلجة» فقد يجدون من المستحيل عليهم 
التصديق بأن مقاربة حيادية للقضايا الهامة فى الاعتقاد الاجتماعى 
اللساسى قف إن كرون اكور من شرصة أكاويس بوشن مه المعتادر 
القن يكفر<ذكرها انعا جد المصاضس الآنية » قيناك آولا التوغان 
المتأصل في الفكر الأيديولوجي. الذي يظهر كما هو في شبكات 
رمزية معقدة تتسم بالإبهام في التحديد بقدر ما تتسم بالشحن 
العاطفي؛ ثم هناك الواقع المُعْتَرَف به بأن الحجة الأيديولوجية 
الخاصة قد ألبست قناع «السوسيولوجيا العلمية»؛ ثم هناك كذلك 
الروح الدفاعية لدى الطبقات الفكرية الراسخة في المجتمع التي ترى 
في الدراسة العلمية المتفحصة في الجذور الاجتماعية للأفكار تهديداً 
لمكائد ا حرغيها تفشل كل المصار لاس الخدرى )ين .هناك عونا 
إمكان الإشارة من جديد بأن السوسيولوجيا لاتزال علماً فتيّاء وأنها 
لم تؤسس إلا في وقت متأخر وأنه لم يكن لديها الوقت الكافي 
لتصل إلى المستويات المطلوبة من الصلابة في مؤسساتها لتتمكن من 
دعم دعاواها في الحرية البحثية في المناطق العامة وهناك قدذر من 
الصحة من دون شك في كل هذه. الحجج. إلا أنه يبقى هناك شيء 
لم يُذْكر في تلك الحجج ‏ وهو إغفال انتقائي قد يصفه الناقد القاسي 
بأنه إغفال أيديولوجي - ألا وهو إمكانية كون جزء كبير من المشكلة 
كامناً في فقدان التعقيد المفهومي المفترض وجوده قي العلم 
الاجتماعي ذاته» وأن مقاومة الأيديولوجيا للتحليل الاجتماعي هي 
بهذا القدر من القوة لأن مثل هذه التحليلات هي في الواقع 0 
مناسبة للموقف أساساً؛ وأن الإطار النظري الذي يستخدمونه غير 


كامل بشكل واضح. 
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وسأحاول في هذه المقالة أن أظهر أن الحالة هي فعلاً كذلك: 
أن العلوم الاجتماعية لم تطور حتى الآن مفهوماً أصيلاً غير تقويمي 
حيال الأيديولوجيا؛ وأن هذا الفشل مَرَدُه إلى السماجة في النظرية 
أكثر منه إلى فقدان المنهجية التفصيلية؛ وأن هذه السماجة تظهر 
بشكل أساسي في معالجة الأيديولوجيا ككيان بحد ذاته - بوصفها 
نظاماً مرتباً من الرموز الثقافية بدلاً من التمبيز بين سياقاتها الاجتماعية 
والنفسية (حيث يجري تنقية وتهذيب آليتنا التحليلية نسبةٌ إلى هذه 
السياقات)؛ وأن المخرج من أحجية مانهايم يكمنء تبعاً لذلك» في 
إتقان آلية مفهومية تكون قادرة على التعامل ببراعة أكبر مع قضية 
المعنى. وبصريح العبارة» ومن دون مواربة» نحن نحتاج إلى فهم 
أكثر دقة للموضوع الذي ندرسهء لئلا نجد أنفسنا في موقف تلك 
الشخصية في الحكاية الشعبية الجاوية» «الفتى الأحمق»» الذي 
تضحته آم بالتيش عن زوجة عادثةء .قهاة [للها بحلة. 
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من الواضح الثابت أن مفهوم الأيديولوجيا السائد في العلوم 
الاجتماعية الان هو مفهوم تقويمي (يحتوي على الكثير من إطلاق 
الأحكام التحقيرية). «[إن دراسة الأيديولوجيا] تتعامل مع طريقة في 
التفكير خارجة عن مسارها الصحيح»» كما يخبرنا ويرئر ستارك 
5211 تعصعء/171)؟ وهو يضيف إن «الفكر الأيديولوجى هو... شىء 
مشبوه» شيء يجب أن نتغلب عليه ونطرده من فكرنا». والفكر 
الأندي لوي" له يكنة الث (كجانا)» فحيك: بضل القاذب إل 
موقك تهكمي سالكن منافق» قإن المنظر الأبديولوجى شقن متجره 
أحمق طائش: «كلا الشخصين مهتم بالكذب, إلا أن القازق تهنا 
هو أنه بينما يحاول الكاذب تزوير أفكار الآخرين ويكون تفكيره 
الخاص صاتباًء ويعرف هو أين تكون الحقيقة» فإن الشخص الذي 
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يقع ضحية الأيديولوجيا يكون هو خاضعاً للأوهام في فكره الخاص؛ 
وإذا ضدّل الآخرين» فهو يفعل ذلك عن غير قصد منه أو إرادة. 
وستاركء الذي هو من أتباع مانهايم» يرى أن كل أشكال الفكر 
تتكيف اجتماعيآء وهذا في طبيعة الأشياءء إلا أن في الأيديولوجيا 
إقنافة إلى ذلك تلك الخاصية الموبيفة بكونها #مضوهةة تفسيا 
(«ملتوية»» «ملونة»» «مزورة»». «محرّفة»ء «غائمة») بتأثير ضغط 
العراطف الشخصية مثل الكراهية أو الرغبة أوالقلق أو الخوف. إن 
سوسيولوجيا المعرفة تتعامل مع العنصر الاجتماعي في تتبّع الحقيقة 
وإدراكهاء وحصرهاء الأمر الذي يتم بشكل حتميء في منظور 
وجودي أو آخر. أما دراسة الأيديولوجيا - وهذه مهمة مختلفة تماماً - 
فهي تتعامل مع الخطأ الفكري: 

إن الأفكار والعقائدء وقد حاولنا شرح ذلك» يمكن أن تتصل 
بالواقع بطريق مزدوج: إما لحقائق الواقع» أو للصراعات. أو 
بالأحرى ردات الفعل» التي تنشأ عن هذا الواقع»ء فحيث يوجد 
الاتصال من النوع الأول» نجد الفكر الذي هوء من حيث المبدأء 
حقيقي؛ وحيث يحصل الاتصال من النوع الثاني» تواجهنا أفكار لا 
يمكن أن تكون حقيقية إلا بالمصادفة» والتي تكون عُرضةً للإفساد 
بالانحيازء إنما بالمعنى الأوسع للكلمة. ويمكن أن ندعو النوع الأول 
من التفكير بالنظري؛ أما الآخر فيجب أن يوصف ب ما بعد النظري» 
أو «الغيبي النظري». كما يمكن للمرء أن يصف الأول بالعقلاني» 
والآخر بذي التلوين العاطفي ‏ حيث يكون الأول محض معرفي» 
والآخر تقويمياً. ونستعير التشبيه الآتي من ثيودور غيغر 1560005) 


(4) «عوءء2 هن كإه 4أك از برمددظ جره تعجالءأ م1 إه برهماماء50 7716 ,عارها5 17 
,([1958] رووعء2 عع :هه0همآ .11 ,عمعمعات)) عمع12 إه بر«ماكفط ع[ كزه ع طلم اعرعكدلا 
.48 .م 
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(66186©: إن الفكر الذي يصوغه الواقع الاجتماعي هو مثل جدول 
الماء الصافي» الرقراق» الشفاف؛ أما الأفكار الأيديولوجية فهي تشبه 
النهر القذرء الموحلء الملوّث بالشوائب التى تنزل فيه. ماء الأول 
صافٍ وصحي وصالح للشرنت» بيتما ماء الآخر سم يجب اجتنابه©. 


هذا نقاش بدائي» إلا أننا نجد الحصر ذاته للموضوع الإشاري 
لمصطلح «الأيديولوجيا» إلى نوع من الفساد الفكري الجذري» نجده 
في سياقات أخرى حيث النقاشات السياسية والعلمية تتسم بالتعقيد 
والنفاذ. ويقدم إدوارد شيلز (وانط5 54:0) في مقالته الهامة 
«الأيديولوجيا والتهذيب»» مثلاً»ء صورة ل «المنظور الأيديولوجىي»» 
فق أكثر جهانة حتى من الضورة العىيقينها سعارة؟' . إن عذا 
المنظور الذي نجده «فى أشكال منوعة». كل منها يدعى لنفسه 
الفرادة» ‏ الفاشية في إيطالياء القومية الاشتراكية في ألمانياء البلشفية 
في روسياء الشيوعية في فرنسا وإيطالياء جماعة العمل الفرنسي» 
اتحاد الفاشيين في ا ونسيبتهم الأميركية «الماكارثية» التي 
ماتت في المهد» ‏ هذا المنظور «أحدق بالحياة العامة واقتحمها في 
البلاد الغربية خلال القرن التاسع عشر والقرن العشرين. . . مهدداً 
بالوصول إلى السيطرة العالمية». ويتألف هذا المنظور في جانبه 
الأكثر أهمية ومركزية» من الافتراض بأن السياسة ينبغي أن تُمَارس 
من على منصة تتميز بمجموعة من العقائد المتماسكة والشاملة التي 


(5) المصدر نفسهء ص 91-90. الكلمات المشددة في النص هي كذلك في النص 
الأصلي. وللاطلاع على مقاربة للحجة نفسها عند مانهايم» مصوغةً بشكل تمييز بين «الكلي» 
و «الخاص فى انظر : ترعماما30 عا 10 #«ملاءع هن« نت بهاممانا 4ننه برومامء14 رستعطمصفلة 

.55-59 .مم ,رعولءأهامنن] ره 

(6) «اقبطءة1اء)هآ عط غه عتاتامط غط) 08 :إاناتجان لسة برومامع10» ,وائطذة .8 

.450-40 .مم ,(1958) 66 .701 ,ماعاناء1 3561007166 
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يجب أن تعلو على كل اعتبار آخر». إن هذا المنظور» مثله مثل 
السياسة التي يدعم» يتميز بالثنائية» بالتضاد بين «نحن» الأطهار 
والهم» الأشرار» معلناً بأن من لم يكن معي فهو ضدي. كما إنه 
بالمؤسسات السياسية القائمة ويهاجمها ويعمل على تقويضها. كما إنه 
عقيدي فى ادعائه الامتلاك الكامل والحصري للحقيقة السياسية وفى 
نفوره من الحلول الوسطى. وهو شمولي في كونه يهدف إلى تنظيم 
الحياة الاجتماعية والثقافية بكليتها على صورة مبادئه ومثله. وهو 
مستقبلي بكونه يعمل باتجاه تصاعد طوباوي للتاريخ يتحقق فيه هذا 
التنظيم. باختصارء ليس هو نوع الأسلوب الذي قد يعترف باستخدامه 
في الخطاب أي سيد: بورجوازي صالح في المجتمع (ولا حتى أي 
سيد ديمقراطي صالح). 


وحتى على. المستويات الأكثر تجريدية ونظرية» حيث يكون 
الاهتمام مفهومياً صِرْفاَء فإن الفكرة القائلة بأن مصطلح «الأيديولوجيا» 
ينطبق بشكل مناسب على آراء أولئك الناس «المتصلبين في آرائهم» 
والذين هم دائماً على خطأ». حتى على هذه المستويات لا تختفي 
هذه الفكرة. وفي أحدث تأمل قام به تالكوت بارسونز لأحجية 
مانهايم» مثلاء» تنشأ «الانحرافات عن الموضوعية العلمية [الاجتماعية] 
متخذةٌ شكل (المعاييرالأساسية للأيديولوجيا»: تنشأ مشكلة 
الأيديولوجيا حيث توجد مفارقة بين ما يمكن الإيمان به وبين ما 
يمكن أن [يُقرّر] على أنه صائب علمياً. إن «الانحرافات» 


(7) ععصه2 «رعولء مم1 6ه لزووأمك50 عط مغ طعدمعومةق مم ,كدمدمدط .11 
هاه تنماألة ,ترعومامعع30 إن دوءجع م0 4اجه7! لا«يامط ع [0 1015اءعهكتبه 1 :ك2 لعتمعوعءط 
.25-49 .مم ,(1959 ,روه أدعمكقق لدعنعم1م1ء50 12162210821 :0013همآ) 959[ ,وموء نزي 


(التشديد في الأصل). 
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و«المفارقات» الداخلة في ذلك هي من نوعين عامين. الأول» حيث 
يكون علم الاجتماع» الذي يتشكل كما تتشكل كل الأفكار عن طريق 
القيم الكلية للمجتمع الذي توجد فيهء يكون انتقائياً في ما خص 
الأسئلة التي يطرحها والمشاكل الخاصة التي يختار معالجتهاء وما إلى 
هنالك» وتكون الأيديولوجيات عُرضة لانتقائية "ثانوية» هي أكثر وبالاً 
من الناحية المعرفية» حيث تركز على بعض جوانب الواقع الاجتماعي 
ذلك الواقع» مثلاء الذي تكشفه المعرفة العلمية الاجتماعية الراهنة - 
وتهمل الجوانب الأخرى أو حتى تكبتها. «وهكذا نجد أيديولوجيا 
الأعمال» مثلاء تبالغ إلى حد كبير في إسهام رجال الأعمال في حال 
الرفاهية الوطنية وتنتقص من إسهامات العلماء والمحترفين. وفى 
الحالة الراهنة للأيديولوجيا «الفكرية» يُبالعْ في إظهار أهمية "ضغوط 
المجتمع على الأفراد للامتثال للقوانين والأعراف» بينما يجري تجاهل 
العوامل المؤسسية فى الحرية الفردية» أو يُنتقص من أهميتها». 
الثاني» إن الفكر الأيديولوجي لا يكتفي بمجرد الافراط في الانتقائية» 
بل يشوه بشكل فاعل حتى تلك الجوانب من الواقع الاجتماعي التي 
يعترف بهاء ولا يظهر هذا التشويه إلا عندما نضع تلك التأكيدات 
مقابل خلفية نتائج البحث الحازمة التي يأتي بها علم الاجتماع. «إن 
معيار التشوه هو أنه يجري إطلاق الأقوال عن مجتمع يمكن إظهار 
خطئه المتأكد بالمناهج الاجتماعية العلمية» بينما تحصل الانتقائية 
حيث تكون الأقوال «صحيحة» على المستوى المناسبء إلا أنها لا 
تشكل توصيفاً متوازناً للحقيقة المتوفرة». إلا أنه يبدو من غير 
المحتمل أن يكون هناك مقدار كبير من الخيّرة في أعين العالم بين 
الوقوع في الخطأ المتأكد وبين تقديم توصيف متوازن للحقيقة 
المتوفرة. وهنا أيضاً نجد الأيديولوجيا نهراً قذراً. 


ولا نحتاج إلى تكثير الأمثلة» بالرغم من سهولة ذلك. والأهم 
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من ذلك هو السؤال: ماذا يفعل هذا المفهوم المتْقّل المغرض بشكل 
فاحش ضمن الأدوات التحليلية لعلم اجتماعي يقدم لنا تأويلاته 
النظرية» على أساس دعوى الموضوعية الباردة» على أنها سليمة 
و«غير مشوّهة»». وبالتالي يقدمها على أنها الرؤى المعيارية للواقع 
الاجتماعي. ولئن كانت القدرة النقدية للعلوم الاجتماعية تنشأ من 
حياديتهاء أفلا تتعرض هذه القدرة إلى الشبهات عندما يكون تحليل 
الفكر السياسي محكوماً بمثل هذا المفهوم» كما قد يتعرض تحليل 
الفكر الديني (وقد تعرض لذلك بالفعل في بعض المناسبات) للشبهة 
عندما ري من ضمن شروط دراسة «الخرافة»؟ 


وليست المقايسة بمستبعدة» ففى كتاب أفيون المثقفين +77) 
(ملمباءعااء :1 ع1[ زه مم0 لر امود آر ون (صمعذف لصممم5ة]1), 
مثلآء نجد ليس العنوان - وهو يذكر بسخرية بمقولة ماركس المريرة 
الشهيرة - فحسب بل نجد خطاب الكتاب برمته («أساطير السياسة», 
«وثنية التاريخ»» «رجال الكنيسة ومؤمنون»». «الكهنوت العلماني». 
وهلم جرًاً) يذكرنا بكتابات الملحدين المتطرفين”*. كما إن طريقة 
شيلز في التذكير بالحالات المرضية الطرفية في الفكر الأيديولوجي - 
النازية لشفي وما شاكل ‏ بوصفها الأشكال النمطية لهذا الفكر 
يذكر المرء بالمنهج الذي ما يفتأ يذكر بمحاكم التفتيش وبعُهْر 
البابوات في عصر النهضة وبوحشية الحروب الإصلاحية أو ببدائية 
الأصولية في ولايات ما يُسمى بحزام الإنجيل (في الولايات المتحدة 
الأميركية) بوصفها النماذج الأساسية للعقيدة والسلوك الدينيين. كما 
إن نظرة بارسونز القائلة بأن الأيديولوجيا تحددها نقاط قصورها 


(8) عممعععء1' نا لعاقاقصهةآ' ,كاعياءءلاءا١آ‏ ع[ا إه #«لنام0 112 ,رهصمعة لسمسرد] 
.(1962 ,لإقلعءاطنده2آ :لا[8 ,لان معلعدت) سمتأعدسات1 


409 


المعرفية بالنسبة إلى العلم» ربما لم تكن ببعيدة كما قد يبدو عن 
النظرة الكونتية (000:625) القائلة بأن الدين يتسم بمفهوم غير نقدي 
ومجازي للواقع ؛ وهي نظرة ستصبح من مخلفات الماضي بفضل 
سوسيولوجيا واعية وذقيقة 'خالضة من شوؤائب المجازات 
والاستعارات: وهذا ما قد يجعلنا ننتظر «انتهاء الأيديولوجيا» لوقت 
طويل كما انتظر قبلنا الوضعيون [من أتباع كونت] انتهاء الدين. وقد 
لا يكون من قبيل المبالغة القول بأنه كما كان التطرف الإلحادي في 
غعهين العتورو وما حك انشتحابة للتطاعات الحفيقية اللن محفت عن 
قو كدر التحصي اللاي والاقطياة والعجاز (كما كان انهاه 
لتوسع المعرفة بالعلم الطبيعي)»: فإن الموقف العدائي المتطرف 
للأيديولوجيا هو ردة فعل مشابهة للمحرقات (الهولوكوست) في عالم 
السياسة التي حصلت في السنوات الخمسين الماضية (ولتوسع 
المعرفة بالعالم الاجتماعي). وإذا صحٌّ هذا الخط الفكري» فإن مصير 
الأيديولوجيا قد ينقلب إلى مصير مشابه ‏ العَزْل عن التيار الفكري 
السائد في الفكر الاجتماعي””. 


كما أننا لا يمكننا أن نصرف النظر عن القضية عن طريق وصفها 
بأنها مجرد قضية دلالية (5652886). وإن لدى المرء الحرية بالطبع 


(9) إن هناك خطراً جدياً في احتمال إماءة التأويل هناء ولذلك فإنيٍ آمل أن يُنظر إلى 
النقد الذي أطرحه على أنه تقني وليس سياسياً ولذلك أود أن ألحظ أن موقفي الأيديولوجي 
العام (كما أدعوه بصراحة) هو إلى حد كبير الموقف ذاته الذي نراه عند آرون وشيلز 
وبارسونز ومن شابههم؛ كما أود أن أصرّح أنني أوافق على مناشدتهم للوصول إلى سياسة 
مدنية مهذبة ومعتدلة وبعيدة عن المفهوم البطولي. كما ينبغي أن نلحظ إن المطالبة بمفهوم غير 
تقويمي (لا يطلق أحكاماً) للأيديولوجيا ليست كالمطالبة بعدم تقويم الأيديولوجيا وعدم 
الحكم عليهاء تماما كما إن مفهوما غير تقويمي للدين لا يتضمن في طياته مفهوم النسبية 
الدينية. 
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في حصر الموضوع الإشاري لمصطلح «الأيديولوجيا» في اشيء 
مشبوه» إن أراد ذلك؛ وقد يجد المبرر لذلك في التاريخ. ولكن إذا 
فعل ذلك وحصره بهذا الشكل» فلن يكون بوسعه أن يكتب مثلاً عن 
أيديولوجيا رجال الأعمال الأميركيين أو المثقفين المتأدبين في 
نيويورك أو أعضاء الجمعية الطبية البريطانية أو قادة اتحادات العمال 
المراقب المهتم أن يعتبر كتاباته حيادية”©. إن الدراسات التي تتناول 
الأفكار الاجتماعية ‏ السياسية والتي تدين تلك الأفكار من البداية» 
بحسب الكلمات ذاتها التي تستخدم في تسميتهاء واصفة تلك الأفكار 
بالتشويه أو بما هو أسوأء هذه الدراسات تكون بمثابة استجلاب 
للأسئلة التي تدّعي طرحها بأن تُطرح ضدها. كما إنه من الممكن 
أيضاً بالطبع أن يُسقط مصطلح «الأيديولوجيا» من الخطاب العلمي 
بالكلية» وأن يُترك لمصيره الجدلي ‏ كما حصل مع مصطلح 
«الخرافة» في الواقع. ولكن بما أنه لا يبدو أن هناك شيئاً آخر نستبدله 
به راهنا وبما أنه راسخ ولو جزثياً على الأقل في المعجم التقني 
للعلوم الاجتماعية» فيبدو من المناسب والأصوب أن نمضي قُدُماً في 
جهودنا لإزالة الفتيل منه”"". 


(10) بتران مك007 4ندمرء8 رعاتط للا بوء072) ددعتعنا8 تمعن ع4 771 ,[.21 أه] هم غ51 
1 ألمعنلعلا أكذاة :8 عذ[ا كزه عكدن) 11 عع تنتاوط وربنه) ع«بددوء27 ,تاأعاوعاع1 بصمد1آ1 
زه ودعلل ملعل 2176 ,5الناآ خطعف/7؟ .0) :([1960] رووعء2 نزاأورع نهآ 0رم]صهاد نذ0ن ,لرملهقا5) 
.ل لهة ,([1948] ,عمعد81 ,اكلامءعة1]1 لاعسلا ببع8[1) جبعمموعط «مطمط كأهمعنعء 4 تمسرو[ 
ر(1949) 39 .801 ,مسعتدع]1 عتتبمنرمعظ عع ةجء 2ر4 «رنزومامع10 320 عممع1ء5» ,رعاعم متاطاعه 

.345-359 .مم 

(11) في الواقع كان هناك عدد من المصطلحات الأخرى المستخدمة في الكتابات 
المنشورة ال ب الو كو وا ات ا ايت 
«الأيديولوجيا»» من عبارة أفلاطون «الكذب النبيل؛ إلى «أساطير» سوريل» إلى «اشتقاقات» 
باريتو (0856:0؛ إلا أن أيأ منها لم يتمكن من الوصول إلى مستوى أعلى من الحيادية التقنية - 
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كما إن الأخطاء الكامنة في أداة ما تظهر لدى استخدام هذه 
الآلة»ء فكذلك تتكشف نقاط الضعف الذاتية في المفهوم التقويمي 
للأيديولوجيا عند استخدامه. وهي تظهر على الأخص في دراسات 
المصادر الاجتماعية وعواقب الأيديولوجياء حيث إنه في تلك 
الدراسات يتصل هذا المفهوم مع محرّك على درجة عالية من الور 
لتحليل الأنظمة الشخصية» وتعمل طاقة هذا المحرك الأساسية فقط 
لتوكيد فقدان مثل هذه الطاقة عند الجانب التراثي (أي نظام الرموز). 
إن الأبحاث التي تجري في السياقات الاجتماعية والنفسية للفكر 
الأيديولوجي (أو على الأقل السياقات «الخيّرة» منها)» والدقة 
والبراعة التي تجري بها معالجة هذه السياقات تشير إلى. الحرج 
والارتباك الذي يشوب معالجة هذا الفكرء وهكذا تُلقى ظلال من 
عدم الدقة على النقاش برمته» وهي ظلال لن تتمكن من إزالتها حتى 
أقسى المنهجيات صرامة. 


إن هناكء راهناء مقاربتين أساسيتين لدراسة العوامل الاجتماعية 
الحاسمة الداخلة فى تحديد الأيديولوجيا: نظرية المصلحة ونظرية 
الجهد”2". وبالنسبة إلى الأولى» تكون الأيديولوجيا قناعاً وسلاحاً؛ 
وبالنسبة إلى الثانية عَرَضاً مرضياً وعلاجاًء ففي نظرية المصلحة» 
يُنظر إلى التصريحات الأيديولوجية على خلفية الصراع الكوني 
للحصول على المنفعة؛ أما في نظرية الجهد فعلى خلفية الجهد 


- التى توصلت إليها «الأيديولوجيا»» انظر: 186 نهمناءنالماه1» ,اأعبدوده1 .2 .11 
85503 لسة كعائعآ سقطادة؟ ,الأءوددمة .10 101معد1ة نمز «رعءوصمط آه مو دنعدما 
وععوع 5 زعذله28 ]0 لمانا ,كع ةانمترع5 عجؤاهاة نيه جنا دعقللناى رععتازاوط [0 ءع10 هعانصل 

.3-19 .مم ,([1949] رأمدبكعا5 . /لا .0 بلعملا بجع لح) 


)212( .303-60 هسة 11-12 .مم ,.لتط1 ,[.لة أء] متاق 
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المزمن لإصلاح الخلل في الميزان الاجتماعي - النفسي أو السوسيو ‏ 
سايكولوجي» ففي الأولى يسعى الناس إلى السلطة؛ وفي الأخرى 
يفرون من القلق. وبما أن الناس» بالطبع» قد يفعلون هذين الشيئين 
في الوقت ذاته ‏ وقد يكون ذلك حتى بفعل أحد الشيئين بواسطة 
الآخر ‏ فليس من اللازم الضروري أن تكون النظريتان متناقضتين؛ 
إلا أن نظرية الجهد (التي نشأت استجابة للمصاعب الإمبريقية التي 
واجهتها نظرية المصلحة)» ولكونها أقل تبسيطاًء فهي الأكثر نفاذاً 
والأكثر تجريداًء والأكثر شمولا. 


إن أساسيات نظرية المصلحة هي من الشهرة والذيوع بحيث لا 
تحتاج إلى مراجعة؛ وقد تطورت لتبلغ نوعاً من الكمال في التقليد 
الماركسي» إلى درجة أنها اصبحت الآن العدة الفكرية المعيارية 
للإنسان العادي ولرجل الشارع» الذي يدرك بشكل فائق أن الأمور في 
الجدال السياسي تتلخص في أي من الطرفين يتعرض للهزيمة 
(ويتعٌغرض ثوره للطعن). إن الميزة الكبيرة لنظرية المصلحة». كانت 
ولاتزال»ء هى فى تجذيرها لأنظمة الأفكار الثقافية فى التربة الصلبة 
للبنية الاجتماعية» عبر التأكيد على حوافز أولئك الذين يعتنقون هذه 
الأنظمة وعلى اعتماد هذه الحوافز بدورها على الموقع الاجتماعي» 
وبالأخص على الطبقة الاجتماعية. وأبعد من ذلكء» فإن نظرية 
المصلحة قد دمجت عملية التنظير السياسي بالصراع السياسي عن 
طريق القول بأن الأفكار هي أسلحة وأن الطريقة الممتازة لترسيخ نظرة 
معينة إلى الواقع في مؤسسات المجتمع - النظرة التي تعتنقها مجموعة 
المرء أو طبقته أو حزيه السياسي ‏ تلك الطريقة هي في القبض على 
أزمّة السلطة السياسية وفرض هَل النظرة. هذه الاسهامات للنظرية 
تتسم بالدوام؛ ولئن كانت نظرية المصلحة قد فقدت شيئاً من هيمنتها 
التي كانت لها في السابق» فلم يكن ذلك لثبوت فشلها بقدر ما كان 
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عائداً إلى واقع أن أدواتها النظرية كانت أضعف وأقل تطوراً من أن 
تعالج التعقيد الحاصل في التفاعل بين العوامل الاجتماعية والنفسية 
والثقافية» وهو التفاعل الذي كشفت هى نفسها عن وجوده. والأمر 
هنا يشبه إلى حد ما ما حصل مع نظرية الميكانيكية عند نيوتن» إذ لم 
تُحها التطورات اللاحقة» بقدر ما استوعبتها وامتصتها. 


أما النقائص الأساسية لنظرية المصلحة فتكمن فى هُزال جانبها 
النفسي (معاناته من ضعف الدم) والقوة الزائدة عن الحد في جانبها 
الاجتماعى (مفتول العضلات). وبافتقارها إلى تحليل متطور للحافز» 
فقد أصبحت مجبرة باستمرار على التذبذب بين نظرة منفعية ضيقة 
وسطحية ترى البشر مدفوعين بحساباتهم العقلية لمنفعتهم الشخصية 
التي يدركونها في وعيهم وبين نزعة تاريخانية أوسع» ولكن لا تقل 
سطحية» تتكلم بخطاب إبهامي مدروس عن أفكار البشر على أنها 
«تعكس» أو اتعبر) أو «تطابق» أو «تنبعث من» أو «تتكيف مع) 
التزاماتهم الاجتماعية. ومن ضمن إطار كهذاء يواجه المحلل الخيار 
إما في كشف هزال الجانب السيكولوجي في نظرته عن طريق 
الإغراق فى التحديد والتعيين حتى يفقد مصداقيته وإما فى إخفاء 
واقع أنه لا يمتلك أي نظرية نفسية على الإطلاق عن طريق التعميم 
حتى يظهر كلامه حقائق مسلما بها. إن المحاججة بالنسبة إلى الجنود 
المحترفين بأن «السياسات الداخلية [الحكومية] مهمةٌ أساساً لكونها 
سبلاً للمحافظة على المؤسسة العسكرية وتوسيعها [لأن] هذا هو 
عملهم؛ أي إن هذا هو ما يتدربون عليه»» هذه المحاججة تبدو غير 
منصفة حتى بالنسبة إلى الذهنية العسكرية التي هي معروفة بعدم 
التعقيد؛ بينما تكون المحاججة بأن رجال التفط الأميركيين «لايمكنهم 
أن يكونوا مجرد رجال نفط ببساطة» لأن «مصالحهم تقتضي ذلك» 
وبأنهم أيضا «رجال سياسة»» تكون هذه المحاججة منيرة للفهم بنفس 
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مقدار النظرية الأخرى «(التى تأتينا أيضاً من الذهن المتفتق لجورداين 
(هنهل5نه30 .04)) بأن السبب في أن الأفيون يدفعك إلى النوم هو أن 
كا 


من جانب آخرء فإن النظرة القائلة بأن العمل الاجتماعى هو فى 
الأساس نضال لا ينتهى فى سبيل السلطة تقودنا إلى ماكتافيلية غير 
مناسبة للأيديولوجيا بما هي شكل من أشكال المكر العلياء وبالتالي» 
إلى إهمال وظائفها الاجتماعية الأوسع والأقل درامية. إن صورة 
المجتمع بوصفه ساحة معركة للصراع بين المصالح». ذلك الصراع 
المقنع بقناع شفاف من المبادئ» هذه الصورة تلفتنا عن الدور الذي 
تؤديه الأيديولوجيات في تعريف (أو إبهام) الأصناف الاجتماعية» في 
تثبيت (أو تقويض) المطامع الاجتماعية» في صيانة (أو تدمير) 
المعايير الاجتماعية» فى تقوية (أو إضعاف) الوفاق الاجتماعى» فى 
إرخاء (أوتأزيم) التوترات الاجتماعية. إن اختزال الأيديولوجيا إلى 
وضعية سلاح في الحرب الفكرية يضفي على تحليلها جوا من الإنذار 
بالتشددء إلا أنه يعني أيضاً اختزال الدائرة الفكرية التي قد يجري من 
ضمنها تحليل كهذا إلى واقعية محصورة بالوسائل المباشرة 
(تكتيكات) والنظرة الأوسع (إستراتيجيا). 


وكما أن «المصلحة». مهما كان من أمر نقاط الغموض فيهاء 
هي مفهوم نفسي واجتماعي في الوقت ذاته ‏ يشير إلى منفعة 
محسوسة لفرد أو مجموعة من الأفراد وإلى البنية الموضوعية للسانحة 
التى يتحرك من ضمنها هذا الفرد أو هذه المجموعة على حد سواء ‏ 


(13) المقتبسات فى المتن هى من كتاب أبرز وأحدث المنظرين لنظرية المصلحة» انظر: 
0 «ممتذ عاءنهلا ببجعلط!) عء117 جه1[7 4اجه17 [ه دعستهن) 7756 ,841115 غطعم الا .0 
.5 320 54 .ررم ز(1958 ,معأقناطاعه 
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فكذلك «الجهداء فهو يدل فى الوقت ذاته إلى حالة من التوتر 
الشخصي وإلى حالة من القلقلة الاجتماعية. ويكمن الفارق في واقع 
أنه مع «الجهد» يجري تصوير الخلفية التحفيزية والسياق البنيوي 
الاجتماعي كلاهما بطريقة أكثر منهجية» ويمكن أن يقال الأمر ذاته 
عن العلائق بينهما. وفي الواقع إن إضافة مفهوم متطور للأنظمة 
الشخصية (فرويدية في الأساس)» من جانب» وإضافة مفهوم متطور 
للأنظمة الاجتماعية (دوركهايمية في الأساس)» من جانب آخرء 
وإضافة سبل التداخل ما بينهما - الإضافة البارسونية  )©315025(‏ هذه 
الإضافة هي التي تحول نظرية المصلحة إلى نظرية الجهد*". 


إن الفكرة الواضحة والمتميزة التي تنطلق منها نظرية الجهد هي 
خلل التكامل المزمن في المجتمع. ليس هناك أي ترتيب اجتماعي 
ناجح تماماً أو يمكن أن ينجح تماماً في معالجة المشاكل الوظيفية 
التي تتحتم مواجهتهاء فكل هذه الترتيبات تعتورها التناقضات: بين 
الحرية والنظام السياسي» بين الثبات والتغيير» بين الفاعلية والروح 
الإنسانية» بين الدقة والمرونة» وهلمٌ جرًاً. وهناك انقطاعات وفجوات 
بين المعايير الاجتماعية في القطاعات المختلفة للمجتمع ‏ الاقتصاد.ء 
السياسة» العائلة» وما إلى ذلك. وهناك مفارقات بين الأهداف ضمن 
القطاعات المختلفة ‏ بين التأكيد على الربح والإنتاجية في مؤسسات 
العمل أو بين امتداد المعرفة ونشرها فى الجامعات مثلاً. وكما إن 
هناك التوقعات المتناقضة من الدور الذي يؤديه المرء في المجتمع» 
وهي التناقضات التي كُتب عنها الكثير في الكتابات السوسيولوجية 


)214 للاطلاع على المخطط العامء انظر : #1عاكتر5 أمذء30 116 رقدهدعةط 6م116" 
.1-7 .قطقطء .مه ,(1951 رووععط ععد2 :111 رعمعمة01)) 


والتو سيع الأشمل لنظرية الجهد تجده فى : دده اعلا «بمعءنءء م4 776 ,[.لة أء] ممااسه 
.5 .هك .وق ,هءء,0) 
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الأميركية الحديثة حول رئيس العمال والمرأة العاملة والفنان 
والسياسي. إن الاحتكاك السياسي متغلغل كما الاحتكاك الآلي ‏ وهو 
مثله تستحيل إزالته. 


والأكثر من ذلك» إن هذا الاحتكاك أو الجهد الاجتماعي يظهر 
على مستوى شخصية الفرد ‏ التي هي بذاتها حتماً نظام من سوء 
التكامل للرغبات المتعارضة والعواطف العتيقة والدفاعات المرتجلة - 
وهو يظهر هنا بمظهر الجهد النفسي. وما نراه على المستوى الجمعي 
اضطراباً بنيوياً» يُحسٌ به على المستوى الفردي شعوراً شخصياً 
بانعدام الأمانء ففي تجربة الفرد الذي يعمل في المجتمع» تلتقي 
نقائص المجتمع وتناقضات الشخصية البشرية الفردية ويفاقم أحدهما 
الآخر. ولكن في الوقت ذاته هناك حقيقة واقعة وهي أن المجتمع 
العام والشخصية الفردية كلاهماء مهما كانت نقائصهماء هما أنظمة 
مرتة ترتيباً اجيدذاء وليسا:متهرة تزاكنات مكوتة من الموسسات ولا 
مجرد كتل من الحوافز المتفرقة؛ وهذه الحقيقة تعنى أن القلق 
والاضطراب اللذين ينشآن من التفاعل بينهما يتخذان شكلاً ونظاماً 
خاصينء ففي العالم المعاصر على الأقل» يعيش الناس حياة من 
القنوط والتهور المبرمجين نمطياً. 


وح يُنظر إلى الفكر الأيديولوجي 0 0 0 ردة 
المنمّطة في الدور اللسيام 83 فهي تقدم تحتعييا مدنا 


«للاضطرابات العاطفية التي يولدها انعدام التوازن أو الخلل 
الاجتماعي». 


(6015 .307-08 .مم ,.قتط1 ,[له أة] «ماغيه 
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وكما يمكن للمرء أن يفترض بأن مثل هذه الاضطرابات» بشكل 
عام على الأقل» تكون عامةً بالنسبة إلى كل الأشخاص الذين 
يمارسون دوراً اجتماعياً معيناً أو يمثلون موقعاً اجتماعياً معيناًء 
فكذلك نجد أن الاستجابات الأيديولوجية لهذه الاضطرابات ستكون 
متشابهة» ويستمد هذا التشابه قوة زائدة من النقاط المشتركة المفترضة 
من «البّنِية الشخصية الأساسية» بين الأفراد المنتمين إلى صنف معين 
ثقافي أو طبقي أو مهني. والنموذج هنا ليس عسكرياًء بل طبياً: إن 
الأيديولوجيا مرض (ويورد سوتون (950408) ومشاركوه لائحة تتضمن 
قضم الأظافر وإدمان الكحول والاضطرابات النفسية ‏ الجسدية 
والسويداء والنكد على أنها بدائل للأيديولوجيا) وهي تحتاج إلى 
التشخيص. (إن مفهوم الجهد ليس في حد ذاته تفسيراً للأنماط 
الأيديولوجية بل هو تسمية معمّمة لأنواع العوامل التي ينبغي البحث 
عنها في إجراء هذا التفسير وإخراجه©". 


إلا أن في التشخيص (<أكان طبياً أم اجتماعياً) ما هو أكثر من 
تحديد التوترات ذات العلاقة بالحالة؛ فالعوارض المرضية ينبغى 
قهمها لبن فقط عن حي الأسيات بل أيصأ مواحيث مسارها 
وغائيتها - من حيث طرق عملها وآليات ذلك العمل» وإن كان ذلك 
من دون جدوىء. للتعامل مع الاضطرابات التي ولّدت هذه 
العوارض. وقد استُخدِمت غالباً أربعة أصناف رئيسية من التفاسير في 
ذلك: التنفيسي والمعنوي والتضامن والمناصرة أو الدفاع. وعندم 
نستخدم عبارة «التفسير التنفيسي» نعني نظرية صمام الأمان أو كبش 
المحرقة» فهنا يجري التخلص من التوتر العاطفي بتحويله إلى أعداء 


(16) عط كه كصسعظط' هذ بصمعط؟ لمءنوهامطعنزةو0 15 طعدمعومهة مة) ,كممدوط .1 
بدع1!) عءمعاع5 م زه يدا 4 :مزعمامبءتروط .لع راعه >1 00لاممعا5 :ها «رسملاعم4 أه بإرمعط1" 
.(1959 ,للنل!-جوونء14 ارملا 
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رمزيين (مثل «اليهود» و«الشركات الكبرى» و«الحُمْر أو الشيوعيين» 
وما إلى هنالك). ويتسم التفسير هناء كما في الآلية المتبعة, 
بالسذاجة ويساطة التفكير؛ إلا أننا لا يمكن لنا أن نفكر بأن 
الأيديولوجياء بتقديمها مواضيع مشروعة للكراهية وتوجيه العداء (أو 
حتى الحب) قد تخفف إلى حد ما الألم الذي قد يعتور المرء حين 
يكون موظفاً بسيطاً أو عاملاً مياوماً أو موظفاً فى دكان بسيط. وعندما 
نستخدم عبارة «التفسير المعنوي» نقصد قدرة الأيديولوجيا على إمداد 
الأفراد (أو المجموعات) بالقدرة على مواجهة التوترات المزمنة» 
ويكون ذلك إما بإنكارها تماماً أو بشرعنتها من خلال الإيمان بقيم 
ومثل عليا. وهنا يتمكن الأشخاص من الاستمرار في عملهم على 
رغم الصعوبات» كما في حالة التاجر الصغير المكافح الذي يعبر عن 
ثقته اللامحدودة بعدالة النظام في أميركا وحالة الفنان المغمور الذي 
يعزو فشله إلى محافظته على معايير الاحتشام واللياقة في مجتمع 
تسوده مشاعر الجشع والانغماس في الملذات» فالأيديولوجيا هنا 
تردم الهوة العاطفية بين الأشياء على ما هي عليه وبين الأشياء كما 
يريد لها المرء أن تكون (بين الواقع والطموح) وهكذا تؤمُن 
الاستمرار فى أداء الأدوار التى كان يمكن أن يتخلى عنها المرء فى 
حالة 0 القنوط أو اللامبالاة. وعندما نستخدم عبارة اتفسير التضامن» 
نقصد قدرة الأيديولوجيا على إيجاد النُْحمة بين الأفراد لجمعهم في 
مجموعة أو طبقة اجتماعية واحدة. وفى حدود وجود هذه اللحمة. 
فإن وحدة الحركة العمالية» مثلاء ا جماعة التجارة والأعمال» 
أو وحدة افراد المهن الطبية» ترتكز بشكل واضح وإلى درجة كبيرة 
على التوجه الأيديولوجي المشترك؛ ولن يكون «الجنوب» هو «ال 
جنوب» لولا وجود رموز شعبية مشحونة بالعواطف حيال الصعوبات 
الاجتماعية المتفشية هناك. وأخيراًء عندما نستخدم عبارة «المناصرة 
أو الدفاع» نقصد عمل الأيديولوجيا (وخبراء الأيديولوجيا) في 
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التعبير» وإن كان ذلك التعبير جزئياً ومبهماًء عن التوترات التي تفعل 
فعلها وتجبرهم على الخروج إلى العلن. «فخبراء الأيديولوجيا يعبرون 
عن المشاكل التي تواجه المجتمع الأوسع ويحددونهاء ويصبحون 
طرفاً في القضايا الداخلة فيها ثم #يعرضونها في محكمة» السوق 
الأيديولوجي»””". ومع أن الدعاة أو محامي الدفاع الأيديولوجيين 
(وهم في ذلك لا يختلفون كثيراً عن محامي الدفاع في المحاكم 
العدلية) يميلون إلى إبهام الطبيعة الحقيقية للمشاكل المطروحة بقدر 
ما يميلون إلى توضيحهاء فإنهم على الأقل يلفتون الانتباه إلى 
وجودهاء وهم في استقطابهم لتلك القضاياء يجعلون إهمالها صعباً 
على من قد يريد ذلكء» فلولا النضال الماركسي» لما كان هناك 
إصلاح في مجال العمال؛ ولولا وجود حركة القوميين السودء لما 
كان هناك تسريع مدروس لحركة حقوق الإنسان. 


وفى هذا النطاق» فى البحث فى الأدوار الاجتماعية والنفسية 
للأيديولوجياء بما هى هله الأدوار) متميزة عن عناصرها المحددة 
لهاء تبدأ نظرية الجهد نفسها بالاهتزازء وتبدأ حدتها القاطعة» 
بالمقارنة مع نظرية المصلحةء في التبخُر والتهاوي. إن الدقة الزائدة 
في موضع منابع الاهتمام الأيديولوجي» بطريقة ماء لا تنسحب إلى 
التمييز بين عواقبهاء حيث يصبح التحليل هناك» على النقيض من 
ذلك» متراخياً ومبهماً. وتبدو العواقب المتوقعة» وهى من دون شك 
أصيلة في ذاتها بما فيه الكفاية» عرضية تقريباًء وكأنها نواتج جانبية 
عارضة لعملية تعبيرية هي في أساسها غير عقلانية وشبه آلية موجهة 
في البداية في اتجاه آخر ‏ كما يحدث عندما يصدم المرء إصبع قذمه 
فيصيح بشكل لا إرادي «أوف!» ثم ينفس عن كربه ويعبّر عن غضبه 


212 4 .م ,براقتم :060 مترمترء8 رمات طلا 
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ويواسي نفسه بالاستماع إلى صوته؛ أو كما يحصل عندما يجد المرء 
نفسه عالقاً في زحمة القطار فيصيح بشكل تلقائي : «تبً!» تعبيراً عن 
خيبته » وعندما يسمع سباباً ممائلاً من أشخاص آخرين» يحصل عنده 
نوع من الإحساس المنحرف بالقربى مع الآخرين الذين يعانون مثله. 


هذه النقيصة» بالطبع» يمكن أن توجد في كثير من التحليل 
الوظيفي في العلوم الاجتماعية: حيث ينقلب نمط سلوكي معين 
شكلته مجموعة معينة من القوى» بمصادفة معقولة في الظاهر وإنما 
يكتنفها الغموضء ينقلب إلى دعم غايات لا ترتبط بتلك القوى إلا 
بخيوط واهية. تنطلق» مثلاًء مجموعة من البدائيين للصلاة من أجل 
المطرء وينتهي بهم الأمر إلى تمتين العلاقة الاجتماعية والتضامن في 
ما بينهم؛ وقد ينطلق سياسي ما في أحد الأحياء بنيّة الوصول إلى 
المنبع أو البقاء بقربه» وينتهي به الأمر إلى التوسط بين مجموعات 
من المهاجرين المنعزلين عن المجتمع وبين التراتبية الهرمية للسلطة 
الحكومية التي ليس لها إحساس معين أو وجه معين؛ وقد ينطلق 
خبير الأيديولوجيا ليعبر عن شكواه فيجد نفسه مساهماًء من خلال 
القوة التحويلية التي تمتلكها أوهامهء في استمرار الحياة في النظام 
نفسه مبعث الشكوى. 

وعادةً ما يُستثار مفهوم الوظيفة الكامنة للتغطية على هذه الحالة 
الشاذة» إلا أنها تُسمّي الظاهرة (التي هي ليست محل نقاش في 
ماهية واقعها) 0 والمحصّلة الصافية تكون في أن 
التحليلات الوظيفية ‏ وليس فقط تحليلات الأيديولوجيا ‏ تبقى 
ملتبسة بشكل ميؤوس منهء فمعاداة السامية في 'قلب الموظف البسيط 
قد تقدم له شيئاً يعالج به الغضب الذي يعتمل في نفسه بنتيجة 
ممارسته التزلئف المستتمز لأشخاص يراهم أدنى منه في المستوى 
الفكري» وبهذا ينفّس بعضاً من هذا الغضب؛ إلا أنها ستزيد من 
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غضبه ببساطة عندما تقدم له مصدراً جديداً للغضب والمرارة 
والشعور بالعجز. وقد يتمكن الفنان المغمور من تحمل فشله على 
المستوى الشعبي بالعودة إلى الأعراف الكلاسيكية التي تحكم الفن 
الذي يمارسه؛ إلا أن هذه العودة قد تزيد فى نفسه من تأثير الفجوة 
ين الاحتجالات الى تقدمها له البيقة المسيطة به وبين خطايات 
الرقية لديه تفكل يجعل فين الأمر كله ففنية له تهق المماولة: 
كما إن الرؤية الأيديولوجية المشتركة قد تجمع بين الناس» ولكنهاء 
كما يثبت تاريخ التعصب الماركسيء» قد تقدم لهم قائمة مفردات 
تمكنهم من الغوص أعمق في استكشافات مناحي الخلاف في ما 
بينهم. وقد يؤدي النزاع بين خبراء الأيديولوجيا إلى تسليط الضوء 
على مشكلة اجتماعية ماء إلا أن ذلك قد يؤدي أيضاً إلى شحن 
القضية شحنا عاطفياً قوياً بحيث يصبح من غير الممكن معالجتها 
بشكل عقلاني. إن منظِري نظرية الجهد مدركون بالطبع لكل هذه 
الاحتمالات. وفي الواقع نجدهم يركزون على الاحتمالات والنتائج 
السلبية أكثر من تركيزهم على الإيجابيات» وهم نادرأ ما ينظرون إلى 
الأيديولوجيا سوى بأنها بديل مؤقت يُلجأ إليه للافتقار إلى ما هو 
أفضل ‏ كما في حالة قُضُم الأظافر مثلاً. إلا أن النقطة الأساسية 
تبقى في أن التحليل الذي تقدمه نظرية الجهد لعواقب الاهتمام 
الأيديولوجي»ء عان الرض نين كز دنكها وبراعدها في الدتكضات 
بواعث هذا الاهتمام» يبقى خشنا ومتقلباً ومراوغاء فهو مقنع من 
الناحية التشخيصية» إلا أنه غير مقنع من الناحية الوظيفية. 


إن السبب الكامن وراء هذا الضعف هو الغياب شبه الكلي في 
نظرية الجهد (وحتى في نظرية المصلحة) لمفهوم عملية صياغة 
الرموز. فهناك الكثير من الحديث عن العواطف التى «تجد متنفسا 
ونا ليله ا :ساعد في الاضاط يموع مناسة» برولكن لبين لذن 
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أحد سوى أدنى فكرة عن كيفية فعل ذلك في الواقع. ويبدو الرابط 
مق انعبات الأيصولوجيا وخائجها عرضياً لآن غنصر الريظ -عملية 
صياغة الرموز المستقلة - يجري تجاهله بصمت شبه تام» فنظرية 
المصلحة ونظرية الجهد كلاهما تتجهان مباشرة من تحليل المنابع إلى 
تحليل العواقب دون إجراء أي تحليل جدي للأيديولوجيات من حيث 
إنها أنظمة من الرموز المتفاعلة» من حيث إنها أنماط من المعاني 
المتداخلة. وطبعاً يجري رسم الخطوط الرئيسية للمواضيع؛ حتى أن 
محللي المحتويات يقومون بحساب هذه المواضيع. إلا انهم» وفي 
حال الحاجة إلى التوضيح» لا يشيرون إلى مواضيع أخرى أو إلى أي 
نوع من النظريات الدلالية» بل يشيرون إما رجوعاً إلى الأثر الذي 
يُفْتَرَض أن يعكسوهء أو قُدُماً إلى الواقع الاجتماعي الذي يُفْئَرَضِ أن 
يشوهوه. وبعد كل شيء.؛ فإن المشكلة الكامنة في كيفية تحويل 
الأيديولوجيات العواطف إلى أشياء ذات مغزى بحيث تجعلها متوفرة 
على الصعيد الاجتماعي» هذه المشكلة يجري تجنبها والدوران 
حولها عن طريق الآلية البدائية القاضية بوضع رموز معينة وجهود (أو 
مصالح) معينة جنباً إلى جنب بطريقة معينة بحيث يبدو من المنطقي 
أن الأولى مشتقة من الثانية ‏ أو يكون ذلك على الأقل بحسب 
المنطق ما بعد الفرويدي أو ما بعد الجا كمف 7 وهكذا لا يجري 
تفسير الرابط بل يتم استنتاجه من المعطيات سي إن طبيعة العلاقة 
بين التوترات النفسية الاجتماعية التي تنشىء مواقف أيديولوجية» 
وبين البُنى الرمزية المعقدة التركيب التي تُلْبَس من خلالها هذه 
الحوافف :رودا علق + إن بيه هذه العلاقة هي من التعقيد بحيث 


(18) قد يكون أكثر الإنجازات روعةً في هذا الصنف من الأبحاث الذي يتسم بوضع 
الأشياء جنباً إلى جنب من دون توفير الرابط بينها كتاب: زه بك4ه5 4 ,دعائمآ مقطغول2 
.([1953] رؤوعوط ععر2 :.11آ رعمعمعات)) معتمعنةكام8ه 
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يصعب فهمها من خلال فكرة غامضة غير مدروسة للرّجْع أو الصدى 
العاطي: 


17 


إن من المثير للاهتمام في هذا الخصوص أنه على الرغم من أن 
التيار العام للنظرية الاجتماعية العلمية قد تأثر تأثرأ عميقاً تقريباً بكل 
حركة فكرية كبرى في خلال مدة القرن والتصف الماضية ‏ الماركسية 
والداروينية والنفعية والمثالية والفرويدوية والسلوكية والوضعية 
والإجرائية - وأنه حاول أن يستغل تقريباً كل حقل مهم من حقول 
الابتكار المنهجي من علم البيئة (8060108) وعلم تكون الشخصية 
(لإ8ه1مطا8)» ومن علم النفس المقارن إلى نظرية اللعب» إلى علم 
الضبط (سيبرنيطيقا) (6105م66©)» وعلم الإحصاءء على الرغم من 
كل ذلك» مع استئناءات بالغة القلةء بقي هذا التيار دون تأثير من 
واحد من أهم التيارات في الفكر الحديث: السعي لإقامة علم مستقل 
لما يدعوه كينيث الفعل الرمزي»”". ويبدو أنه لا أعمال الفلاسفة من 
أمثال بورس (06غ261) أو فتغنشتاين أو كاسيرر أو لانغر أو رايل ولا 
أعمال نقاد الأدب مثل كولردج ©2016808) أو إليوت 00نا8) أو 
بو رك (عطاتن8) أو إمبسون (8:00508) أو بلاكمور (#تاتعاءة81) أو 
بروكس (820015) أو أورباخ (طءهمءهندة) كان لها أي تأثير ملحوظ 


(19) عزامطوسبرى بط كعنمياى مدهل «رممرعاط إن برواومعه!:طط 176 رععاعسظ طاأعممعك1]1 
.1941 رووعوط© نزاأوطء كلولا 51216 فسدتوترامآ :[ععناهك] ممندظ]) ورمناء4م 


في الدراسة اللاحقة أستخدم مصطلح «الرمز» بالمعنى الواسع للإشارة إلى أي فعل أو 

شيء جسماني أو اجتماعي أو تراثي قد يعمل بصفة ناقل لمفهوم. ولتفسير هذه النظرة» حيث 
يكون التعبير «خمسة» وةالصليب» كلاهما من الرموز بشكل متساوء انظر: ,2865ةآ .5 
لك رارم مجه ,116 ,كمع 11 زه #كقامطجبرى عناا نز هيك 4 +ترمعة 2 > از در ومدمانتاط 
.60-66 .مم ,(1960 ر5وع22 اقمع اندلا مد صدلط تذلاة رعولءطهتنا)) .ل 
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على النمط العام للتحليل الاجتماعي العلمي”7. وفي ما خلا في 
بعض الأعمال الأكثر جرأة (والأكثر برمجية) من بعض علماء اللغة ‏ 
مثل وورف 6+هوط77) أو سابير (12م )58‏ فإننا لا نجد مناقشة لمسألة 
كيف ترمز الرموزء كيف تفعل في إيصال المعاني. وقد كتب العالم 
الفيزيائي والروائتي واكر بيرسي (عىءط عععلاة/71١)‏ يقول : (إن الحقيقة 
المحرجة هي أنه لا يوجد اليوم ‏ علم طبيعي تجريبي إمبريقي يتناول 
السلوك الرمزي بما هو كذلك. . . إن عدم الرضى الذي أعرب عنه 
سابير بلطف حيال الافتقار إلى علم يتناول السلوك الرمزي والحاجة 
الملحة لعلم كهذا ظاهرة بشكل حقيقي اليوم أكثر مما كانت عليه منذ 


8 شلهه 21 
حمس وثلاثين سنة»( . 


(20) بإمكان القارئ أن يجد موجزات عن تاريخ النقد الأدبي في: عدولظ8 نزعلهما5 
كل !01 ترم عاط 404[ كزه 5ل110اء4[ ا هط بزفنناك ه ::روآكال! 477164 177:6 ,مركا 
أزه :7760 ,دع 2 الآ متاكسة لصهد عالءااء/الا غمع8 لصهة ,(1948 ,أممص]! .ذم عاءملا بوع21) 
.([1958] رععفم8 بأكدامءة1]1 تعاءهلا بجع81) .60 280 ,22 ج8001 أوعبة1صآ ,عام شآ 
أما لإيجاد ملخص ممائل للتطور الفلسفي الأكثر تنوعاً فغير متوفر ظاهراء ولكن يمكن 
الرجوع إلى الأعمال الهامة التاليةء انظر : .© نإطا 60غنل1 زوسعصمط لاءاءءلاه© ,عمدهط .5 .© 
-1931 رؤوع؟2 لإأأوقء /ازطنآ 115/210 :نذا رعع70طدرهن)) .7015 8 ردوأء/1ا .2 220 عستمط5ذا 112 
.ه] نستلع8) .5آ6؟ 3 ,عتدم1 تملك امارد ععل عنأومدماقطط 816 ,دوهن أقصرظ ز(1958 
,5]انان) 0ه اعاعصظ) +16هء8 0:4 عوملاع1:ما ,دعاك ,5كده11 . الا .0) :(1923-1929 ,[.طم 
.84110115 11ق 17 أمءاأممده!21 ,ماعاودعع )1لا هآ ممه ,(1944 ,.عه[ ,1ا12]!-عمنوعءط :813 
.(1953 ,اأءعتعاعة81 :0:5050)) عطامسمعدهة .0.8.341 نزط ل1216كمردنا 

(21) «رؤوععمع [75082عم121462 04 عتتاأعتاماذ عتامطسرر5 عط1» ,رمعم .إلا 

.39-2 .ممع ,(1961) 24 .01؟7 ,ترمنهزطعتروط 

التشديد موجود فى النص الأصلى. والإشارة فى الاقتباس إلى سابير فى مقالته: حالة 
اللغويات بما هي علم (©50606 3 5ه تعناةثناههن1 6ه 5نا)512 186): التي تُشرت في الأصل 
في العام 29 وأعيدت طباعتها في: !7 0ءعء 52/1 ,.له ,سدامحاء112201 .0 لأنودا 
ومط نذن) ,لإءاأءعلطاع8) رازاهمكىمء8 فانه ,ءجنقاالت) ,عع ملتعانصط ‏ :1 طأمهكى 4بمدساط إن 
.160-16 .مم ,(1949 رووعوظ فتصده]تلهن) آه واتووءناتدلا توعاعومم 
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إن غياب نظرية كهذهء وعلى الخصوص غياب أي إطار تحليلي 
يجري من ضمنه التعامل مع اللغة المجازية» هو الذي أدى إلى 
الاختزال في نظرة خبراء علم الاجتماع إلى الأيديولوجيات على أنها 
مجرد صرخات ألم مدروسة» فلم يكن لدى هؤلاء الباحثين فكرة عن 
كيفية عمل الصور المجازية من مثل الاستعارة والمقايسة والتورية 
والغموض والجناس والتناقض الظاهري والمبالغة والإيقاع وسائر 
عناصر ما نسميه ‏ وإن على نحو واه ب «الأسلوب» ‏ حتى أنهم في 
معظم الحالات لم يعترفوا بأن لهذه الأدوات الأسلوبية أي أهمية في 
التعبير عن المواقف الشخصية في شكل علني؛ وبذلك كان هؤلاء 
الباحثون يفتقرون إلى الموارد الرمزية اللازمة لبناء صياغة أكثر 
وضوحاً وقطعاً. وفى الوقت ذاته كانت الفنون تؤسس القدرة المعرفية 
لما يسمى ب «التشويه) وكانت الفلسفة تقوض الكفاية المطلوبة فى 
نظرية المعنى العاطفي أو الانفعالية» وكان علماء الاجتماع يرفضون 
الأولى (التشويه) ويعتنقون الثانية (نظرية المعنى العاطفي). ولم يكن 
من المفاجئ والحالة هذه أن يتهربوا من مواجهة مشكلة تأويل دلالة 
المقولات الأيديولوجية بعدم الاعتراف بوجودها بكل بساطة”. 


ولتوضيح ما أقول» دعوني أضرب مثلاً آمل على رغم تفاهته في 
ذاته أن يؤدي إلى تهدئة أي شكوك بأن لدي اهتماماً مضمراً بمادة 


(22) يُستثنى جز ثياً من هذا النقد لاسويل (1ا25586.]آ) فى : ع8 3ناقههآ عط مز 50:16» 

1 34125 جع فاوط كزهت ععت2ننعاتها ,45502165 0ه معام بالمبهوده1 :1 «رقء)1آ0 أه 

ك 517147111 16ت 0:11 

على الرغم من أن موققه هذا مشوب يباجس السلطة بوصقها جماع السياسة. ويجدر 

التنويه أيضاً أن التركيز على الرمزية اللفظية في الكلام في الدراسة التالية هو بغرض التبسيط 

فقط ولا يُقصد منه إنكار أهمية الوسائل الفنية الأخرى من نحت ورسم ومسرح أو سائر 

الفنون غير اللفظية ‏ مثل خطاب الأزياء الرسمية والمسارح المضاءة والجولات الاستعراضية 
السيارة - في الفكر الأيديولوجي. 


اس 


القضية السياسية المعنية» والأهم من ذلك إلى توضيح الفكرة القائلة بأن 
المفهومات التي نطورها لتحليل الجوانب الأرفع في الثقافة ‏ مثل الشعر 
- تنطبق على الجوانب الدنيا دون أن يؤدي ذلك إلى إبهام الفروق 
النوعية الهائلة بين الاثنين. وفي مناقشة نقاط القصور المعرفية التي 
تحدد الأيديولوجية» يستخدم سوتون ومشاركوه مثالاً عن ميل المنظر 
الأيديولوجى إلى «التبسيط الزائد» ما قامت به نقابات العمال المنظمة 
تنبهيتة قانوث تافت ‏ هارتلي (إ813:016 1546) ب «قانون عمل الرق»: 


تميل الأيديولوجيا إلى التبسيط والتوضيح» حتى لو أدى تبسيطها 
ووضوحها إلى عدم إنصاف الموضوع قيد البحث. إن الصورة 
الأيديولوجية تستعمل خطوطاً حادة وترسم التناقضات بالخطوط 
السوداء والبيضاء. ويبالغ المنظر الأيديولوجي ويرسم صوراً 
كاريكاتورية كما يفعل رسام الكاريكاتور. وفي المقابل» تميل الصورة 
التي يرسمها العلم للظاهرة الاجتماعية اث 
واضحة للعالم. مؤخّراً وصفت الأيديولوجيا العمالية قانون تاذ 
هارلي ب «قانون عمل الرق». ولا يستحق القانون هذه 0 
نظرنا إليه نظرة فاحصة موضوعية. إن أي تقويم موضوعي لهذا القانون 
سيكون عليه أن ينظر إلى مندرجاته الكثيرة بشكل إفرادي. وبالاستناد 
إلى أي مجموعة من القيم» حتى قيم الاتحادات العمالية نفسهاء فإن 
تقويم مستقل كهذا سيؤدي إلى إطلاق حُكم مختلط وليس مطلقاً. إلا 
أن الأحكام المختلطة ليست من شيم الأيديولوجياء فهي فائقة التعقيد 
والتشويش. أما الأيديولوجيا فترى أن عليها أن تصنف القانون بشكل 
إجمالي وتطلق عليه حكماً إجمالياً مصحوباً برمز بهدف رص صفوف 
العمال والناخبين والمشرّعين ودفعهم إلى العمل 20©, 


)223 .4-5 .وم ,موعن كع ع8 (رمء 476 772 ,[.21 أع] «ماايدك 
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وإذا نحينا جانباً السؤال الإمبريقي حول صوابية القول بأن 
الصياغات الأيديولوجية لمجموعة معيّنة من الظواهر الاجتماعية هي 
حتماً «أبسط» من الصياغات العلمية لهذه الظواهرء فإن فى هذه 
المقولة نظرة انتقاصية ‏ وقد نقول «تبسيطية» - إلى العملية الفكرية 
لدى قادة اتحادات العمال من جهة ولدى «العمال والناخبين 
والمشرّعين» من جهة أخرىء» فمن الصعب التصديق بأن أيأ من 
أولئك الذين صاغوا الشعار أو أسهموا في نشره هم أنفسهم كانوا 
يصدقونء أو كانوا يتوقعون أحداً أن يصدّقء بأن القانون المذكور 
من شأنه فعلاً أن يجعل (أو أنه كان في النية أن يجعل) من العامل 
الأميركي عبداً بمنزلة الرقيق» أو أن قطاع الرأي العام الذي كان 
الشعار موجهاً له سيراه من هذا المنظور. إلا أن هذه النظرة المسطحة 
لأذهان الآخرين هي التي لا تترك لعالم الاجتماع الخيار إلا بين 
تأويلين اثنين» كلاهما غير وافٍ» لما قد يكون هناك من فاعلية فى 
هذا الرمز: فهو إما خادع لمن لا يعلم (بحسب نظرية المصلحة)» 
وإما مثير لمن لا يفكر (بحسب نظرية الجهد). ولا يؤخذ في الاعتبار 
حتى إمكان استمداد الرمز لقوته من قدرته على فهم وصياغة وإيصال 
الحقائق الاجتماعية التي تروغ عادة من لغة العلم الهادئة المتزنة» أو 
إمكان تعبيره عن معان أكثر تعقيداً مما يبدو لدى القراءة الحرفية 
الأولى له. إن شعار «قانون عمل الرق» قد لا يكون» بعد كل شىء» 
العا بد عور طاو 1 


وبعبارة أدق» فهو يبدو أنه استعارة» أو على الأقل محاولة 
استعارة. وبالرغم من قلة عدد علماء الاجتماع الذين يبدو أنهم قرأوا 
الكثير من الكتابات عن موضوع الاستعارة ‏ «القوة التي تتيح للغة 
القدرة» على الرغم من ضألة عدد المفردات» على معالجة الملايين 
المملينة من الأشياء» ‏ فإن هناك كماً كبيراً من هذه الكتابات وهى 


3 
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الآن في توافق معقول في ما بينها". ففي الاستعارة يجد المرء 
بالطبع طبقات متراكبة من المعنى.» حيث يؤدي عدم التشابه في 
المعنى على مستوى معيّن إلى ثراء في المعنى على مستوى آخر. 
وكما أشار بيرسيء» فإن مَلْمّح الاستعارة الذي سبب أكبر قَدْر من 
المشاكل للفلاسفة (وكان بإمكانه أن يضيف أيضاً العلماء) هؤ أنها 
«خطأ»: «إنها تؤكد أن شيئاً ما هو شىء آخر)». وما هو أسوأ من 
ذلك» فإن الاستعارة تكون فى أشد حالاتها تأثيراً عندما تكون فى 
أقنها 0# ."إن قدرة الستتعازة 'متمدة الضيط من التفاعل 
بين المعاني المتنافرة التي تجمعها رمزياً بالإكراه في إطار مفهومي 
موحد ومن درجة النجاح التي يبلغها هذا الإكراه في التغلب على 
المقاومة الذاتية التي يولدها هذا التوتر الدلالي لدى كل من يكون في 
موقع يمكنه من الإحساس به. وعندما تنجح الاستعارة في وظيفتهاء 
تحول التماهي الزائف (كما بين السياسات المتعلقة بالعمال لدى 
الحزب الجمهوري ولدى البلاشفة) إلى تشابه؛ أما عندما تخفق» 


ويبدو من الواضح بما فيه الكفاية أن صورة «قانون عمل الرق» 
بالنسبة إلى معظم الناس كانت فاشلة في الواقع (ولهذا لم تفلح مطلقاً 
في عملها «كرمز بهدف رص صفوف العمال والناخبين والمشرعين 
ودفعهم إلى العمل»). وهذا الفشل هو الذي جعلها تبدو صورة 


(24) هناك مراجعة حديثة غمتازة فى : 14ئه 1اأع/1110 ,ععمنتعانهة ,.لء ,علمء1؟ اسدط 
.173-55 .مم ,(1958 بمقعتطء ناج أ تزاتسعع لالهلا :1/11 ,تماعة همذ) عسناينس 
الاقتباس فى لمتن هو من : 1876 ها برفيةا5 4 :برعا سولط( ه عا بررامهومازط ,ععوهمآ 
: 117 .«مراعك 21:4 ,ءانآ ,المكمع] ره تكةاوطويرى 


(25) .مم ,(1958) 66 .701 ,ماعاطدء!! ءعتوساءى «رعع[1/115]8 5 عمطامهاء1/1» ,بومععم . بلا 
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كاريكاتورية ليس أكثرء وليس وضوحها وبساطتها المفترضان. إن 
التوتر الدلالي بين صورة الكونغرس المحافظ وهو يُجرم الاستخدام 
المُعْلق (حيث لا يستخدم إلا العمال المسجلين في نقابة) وصورة 
مخيمات الاعتقال في سيبيريا كان - بشكل ظاهر - أكبر من أن يندمج 
في مفهوم مَتَصوّر واحد» على الأقل عن طريق أسلوب الشعار 
البدائي» فلم تكن المشابهة ظاهرة إلا (ريما) لقلة من المتحمسين ؛ 
وبقي التماهي الزائف زائفاً. إلا أن الفشل ليس حتمياً حتى على هذا 
المستوى البدائي. وعلى الرغم من أن شعار شيرمان «الحرب 
جحيم»؛ وهو حكم مطلق غير مختلط» ليس مقولة آتية من علم 
الاجتماع» فربما حتى سوتون ومشاركوه لن ينظروا إليه على أنه 
مبالغة أو صورة كاريكاتورية. 


على أي حال» فإن ما هو أهم من تقويمي لمدى مواءمة هاتين 
الصورتين المجازيتين هو الواقع القائل إنه بما أن المعاني التي 
يحاولون وصلها ببعضها بشرارة تشبه الشرارة الكهربائية هي» بعد كل 
شيء» متجذرة في المجتمع» فإن نجاح المحاولة أو فشلها يعتمد 
على نحو نسبي ليس فقط على قوة الآليات الأسلوبية المستخدمة بل 
على تلك العوامل التي تركز عليها نظرية الجهد الانتباه بالضبط. إن 
توترات الحرب الباردة ومخاوف الحركة العمالية المنبثقة مؤخراً من 
صراع مرير من أجل الوجود بالإضافة إلى الخطر المرتقب في 
كسوف ليبرالية الصفقة الجديدة (2ؤوقلهيءطنآ [دء12 ب«ع21). كلها 
حضّرت المسرح الاجتماعي ‏ النفسي لظهور صورة «عمل الرق» ثم 
تالياً لإجهاض هذه الصورة ‏ عندما ثبت عدم قدرتها في دمجها في 
مقايسة أو مشابهة مقنعة. إن عسكريبي اليابان في العام 21934 الذين 
افتتحوا نشرتهم عن «النظرية الأساسية للدفاع القومي ومقترحات من 
أجل تقويتها» بالاستعارة العائلية الشهيرة «إن الحرب هي أبو الإبداع 
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وأم الثقافة»» هؤلاء العسكريونء كانواء لا شك يجدون مقولة 
شيرمان غير مقنعة بمقدار ما كان هو يجد مقولتهم غير مقنعة6. 
فهم كانوا يتحضرون وقتها بقوة لخوض حرب استعمارية في وسط 
أمة قديمة تحاول إيجاد موطئ قدم لها في العالم الحديث؟ بينما كان 
هو يتابع مرهقاً حرباً أهلية في دولة غير متحققة تمزقها الأحقاد 
الداخلية. وهكذا فليست الحقيقة هى التى تتغير بتغيّر السياقات 
الاجتماعية والنفسية والتراثية» بل الرموز التي ننشئها في محاولاتنا 
غير المتساوية في فاعلياتهاء للإمساك بالحقيقة. الحرب هي فعلاً 
جحيم وليست أم الثقافة» كما اكتشف اليابانيون في ما بعد على 
الرغم من أنهم من دون شك يعبرون عن الواقع بلغة أكثر فخامة. 
ينبغي أن بظلى. على موسول جا الفغرقة انهم بوستولريا 
المعنى» فالذي يتحدّد تحديداً اجتماعياً ليس طبيعة المفهوم بل 
وسائل نقل المفهوم. ويلاحظ هينلي (©11681) أنه في مجتمع يتناول 
قهوته سوداء (من دون قشدة)» حين يحاول امرؤ أن يمدح فتاة بقوله 
«إنك قشدة/ كريما قهوتي»» فإنه سيعطي الانطباع الخاطئ تماماً؛ وإذا 
كناء في ما يختص بالدببة» نولي أهمية للافتراس أكبر مما نولي 
الفاح ف السورف 4 فإننا كين نقيف وجل نأنه #ذي. سوق لا 
تقصيد هداحش السلوقك بل إن له اذواقا خامة ايل .وى قال 
آخر نأخذه من بوركء في اليابان تجري العادة بأن يبتسم الشخص 
عند ذكر وفاة صديق قريب» والمعادل الدلالى فى اللغة الإنجليزية 
المستعملة في أميركا ليس عبارة اأبتسم؟ فل «امتقع وجهه)ا؛ 
وباستعمال هذه العبارة «نترجم الاستعمال العُرْفي الاجتماعي في 


(26) مقتبس عن: لإأعف8 عط هذ مسكتاههمتاعوط نزخ عدعمدم2[» ,نزء1ه00 .ل 
.309-66 .مم ,(1958) 21 .701 ,كعتهناك ماعل زه أوتستمل «رو*1930 
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اليابان إلى الاستعمال العُرْفِي المستخدم في الغرب»”*. وبالاقتراب 
أكثر من النطاق الأيديولوجىء فقد أشار سابير إلى أن فى منصب 
رئاسة لجنةٍ ما سلطة مجان تيهنا له فقط لاعتقادنا أن الوظائفت 
الإدارية تطبع الشخص الذي يتقلدها بطابع الفوقية تجاه الأشخاص 
الذين هم في موقع المأمور»؛ «فإذا شعر الناس بأن الوظيفة الإدارية 
ليست بأكثر من آلية رمزية» فسيصبح منصب رثاسة اللجنة مجرد رمز 
متحجر وستتلاشى القيمة الخاصة التي يتحلى بها في أعين الناس”7. 
ولا تختلف الحالة هنا عن الحالة فى صورة «قانون عمل الرق». 
وإذاء لأي سيب من الأسباب» شرعت مخيمات العمل الإلزامي 
(السخرة) في أداء دور أقل بروزاً في الصورة المتشكلة في ذهن 
الأميركي عن الاتحاد السوفياتي» فالذي سيتلاشى ليس هو صدقية 
الرمز ب معناه الأساسى» وقلرجة على أن يكون إما حقيقياً أو مزيفاً. 
رلدلك فعلق اتخره يكل بشاطة أن عبد اناطن المغولة بان قانون 
تافت ‏ هارلى يشكل خطراً مصيرياً على العمالة المنظمة ونقابات 
العمال -يظريقة أخرى. 

باختصارء يوجد بين الصور الأيديولوجية» مثل «قانون عمل 
الرق» وبين الحقائق الاجتماعية في الحياة الأميركية التي ظهرت تلك 
الصورة في خضمهاء تفاعل خفي مؤثر وهو تفاعل لا تجدي كثيراً في 
وصفه مفهومات مثل «التشويه» و«الاستنسابية الانتقائية» و«التبسيط 
الزائد»”” . إن التركيب الدلالي للصورة أعقد بكثير مما يبدو في 


(28) موقعتط0) 0 براتو جتهلا هآآ ,معقعتطت)) اعد 1ه 1ك ءانجينه©) رععاسسظ طأعممء>1 

.149 .م ,(1957 رووعرط 

(29) ,.0ه ,تسناقطء501ة84 :هذا «رععمعاء5 2 25 6ئأؤ15ناعمنآ 01 5]2115» ررأوة5 
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(30) ليست الاستعارة بالطبع هي المنبع الأسلوبي الوحيد الذي تستقي منه 
الأيديولوجياء فهناك بالطبع صورة بلاغية أخرى من أنواع كثيرة تُذكر في هذا المجال» مثل - 
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الظاهرء وليس ذلك فحسبء بل إن تحليلاً لهذا التركيب يجبر المرء 
على تتبّع وفرة من الاتصالات الإشارية بينه وبين الواقع الاجتماعي» 
بحيث تكون الصورة النهائية تشكيلة من المعاني المتغايرة التي تُشتق 
من تفاعلها القوة التعبيرية للرمز النهائي وقوته البلاغية على حد سواء. 


الكناية (ا«الا846:08) «كل ما لدي لأقدمه لكم هو الدم والعرق والدموع» [عبارة وردت في 
خطاب للرئيس الأميركي روزفلت في العام 21897 واقتبسها رئيس الوزراء البريطاني وينستون 
تشرشل في خطاب له في 1940 وأصبحت شهيرة منذ ذلك الحين])» والمبالغة (6اوطمعماقة) 
«رايخ الألف سنة» [الدولة الألمانية التي وعد هتلر بها مواطنيه لدى وصوله إلى سدة 
القيادة])» والتقليل البلاغي (04610515) ([يعرض المعنى بأقل من حقيقته للتوكيد] «سأعود» 
[من كلام للجنرال الأميركي دوغلاس ماك آرئر عند مغادرته للقيلبين في العام 1942]): 
والمجاز المرْسَل (65006هلا5) ([باستعمال كلمة تتعلق بالموضوع للدلالة إليه] #وول 
ستريت» [البورصة الأميركية])» والإرداف الْلّفي ([تناقض ظاهري] «الستار الحديدي» 
[عبارة استعملها وينستون تشرشل في خطبة له في العام 1946 للإشارة إلى الحد الفاصل بين 
قسمي أورويا الشرقي (بقيادة الاتحاد السوفياتي) والغربي (بقيادة الولايات المتحدة 
الأميركية)])» التشخيص «(«اليد التي حملت الخنجر غرسته في ظهر جارها» [عبارة استعملها 
الرئيس الأميركي روزفلت في خطاب له في إشارة إلى ممارسات النازيين في أوروبا]). 
ويضاف إلى ذلك الصور البلاغية التي جهد البلاغيون في جمعها وتصنيفها وهي تُستخدم 
تكراراء بالإضافة إلى الأساليب النحوية من مثل المطابقة (0156515اه4) والتقديم والتأخير 
(همنةىء109) والتكرار (1158ناءم16)؛؟ بالإضافة إلى الجوانب العروضية والصوتية من مثل 
الوزن (ستطاتزط2) والقافية (6تلز8) والمجانسة الاستهلالية (111658408ه)؛ والأساليب 
الأدبية مشل التورية (ا1508) والمدح (57ه1نا5) والاستهزاء (53:350). إلا أن التعبير 
الأيديولوجي ليس بجملته مجازياً» فمعظمه يتكون من مقولات تتسم بالحرفية والتسطح في 
التعبير» وهو في ذلك يصعب تمييزه عن لغة المقولات العلمية لولا وجود ميل ظاهر لعدم 
التصديق لأول وهلة: «إن تاريخ المجتمع الراهن حتى الآن هو بمجمله صراع طبقي» [عبارة 
واردة في بداية «البيان الشيوعي» لماركس وإنجلز]؛ «إن أخلاقيات أوروبا برمتها ترتكز إلى 
القيم النافعة للقطيع» [عبارة قالها نيتشه في معرض انتقاده لواقع الأخلاق في أوروبا]؛ وهلم 
جرّاً. والأيديولوجيا التي تطورت لتتخطى مرحلة إطلاق الشعارات» بما هي نظام ثقافي» 
تتكون من هيكلية معقدة من المعاني المتداخلة ‏ ويأتي تداخلها من الآليات الدلالية التي 
تصوغها. وفي ذلك لا يكون التنظيم الثنائي المستوى للاستعارة المعزولة سوى رَجْْع واه. 
[العبارات التفسيرية الواردة بين الأقواس المربعة من وضع المترجم]. 
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إن هذا التفاعل هو بذاته عملية اجتماعية وهو يحدث ليس «فى 
الذهن» بل في ذلك العالم الاجتماعي حيث «يتكلم الناس سوياًء 
يسمون الأشياء»ء ويطلقون التوكيدات» وإلى حد ماء يفهم بعضهم 
البعض)”1” . إن دراسة العمل الرمزي ليس بأقل استحقاقاً لاسم العلم 
السوسيولوجى من دراسة المجموعات الصغرىء أو البيروقراطيات» 
أن الاراشة الجور المتغير للمرأة الأميركية؛ إلا أنه أقل تطوراً منها. 
337 

إنه لسؤال يخفق الكثير من دارسى الأيديولوجيا فى طرحه: ماذا 
نالفي عندما نوكه أن التوتواك الاتمافية دالنشنية لتر نيا 
بأشكال ومزية؟ إن طرح .هذا السؤال يلقي بنا سزيعاً في لنجة البح 
المعمّق؛ يلقي بنا في الواقع في نظرية غير تقليدية ذات ظاهر متناقض 
حول طبيعة الفكر الإنسانى بوصفه نشاطاً علنياً وليس نشاطاً شخصياً 
خاضاء أو علق الأفق لبن كتلك قن اللا وله اف أن 
نتابع تفاصيل نظرية كهذه طويلاً هناء كما إنه ليس بالامكان تجميع 
كمية كبيرة من الإثباتات لدعمها. إنما علينا على الأقل أن نقدم 
مخططاً عاماً لخطوطها الرئيسية إذا أردنا أن نجد الطريق فى عودتنا من 
العالم المراوغ للرموز العملية الدلالية إلى العالم الصُلب (ظاهراً)» 
عالم العواطف والمؤسساتء إذا أردنا أن نتتبع بشيء من التفصيل 
طرق تداخل التراث مع الشخصية مع النظام الاجتماعي. 

إن المقترح لتعريف هذا النوع من المقاربة للفكر «في الهواء 
الطلق» ذه هء1ط ه )8‏ ما يمكئنا أن ندعوه «النظرية الخارجية» على 


)231 .«ووعه280 17275012|1عأض1 01 عتنأعنماك عاأمطوولزك عط1» ,ممعم 
(32) نهملهمآ بعلتهلا بوجع11) دعاء5 «كوتصء5 ,دطاة زه اوعء دم 1716 رعالرظ غمعطانه 
.(1949 ,لإمقعطئط /واأووعء لونلا وأممومتطءنن1] 
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طريقة غالانتر (08132168) غيرستينهابر (0615]6852565) - هو أن الفكر 
يتشكل من إنشاء أنظمة للرموز والتحكم بهذه الأنظمة» تلك الأنظمة 
التي تُستخدم نماذج لأنظمة أخرى فيزيائية وعضوية واجتماعية ونفسية 
وما إلى هنالك» بحيث إن تركيبة هذه الأنظمة الأخرى ‏ وفي حال 
كانت الظروف موافقة» كيف يمكن حتى أن نتوقع كيفية تصرفها - 
تكون «مفهومة»» كما يقال””. إن التفكير أو التصور أو الصياغة أو 
الاستيعاب أو الفهم» أو ما شئت من مثل ذلك» يتكون ليس من 
أحداث طيفية في رأس المرء بل من مطابقة حالات وعمليات من 
النماذج الرمزية مع حالات من العالم الأوسع: 

إن التفكير التخيّلي هوء لا أكثر ولا أقل من» بناء صورة 
للبيئة المحيطة» ثم تسريع هذا النموذج المتخيّل في العمل بسرعة 
أكبر من سرعة البيئة الطبيعية» ومن ثم التنبؤ بكيفية تصرف البيئة 
على النحو الذي جرى في الصورة المتخيّلة. . . إن الخطوة الأولى 
في حل أي مشكلة تتكون من بناء نموذج أو صورة ل «الملامح 
ذات العلاقة» في [البيئة]. ويمكن أن تُبنى هذه النماذج من أشياء 
كثيرة» بما فيها أجزاء من النسيج العضوي للجسد وأشياء من صنع 
الإنسان مثل الورق والقلم ومشغولات أخرى. وعندما يتم بناء 
افتراضية منوعة. وهكذا يصبح بإمكان الكائن «مراقبة» محصّلة هذه 
المعالجات والترتيبات وإسقاطها على البيئة بحيث يصبح بالإمكان 
التتبو بالنتائج. وبحسب هذه النظرة» فإن مهندس الطيران يكون 
قائما بعملية تفكير عندما يعالج نموذجا لطائرة جديدة في نفق 
الريح التجريبي. ويكون السائق كذلك قائماً بعملية تفكير عندما 


(33) عأكستعاءوظ عغط1 تأطعنتامط1 «0» ,ععطقطمعاويء .14 لمه معأمولو0 .8 
218-27 .مم ,(1956) 63 .01؟ ,مرءامع غ1 أمعتومامطعتروط «رلصومعط1 
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يُجْري إصبعه فوق خط على خريطة» ويكون الإصبع والحالة هذه 
نموذجا للسيارة بينما تكون الخريطة نموذجا للطريق. وكثيرا ما 
ُستخدم هذه النماذج الخارجية في التفكير حيال [البيئات] المعقدة. 
أما الصور المستخدمة فى التفكير المستتر فهى تعتمد على توفر 
الأحداث الفيز يائية' ب الكيميائة للجسد التي عت أن تُستخدم في 
تشكيل النماذج”*9. 


إن هذه النظرة بالطبع» لا تنكر الوعى: بل تحدده وتعرف به. 
إن كل تصور واعء كما يحاجج بيرسي» هو فعل تعرّف». هو فعل 
مزاوجة حيث يتم تحديد شيء ما (أو حدث ما أو فعل ما أو عاطفة 
ما) عن طريق وضعه مقابل خلفية الرمز المناسب: 


ليس بكافٍ القول إن شخصاً ما مدركٌ لوجود شيء ما؛ 
فالشخص يكون دائماً مدركاً للشىء بكونه شيئاً ماء فهناك فارق بين 
استيعاب الصورة الكلية (الجشتالت) (فقد لاحظت الدجاجة تأثير 
جاسترو (335]508) (في الخداع البصري) بنفس مقدار إدراك الآدمي 
له) وبين استيعابه تحت تأثير الناقل الرمزي له. عندما أحدق حولى 
في الغرفة أدرك سلسلة من أفعال المطابقة التي تجري في الذهن من 
دون جهد: رؤية شيء ما ومعرفة كنهه. وإذا وقع بصري على شيء 
غير مألوف». أدرك توا أن أحد بندي المطابقة مفقودء وأسأل ما هو 


«هذا الشيء» ‏ وهو سؤال محيّر للغاية”©. 


(34) المصدر نفسه. وأنا أقتبس هذا المقطع الحاد في تعبيره (ص 7 - 78)» في محاولة 
مني لوضع النظرية الخارجية للفكر في سياق المكتشفات الحديثة من ارتقائية وعصبية وثقافية 
أنثروبولوجية. 

(35) إه أ امل «رلزا اا ناعععطناكوعاهم1 220 ذ5عطتكنامء5د00) ,أمطصرزذ» ,رمعم . إلا 


631-641 .مم ,(1985) 15 .اه؟ ,راممدماةام 
التشديد فى الأصل» والاقتباس نشر بإذن. 
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إن ما هو مفقودء وما هو مسؤول عنهء هما نموذج رمزي 
يمكن تطبيقه حيث يجري من ضمنه افتراض «الشيء غير المألوف» 

إذا رأيتُ شيئاً على مبعدة ولم أتعرف عليه بالضبطء فقد أنظر 
إليه. بل بالفعل أنظر إليه» على أنه سلسلة متتابعة من الأشياء 
الميختلفة» كل منها ترفضه وتستبعده معانية المواءمة لذيء إلى أن 
يتم التيّت من أحدها بشكل إيجابي» فقد أرى بقعة من ضوء الشمس 
في حقل وأراها فعلاً على أنها أرنب ‏ وهذه الرؤية أكثر بكثير من 
مجرد التخمين بأنها قد تكون أرنباً؛ بل إن الصورة الكلية للتصور 
تؤوّل بهذه الصورة» وتنطبع فعلياً بجوهر الطبيعة الأرنبية: وقد كان 
يمكن أن أقسم بأنها أرنب. ولدى اقترابي من الشيء يتغير نمط أشعة 
الشمس بما يكفي لاستبعاد صورة الأرنب. ويختفي الأرنب وأتصور 
شيئاً آخر: إنه كيس من الورق» وهلمٌ جرّاً. والأهم من ذلك كله هو 
أنه حتى التعرّف الأخيرء «الصحيح». وسطي تماماً كما التعرّفات 
الخاطئة السابقة؛ إنه أيضأ تصور ومزاوجة واستقراب. ولنلاحظ عَرَضأ 
أنه بالرغم من صحته. حتى إن كل المؤشرات تدعمه» فقد يكون 
فاعلاً في الإخفاء كما في الاكتشاف على حد سواء. وعندما أتعرف 
على طائر غريب على أنه عصفور الدوري» أميل إلى أن أتصرف مع 
هذا الطائر تحت صياغته المناسبة: ما هو إلا عصفور دوري©06. 


على الرغم من الطابع الذهني نوعاً ما لهذه الأمثلة المختلفة» 


فإن النظرية الخارجية للفكر قابلة للامتداد إلى الجانب العاطفى 
للعقلنة الإنساشة أبعي" ا وعها إن «خريطة الطريق تخول المناضة 
(36) المصدر نفسه. والاقتياس نشر بإذن. 
(37) ,ععمصطئع؟ عادولا بوعل<) اعم إن مم18 » ,مط 0تبه ونطاءء/ ,تعومما .5 


1953( 
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الطبيعية إلى «أماكن» تتصل ببعضها بطرق مرقّمة وتفصلها عن بعضها 
مسافات ذات قياسات» بما يمكننا أن نجد الطريق من حيث نحن إلى 
حيث نريد أن نذهب» فهكذا تفعل القصيدة» مثل قصيدة هويكنز 
(5هكام110) فيليكس راندال (لهلصقظ8 «ناء1)؛ حين تقدم لنا من خلال 
القوة الإيحائية في لغتها المشحونة نموذجاً رمزياً للتأثير العاطفي الذي 
يخلفه الموت المبكرء وهو نموذج قمين» إذا تأثرنا بتقديمه كما نتأثر 
بخريطة الطريق» بأن يحول الأحاسيس الفيزيائية الملموسة إلى 
عواطف ومواقف ويمكننا من الاستجابة لهذه المأساة ليس «بشكل 
أعمى» بل «على نحو ذهني فكري». إن الطقوس المركزية في الدين - 
القُداسء» الحج» الكوروبوري”*  )60:000:6(‏ هي نماذج رمزية 
(وهنا تتخذ شكل الأفعال أكثر من شكل الكلمات) لإحساس معيّن 
بالألوهةء نوع من الحالة التعبّدية» التي تنجم عن الممارسة المتكررة 
عند المتعبّدين. بالطبع» بما أن معظم أفعال ما يسمى عادةً ب «التعرُف» 
هي على مستوى التعرف على الأرنب أكثر منها على مستوى العمل 
في نفق الريح التجريبي» فإن معظم ما يسمى عادةٌ ب «التعبير» (وغالباً 
ما يبالغ في الانقسام الثنائي بين «التعرف» و«التعبير» ويُساء تأويله 
شكل غادل نقرنا) يجري عن طروق مااع جستمنة من البقافة 
الشعبية أكثر منها من الفن السامى والطقس الدينى الرسمى. إلا أن 
بيت القصيد هو في أن تطوير وصيانة وانحلال «الحالات النفسيةة 
و«المواقف» و«العواطف» وما إلى هنالك ليست بأكثر من «عملية 
شبحية/ طيفية تحصل في تيارات الوعي التي يُحظر علينا زيارتها» من 
التمييز بين الأشياء والأحداث والبُنى السمليات وما إلى هنالك فى 
البيئة المحيطة بناء فهنا أيضاً «نكون في صدد توصيف الطرائق 


(#) عبادة جماعية عند سكان أستراليا الأصليين. 
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التي. . . يدير بها الناس سلوكهم العلني السائد»”©. 


إن ما يسمى بالرموز أو أنظمة الرموز المعرفية والرموز أو أنظمة 
الرموز التعبيرية» مهما كانت الفروق في ما بينهماء إن هناك بينهما 
كنا واحنا معدركا على الأقل > إنهما مصدران: خارتجان للبتعلومات 
يجري من خلالهما تنميط الحياة الإنسانية ‏ آليات من خارج الشخص 
للوصول إلى التضون والقه والمحاكنة والتحكم في الخالم: إن 
أنماط الثقافة ‏ من دينية وفلسفية وجمالية وعلمية وأيديولوجية - هي 
«برامج»؛ فهي تقدم قالباً نمطياً أو مخططاً أساسياً لتنظيم العُبئانات 
الاجمافية والثقعية :ما نشي إلن جد كير القالت التمظى الناق 
تقدمه الأنظمة الجينية الوراثية لتنظيم العمليات العضوية: ١‏ 


إن هذه الاعتبارات تحدد الشروط التي من ضمنها نقارب مشكلة 
«الاختزال أو التخفيض» في علم النفس وعلم الاجتماع. إن المستويات 
التي ميّزناها على نحو تجريبي مؤقت [الجسم» الشخصية» النظام 
الاجتماعي» الثقافة]. .. هي مستويات للتنظيم والضبط. إن 
المستويات الدنيا «تكيّف»» وبهذا فهى «تحدّد» بمعنى ما البُنى التى 
تلتكلياء كنااكؤثر خصائصن المولة الداخلة فى البثاءاقن عتاثة وثيات 
ذلك البناء. إلا أن الخصائص الفيزيائية لهذه المواد لا تدخل فى تحديد 
خريطة ذلك البناء؛ فهذا عامل من نوع آخر» هو التنظيم. والتنظيم 
يضبط علاقات تلك المواد بعضها بالبعض الآخرء أي الطرائق التى 
يجري استخدام هذه المواد وفقها في البناء» بحيث تؤلف نظام ري 
من نوع ما - وبالانحدار في النظر في السلسلة» يمكن لنا دوماً أن 
نبحث ونكتشف مجموعات من «الشروط» يعتمد عليها العمل في 
مستوى من التنظيم أعلى. وهتاك إذا متجموعة قائقة التغقيد من الختروط 


(38) الاقتباس من: .م نطلا تزه ارءعءعده") 736 بعاج1]1 
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البدنية الفيزيولوجية يعتمد عليها العمل النفسيء . . . إلخ. وإذا ما 
فهمنا هذه الشروط وقوّمناها بشكل مناسب» فهى تشكل دوماً 
تجدات حقيعية للعيليات اتن تجرئ :فى السيفويات الأعلن فى 
الأنظمة المرتبة. كما بإمكاتنا أيضاً أن #تصمل» النظر وبحت ْ 
المستويات الأعلى فى السلسلة. وفى هذا الاتجاه نجد «البُنىك» يي 
قال متكي اننال من المعنى» «البرامج». . . . إلخ» التي هي 
بؤرة التنظيم في النظام على المستوى الذي وجّهنا العناية إليه©, 


والسبب في أن قوالب رمزية كهذه ضروريةً هو أن السلوك 
الإنساني» كما سبقت الإشارة تكراراء لديه مرونة كبيرة وقابلية فائقة 
للتشكل داخلة في صلب خصائصه. إن السلوك الإنساني لا تحكمه 
بصراحة البرامج أو النماذج الوراثية - وهي مصادر داخلية للمعلومات - 
بل إن هذه البرامج لا تحكم السلوك الإنساني إلا بالمعنى الواسع 


(39) عط 6ه قصصع1 هذ لرمغط1 اأمعتعه[مطعئزو مغ طاعدمءومة مذ ,كدممدمةط .1 
الا1[1) ءءتعلء3 زه لهاك 4 :بروماوتعتروط ,.لء ,رطعم>ا لاسصسعاد :م1 «رسمتاعمة أه بورمعط1" 
.آمل ,(1959 ,11نل[- اجدوناء18 :عاءهلا 

والتشديد وارد في النص الأصلي. وقارن ذلك بما يأتي: «ولكي نفسّر هذه الانتقائية» 

فمن الضروري الافتراض أن تركيبة الإنزيم تتعلق بطريقة ما بتركيبة الجين المورّث. وإذا 
توسّعنا منطقياً في هذه الفكرة نصل إل المفهوم الذي يقول بأن الجين المورّث هو تمثيل أو 
تجسيد ‏ مخطط أصلي إذا جاز القول - لجزيء الإنزيم» وأن وظيفة الجين هي في العمل 
مصدراً للمعلومات بالنسبة إلى تركيب الإنزيم. ويبدو من الواضح أن تركيب الإنزيم - وهو 
جزيء بروتيني عملاق يتألف من مثات الوحدات من الحمض الأميني مرتبةٌ طولياً (طرفاً إلى 
طرف) حسب نظام معّين فريد ‏ إن هذا التركيب يتطلب نموذجاً أو مجموعة من التعليمات 
من نوع ما. ويتعين أن تكون هذه التعليمات من خصائص النوع الذي ينتمي إليه الكائن؛ 
ويتعين عليها أن تنتقل آلياً بالوراثة من جيل إلى آخرء كما يتعين عليها أن تكون ثابتة وإنما 
تمتلك القدرة على التغيّر الارتقائي. والكائن الوحيد المعروف لدينا والقادر على فعل ذلك هو 
الجين الورائي. وهناك العديد من الأسباب التى تدفعنا للاعتقاد بأنه ينقل المعلومات بفضل 
وظيفته تموج] أو قالبفى انظر المع انع نور 501671117 «رعوع0) عط1» ,جااام2ه11 .11 .لا 
.م ,(1956 وتدتدماء*1) 


للكلمة وعلى التراخي» ولذلك فإن السلوك: إذا كان له أن يتخذ أي 
شكل فعّال على الإطلاق» يتعين عليه أن يكون محكوماً ومنضبطاً إلى 
حد بعيد من قبل مصادر خارجية. تتعلم الطيور الطيران من دون الحاجة 
إلى أنفاق الريح التجريبية» كما إن استجابة الحيوانات الدنيا للموت» 
مهما كانت طبيعتها بجزئها الأكبر وزائية داخلية» يحكمها الأداء 
الفيزيولوجي البدني””. إن العمومية الفائقة والُسُوٌ والتنوع في طاقات 
الإنسان الكامنة نحو الاستجابة» تعنى كلها أن النمط المعين الذي 
يتخذه سلوكه في هذه الاستجابة يكون موجهاً في الغالب عن طريق 
قوالب ثقافية وليس جينية وراثية» فهذه الأخيرة (الوراثية) هي التي تضع 
السياق النفسي ‏ الجسدي المجمل الذي تنتظم من ضمنه متواليات 
العمل الدقيقة التى تنظمها الأولى (الثقافية). إن الإنسان» بوصفه 
الحيوان الذي يصنع الأدوات أو يضحك أو يكذبء هو أيضاً الحيوان 
غير المكتمل - أو بعبارة أدق» الحيوان الذي يصنع اكتماله بنفسه. 
والإنسان»ء بوصفه العامل فى تحقّقه الذاتى» هو الذي يخلق من مادة 
طاقته العامة لبناء النماذج الرموية» يكل منها قدراته المحدّدة التي 
تعرّفه. أو وبالعودة أخيراً إلى موضوعنا الأصلي - إن الإنسان» بتشييده 
للأيديولوجيات أو الصور التخطيطية للنظام الاجتماعي» يجعل من 
نفسه حيواناً سياسياً» بغض النظر عما إذا كان ذلك للأفضل أو للأسوأ. 


والأكثر من ذلك» بما أن الأنواع المختلفة من أنظمة الرموز 
الثقافية هئ مصادر خارجية للمعلومات» قوالب لتنظيم العمليات 


(40) قد يكون النص في هذه المقولة زائد الجرأة إذا ما نظرنا إلى التحليلات الحديثئة في 
حقل تعدُّم الحيوان؟ إلا أن المقولة الأساسية ‏ بأن هناك اتجاهاً عاماً يبدو مترسخاً نحو مفهوم 
لضبط السلوك أكثر عمومية وتفشياً وأقل تحديداً عن طريق متغيّرات داخلية (موروثة)» 
ويتزايد هذا الاتجاه مع تصعيد النظر في الحيوانات من المستويات الدنيا إلى العلياء انظر: 
الفصل الثالث من هذا الكتاب. 
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الاجتماعية والنفسية» فهى تؤدي الدور الأكثر حسماً فى المواقف التى 
يكون فيها مفقوداً ذلك النوع الخاص من المعلومات الذي تحتويه» 
حيث تكون التوجيهات الداخلة فى المؤسسات والأعراف الاجتماعية 
التى توجه للسلوك أو الفكر أو المشاعن تكون هذه التوجيهات ضعيفة 
اق عاك فالعرء اككز ها يكو جاحة للقعائك رع اسل الطر ف دما 
يكون في بلد غريب غير مألوف لديه عاطفياً أو جغرافياً طوبوغرافياً. 
وهكذا هو الأمر بالنسبة إلى الأيديولوجياء ففي السياسات التي 
تكون متجذرة فى رؤية إدموند بورك (عانن8ظ 000 لل «الآر ء 
العسقة وقواعد الحياة».. بكرن دور الأيديولوجتا + (المسي: الظاهره 
هامشياً. وفي مثل هذه الأنظمة السياسية التقليدية حقاً يتصرف 
المشاركون كما لو أنهم (باستعمال عبارة أخرى من عبارات بورك) 
ذوو مشاعر غير مثقفة؛ توجههم في أحكامهم العاطفية والفكرية 
أفكارُهم المسبقة غير المدروسة» التي لا تدعهم «في حال من التردد 
فى لحظة القرارء فى شك وحيرة من دون قرار». إلا أنه عندما 
و المساءلة لهذه الآراء وقواعد الحياة المُبَجَلة - كما حصل في 
فرنسا عهد الثورة» التي كان يدينها بورك» وأيضاً في الواقع في 
إنجلترا المترنّحة» التي كان بورك يطلق فيها حكم الإدانة على 
فرنساء وهو كان ربما المنظر الأيديولوجي الأكبر في بلده ‏ عندما 
تحصل هذه المساءلة ينشط البحث عن عات اندو اريف منهجية» 
إما لشد أزرها أو لاستبدالها. إن وظيفة الأيديولوجيا هي أن تجعل 
من اليمكن قيام سبابةقائية مستفلة عن :طريق تأمين"المقهومات 
الحازمة التى تجعل منها شيئاً ذا مغزى» أي الصور المُمْئِعة التى 
كوي ا سبيلها”'©. وفي الواقع؛ عندما يبدأ نظام سياسيٌ ما 


(41) طبعاً هناك أيديولوجيا أخلاقية واقتصاديةء وحتى جمالية» بالإضافة إلى 
الأيديولوجيات السياسية تحديداًء إلا أنه وبما أنه ليس هناك سوى القليل من الأيديولوجيات - 
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بتحرير نفسه من الحكم المباشر للتقاليد السائدة» ومن التوجيه 
التفصيلى المباشر للقوانين الدينية أو الفلسفية من جهة ومن المبادئ 
الماطحة للأخلاقيات التقليدية من جهة أخرى» عند هذه النقطة 
بالضبط تبدأ الأيديولوجيات الرسمية بالانبثاق والترسّخ”. إن التمايز 
في السياسة المستقلة يعني ضمناً تمايزاً أيضاً في النموذج الثقافي 
المستقل والمتميز للعمل السياسي» فالنماذج القديمة غير المتخصصة 
هي إما شاملة بشكل زائد عن الحاجة أو مُغرقة في المحسوس بحيث 
لا تستطيع تقديم ذلك النوع من التوجيه الذي يتطلبه نظام سياسي 
كهذاء فهي إما تعرقل السلوك السياسي بإثقاله بالمعاني التجاوزية 
التجركة» او أنهًا: حكن الخيان المساتى عريطه إلى الوائعية الفارعة 
للأحكام الاعتيادية. وعندما لا تعود التوجهات التراثية العامة للمجتمع 
ولا توجهاته الواقعية «العملية» كافية لتقديم صورة مناسبة للعملية 
السياسية» عند ذلك تصبح الأيديولوجيات مصادر هامة للمعاني 
والمواقف الاجتماعية ‏ السياسية. 


البارزة اجتماعياً التي تفتقر إلى المضامين السياسية» فربما كان من المسموح النظر إلى المشكلة 
هنا من هذا المنظار الضيق نوعاً ما. وفي أي حالء فإن الحجج الُقدّمة بالنسبة إلى 
الأيديولوجيات السياسية تنطبق بالقوة ذاتها على الأيديولوجيات اللاسياسية. وللاطلاع على 
تحليل لأيديولوجية أخلاقية مبسوطة من ضمن شروط مشابهة للشروط المبسوطة في هذا 
البحث.» انظر : أ#اعنامل «رورعل2عآ )مهن ا-تامة ه نزومامعل1 عط1» ,وعم 0 .1 .م 
.13-5 .مم ,(1961) 17 .01ل ,ععنلدد[ أمنءع50 إه 

(42) لا يتناقض ذلك بالطبع مع ما قد تدعو إليه مثل هذه الأيديولوجيات» كما عند 

بورك أو دو مايستر (84315456 106)» من إعادة إحياء العادة الاجتماعية أو إعادة فرض الهيمنة 
الدينية» فنحن لا نبني حججاً للدفاع عن التقليد إلا عندما تكون اعتماديته في موضع 
تساؤل. وبمقدار نجاح هذه المطالبات في مسعاهاء فهي لا تنتج عودةً إلى التقليدية الساذجة 
بل تنشئع حالة أيديولوجية من العودة إلى التقاليد ‏ وهى قضية مختلفة تمامأء انظر: 51ه>1 
014 نرع 5010/0 02 كنروككط ,تستعطصمد]8 اممكا نما «ر طعنا مط" لسلم2025))»» ,لاع م112 
ممع نماوممعة 1 [داعه5 لصة نزوماماء50 06 صوعطئنآ [02متلممعلمآ ,ترومامطعرروط امنعومى 
.94-98 .مم .روه ,([1953] ,آنه 4مة ععلء1 ه180 تمملهومآ) 


043 


بمعنى ماء إن هذه الجملة هي مجرد طريقة أخرى للقول إن 
الأيديولوجيا هي استجابة للتوتر. إلا أننا الآن تُذْرجٍ فيها التوتر 
الثقافي بالإضافة إلى التوتر الاجتماعي والتوتر النفسي. إن فقدان 
التوجه هو السبب المباشر وراء النشاط الأيديولوجي» وهو عجز عن 
استيعاب عالم الحقوق والمسؤوليات المدنية الذي يجد فيه المرء 
نفسهء وينشأ العجز من الافتقار إلى النماذج القابلة للاستخدام. إن 
تطوير سياسة متمايزة (أو تطوير تمايز داخلي أكبر في مثل هذه 
السياسة) قد يجُر معه (وعادة ما يجُر) خلخلة اجتماعية حادة وتوتراً 
نفسياً شديداً. إلا أنه يجُر معه أيضاً تشويشاً مفهومياًء حيث تبهت 
تدريجياً الصور الراسخة للنظام الاجتماعي. إن السبب في أن الثورة 
الفرنسية كانتء في زمانها على الأقل» الحاضن الأكبر في التاريخ 
البشري للأيديوجيات المتطرفة» «التقدمية» منها و«الرجعية» على حد 
سواءء لم يكن يكمن في أن أياً من انعدام الأمن الشخصي أو 
انعدام التوازن الاجتماعي كان أعمق وأكثر تغلغلاً مما في العصور 
السابقة - هذا على الرغم من أنهما كانا من العُمْق والتغلغل بما فيه 
الكفاية - بل لأن المبدأ التنظيمي المركزي للحياة السياسية» وهو 
الحق الإلهي المعطى للملوكء كان قد جرى تدميره”*. إن تضافر 


(43) من المهم أن نتذكر أيضاً أن المبدأ كان قد تقرّض قبل الملك بزمن طويل؛ 
وكان الملك خاضعاً في الواقع للمبدأ الذي جاء بعد مبدأ الحق الإلهي» والذي ينص على 
أن الملك يصبح قرباناً طقسياً للأضحية: «عندما يتساءل [سانت - جوست]: «إن تحديد 
المبدأ الذي يموجبه سيقدم المتهم [لويس السادس عشر] إلى الموت». هو تحديد للمبدأ الذي 
يعيش به المجتمع الذي يحاكمه»» فهو يظهر أن الفلاسفة هم الذين سيقتلون الملك: الملك 
يجب أن يموت باسم العقد الاجتماعي». انظر : إمععط اه :أءطعل 7176 ,كسفن عرعطام 
عاأعأصهمن) لصه ملء 3 ,1620 اتعطمءة1 بإط 10مبوععه1 2 طاتب؟ ,اأممءغط اط «مكا بره 
روعأ800 ععفادثلا نلعملا بوجعل8) عوعتومظ8 لإسمطاهة زط 2270106 عمسمسمط"! أه ممنخهافمدء 1 

.114 .م ,(1958 


عاملي التوتر الاجتماعي النفسي وغياب الموارد الثقافية التي تضفي 
فعتى على التوئره واللذين يشَدّد احذهما من آثر الأدر عو الذي 
مهد المسرح لنهوض الأيديولوجيات المنهجية (سياسية كانت أو 
أخلاقية أو اقتصادية). 


وتحاول الأيديولوجيات أن تشرح المواقف الاجتماعية التي قد 
تكون غير مفهومة إذا لم تُشرح» وتحاول أن تؤولها بحيث تجعل من 
الممكن أن يتصرف المرء من ضمن هذه المواقف على نحو هادف. 
إن هذه المحاولة من الأيديولوجيات» بدورهاء هي التي تفسر 
الطيعة المجازية”القائقة للانديو رجيات كما تقر التخدة الى يتؤي 
بها اعتناق هذه الأيديولوجيات حال حصوله. وكما إن الاستعارة تمدّد 
الاستعمال اللغوي بتوسيعها المدى الدلالي فيه» بما يمكنه من التعبير 
عن معان لا يستطيع التعبير عنها حرفياء أو أنه لا يستطيع ذلك حتى 
الآنء فكذلك إن الاصطدام المباشر للمعاني الحرفية في الأيديولوجيا 
- الثورية والمبالغة والمطابقة المكشوفة ‏ يقدم أطرأ رمزية جديدة 
تَضامَى بها ألوف «الأشياء غير المألوفة» التي» مثلها مثل رحلة إلى 
بلد غريبة 'سماعن تحؤلغن الخياة النياسية. ومهما كان من أمر 
طبيعة الأيديولوجيات - التى قد تكون إسقاطات لمخاوف غير معترف 
بهاء أو أقنعة لبواعث خفيةء أو تعابير تواصلية تهدف لتمتين 
التضامن الاجتماعي ‏ فهي» في شكلها الأكثر تميزء خرائط لواقع 
اجتماعي تعتوره المشاكل وقوالب لخلق الوجدان الجماعي. أما 
مسألة ما إذا كانت الخريطة دقيقة أو كان الوجدان موثوقاًء فى حالة 
من الحالات» فهذا سؤال آخرء ولا يمكننا إعطاء الجواب اده عن 
هذا السؤال في حالتي النازية والصهيونية مثلآ» أو في حالتي الشعور 
القومي عند ماكارثي وتشرشل» وفي حالتي المدافعين عن الفصل بين 
الأعراق ومعارضيه. 
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مع أن المجتمع الحديث يموج بالأيديولوجياء وتنتشرحُمّاها في 
أرجاء واسعة منهء فقد تكون أبرز مواقعها في اللحظة الراهنة في 
الدول الجديدة (أو المجدّدة) فى آسيا وأفريقيا وبعض أجزاء أميركا 
اللاتينية» ففي هذه الدول» را كانت شيوعية أم لا» يجري الآن 
ابتعاد تدريجى عن السياسات التقليدية القائمة على التدين والحكمة 
التقليدية. إن الحصول على الاستقلال وإسقاط الطبقات التى كانت 
راسخة في الحكم وترويج مفهوم الشرهنة وعقلنة الأداره العافة 
ونهوض التُخب الحديثة وانتشار القراءة والكتابة ووسائل الاتصال 
الجماهيرية والدَفْع بالحكومات القليلة الخبرة طوعاً أو كرهاً في 
خضم نظام عالمي مهتز لا يفهمه جيداً حتى المخضرمون في هذه 
الحكومات». كل ذلك يؤدي إلى إحساس بالتشوّش وفقدان القدرة 
على تحديد الاتجاه؛ ولا تنفع مع هذا التشوش الصور التقليدية 
المعروفة للسلطة والمسؤولية والتوجه المدني» فهي غير ملائمة 
لمعالجة مثل هذا التشوش. ولذلك يتكثئف البحث ويشتد عن إطار 
رمزي جديد تجري من ضمنه صياغة المشاكل السياسية والبحث فيها 
والاستجابة لها» سواء أتى هذا الإطار في شكل المفهوم القومي أو 
الماركسي أو الليبرالي التحرري أو الشعبوي أو العرقي أو القيصري 
أو الديني أو في شكل نوع من التقليدية المجددة (أو» في كثير من 
الأحيان» مزيج مشوش من عدد من هذه الأشكال). 

يتكثف البحث ويشتد ولكنه يبقى غير محدد المعالم. وتبقى 
هذه الدول بمعظمها تتلمّس طريقها للوصول إلى مفهومات سياسية 
قابلة للاستعمال» ولا تتمكن من الاهتداء إليها؛ وتكون الحصيلة فى 
كل حالة تقريباً» على الأقل في الدول غير الشيوعية» غير يقينية» 
وليس ذلك فقط بمعنى أن حصيلة أي عملية تاريخية تبقى غير يقينية 
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بل بمعنى أنه حتى الوصول إلى تقويم عمومي واسع للاتجاه العام 
يبقى غير متيسّر. ومن وجهة النظر الفكرية» يبقى كل شيء في حالة 
من الحركة» وتنطبق على الدول الجديدة تلك الكلمات التى قالها 
ذلك الشاعي المفرظ فى الميافة ؛ الامارتينة. فى رسفت نجالة ريا 
في القرن التاسع عشرء وهذه الكلمات قد تكون مناسبة في حق هذه 
الدول أكثر مما كانت في حق الملكية التي بادت في تموز/ يوليو: 
عن سنك فق اكد بي الفوقين العارة» الآزاء مخلطة 
ومتدافعة؛ والأجرات مفوشة؛: ولم يتم خلق لغة للأفكار الجديدة؛ 
وليس هناك أصعب على المرء من أن يجد تعريفاً لنفسه فى حقول 
الدين أو الفلسفة أو السياسة. ويشعر المرء بالقضية التى 118 بل 
ويعرفهاء وهو يعيش من أجلهاء وقد يموت من أجلها إذا ما دعت 
الحاجة» ولكنه لا يستطيع أن يجد لها اسماً. إنها مشكلة هذا العصر 
أن نصئّف الأشياء والرجال. .. لقد خلط العالم قائمة تصنيفاته””. 


إن هذه الملاحظة لا تصح في أي مكان في العالم اليوم 
[1964] كما تصح في إندونيسياء حيث العملية السياسية برمتها 
غائصة في أوحال مستنقع من الرموز الأيديولوجية» يحاول كل 
منهاء وهو يفشل فى مسعاه حتى الآنء فك التشويش فى قائمة 
تصنيفات الجمهوريةء وإيجاد اسم لقضيته؛ وتحديد وجهة وهدف 
لسياسته. إنها دولة تعج بالانطلاقات الزائفة الخاطئة. والمراجعات 
المضطربة الهائجة» والبحث اليائس عن نظام سياسي تبتعد صورته 


(44) ابمناءع مم1 دق نهذ «رععءامتعمصط غه ههج داعه12» ,عستامقصمآ عل عمممطمام 
عغطا نإ لعهوموء؟8 ,عأم80 ععملم3 ه ,ادء 11 172 اط ملاع عالام ان «رجوعممدجدعء امن م1 
.7015 2 ملإأأوطء انالا واطأسناهن) رععء11ه00) 2تطتصسامن) ]ه الماك سمتامعتل تان ندعم ممعامه 6 

.3285-3 .هم ,2 .آه/ ,(1946 رووعء© ت[اتومعء انملا ولطصساه © تعارهملا بوع21) 
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سريعاً. كما السراب» كلما ازدادت اللهفة فى الاقتراب منه. والشعار 
المنقذ المبلسم في خضم الإحباطات هو «الثورة لما تكتمل!» والأمر 
كذلك فعلاً. والسبب في ذلك هو أنه لا أحد يعرف» ولا حتى 
هؤلاء الذين يصيحون بأعلى الأصوات بأنهم يعرفون» كيفية العمل 
أنه الج 


إن أرقى التصورات المتصلة بالحكم تطوراً في إندونيسيا 
التقليدية كانت تلك التي تأسّست عليها الدول التي اعتنقت الهندوسية 
بين القرنين الرابع والخامس عشرء وقد استمرت هذه التصورات 
موجودة وإن بشكل أضعف ومنقّح حتى بعد أسلمة هذه الدول» ثم 
جرى استبدالها أو التغطية عليها إلى حد كبير على يد النظام 
الاستعماري الهولندي. وكان أهم هذه التصورات ما يمكن تسميته 
بالمركز النموذجى المُختذى» وهى الفكرة القائلة بأن عاصمة البلاد 
(أو» بتعبير أدق» بلاط الملك) كانت في الوقت ذاته نموذجاً مصغراً 
للنظام الكوني الماورائي ‏ «صورة. . . للكون بمقياس مُصعّرا - 
والتجسيد المادي للنظام السياسي””. وهكذا لم تكن العاصمة نواة 
الدولة ومحركها ومحورها؛ بل كانت بالفعل هي الدولة. 


)45 إن البحث التالي» وهو مصوع غ بالخطوط العريضة ا الو 
يرتكز على أبحاثي الخاصة ولا يمثل إلا وجهات نظري الخاصة»ء إلا أنني أخذت كثيراً من 


عمل هيربرت فيث (ط)ع1 136:6©11) في المواد الواقعية» انظر بشكل خاص: )1162666 
اأعمعهن) علمه لا ببت1]) متدعدمل:12 دز عمو مترء82 أمعممنسيسااكدمن) كزه ءتطاعء82 71:6 تطاك1 


رلإء /ا14 طاسكا نما «رلقع دمع 0ممع12 نات 0 كعتسقم(10» لمة (1962 رجوعوط راأورع تلول1 
.309-09 .مم ,(1963 رقوع؟2 'وانوع الهلا علهلا :1ن) ,رمع جد1] بوى1ل<) مزدوء::7:00 ,.لء 
وللاطلاع على التحليل الثقافي المجمل الذي يحوي تأويلاتي» انظر : ,6©662© .كناك 
.(1960 رؤوعء عهع1 :111 رعمعمعات)) ممعل زه ««منعناء1 116 

(46) أموعطكنده5 مز متطقمتة1 لمة م5 01 قدهناصع0020)» ,لععل1ء0)-عماه11 1 
.15-0 .وهم ,(1942) 2 .01؛ ,ترادء 01121 #ارعاموط 07ل «رواوه 
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وفى الفترة الهندوسية» كان قصر الملك يتسع ليشمل المدينة 
بأكملها تقريباً. وكانت العاصمة» وهى «مدينة سماوية» ذات شكل 
مربّع مشيّدة بحسب أفكار التصوف الهندي» كانت أكثر من مجرد 
مركز للسلطة؛ كانت نمطا موجزاً لشكل الوجود بأصله. وفي مركز 
المدينة كان يقع الملك الإله (الذي كان تجسيداً لأحد آلهة الهنود)» 
الذي كان عرشه يرمز لجبل ميرو (د8465) مقر الآلهة؛ وكانت المباني 
والطرقات وأسوار المدينة» وحتى زوجات الملك وحاشيته الخاصة 
تتخذ أشكالاً مربعة تحيط به فى شكل احتفالى بحسب اتجاهات 
الرياح الأربعة المقدسة. ولم يكن الملك وحده مجللاً بمعاني قوة 
الشخصية والحضور الآسرء بل كانت كذلك أيضاً طقوسه وشعائره 
الرسمية وبلاطه وقصره بأكمله. وكان البللاط والحياة فيه هي جوهر 
المملكة وماهيتهاء وكان الذي (بعد قضاء فترة من التأمل في البراري 
للوصول إلى الحالة الروحية المناسبة) يمسك بالقصرء يمسك 
بالامبراطورية بأكملهاء ويقبض في يده على أَزِمََّة جوهر السلطة» 
ويزيح الملك السابق الذي فقد قدسيته”””. 


ولذلك لم تكن الكيانات السياسية الأولى وحدات إقليمية 
متضامنة بقدْر ما كان تكتلاً متراخياً من القّرى المنجذبة باتجاه مركز 
ماي مستركء .نحيتفه كان كل ين هذه السراكز يننافس جمع التتراكز 
الأخرى على السيادة والسمو. وكانت درجة الهيمنة داخل الإقليم» 
وأحياناً بين الأقاليم وبعضهاء بالغة ما بلغت» تعتمد ليس على 
التنظيم الإداري المنهجي لمقاطعات واسعة تحت حكم ملك مفردء 
بل على القدرات المتفاوتة للملوك على تحريك القوى الضاربة الفعالة 
واستخدامها في غزو العواصم المعادية ونهبهاء وكان يُعتقد أن 


(47) المصدر نفسه. 
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قدرات الملوك هذه مستمدة أساساً من أسباب دينية» أي روحانية 
باطنية. وبمقدار ما كان هذا النمط إقليمياًء أي متعلقاً بأراضى الدولة» 
فقد كان يتألف من سلسلة من الدوائر التمخدة المركر للسلطة الديقة 
- العسكرية تنتشر حوالى العواصم المختلفة للدول ‏ المدن؛ كما 
تنتشر موجات اللاسلكى من جهاز البث. وكلما كانت القرية أقرب 
جغرافياً إلى المقية كان تأثير البلاط الملكي عليها أكبر اقتصادياً 
وتراثياً. وبالمقابل» كلما عظم التطور في البلاط ‏ في ما خص الكهنة 
والحرفيين والنبلاء والملك ‏ قويت مصداقيته نموذجا للنظام الكوني» 
وعظمت قوته العسكرية واتسع مداه المؤثر في دوائر السلطة المنتشرة 
خارجاً. وهكذا انصهر التسامي الروحي والبروز السياسي. وكانت 
السلطة السحرية والتأثير الإداري يجريان في جدول واحد نابع متدفق 
من شخص الملك يجري انحداراً خلال طبقات حاشيته وموظفيه 
وخلال البلاطات الأدنى التي كانت خاضعة لهء وينتهي بهما المطاف 
في جماهير الفلاحين المهمّشة روحياً وسياسياً. وكان تصورهم نسخة 
طبق الأصل عن التنظيم السياسي» تنعكس فيه صورة النظام الكوني 
السائد بصورة مصعّرة في حياة العاصمةء وكان بدوره يُسْتَنْسَحْ بصورة 
أقل وضوحاً في الحياة في الريف بأكمله» ما ينتج تراتبية هرمية من 
النسخ المتضائلة الدقة لمملكة أبدية متسامية. وفي نظام كهذا يرتب 
التنظيم الإداري والعسكري والاحتفالي الطقوسي للبلاط العالمَ 


المحيط به على نحو أيقوني بأن يمذه بمثال محسوس للكمال450, 


(48) إن أرض جاوة في أقصى مداها تُقَارَن بمدينة واحدة في حكم الأمير. 

إن أماكن سكن الناس تعد بالآلافء وهي تُقَارَن بقصور الدّام الملكيين» التي تحيط 
بجسد المجمع الملكي. 

كل أنواع الجزر الغريبة» تقارّن بها مساحات الأرض المزروعةء السعيدة والوادعة. 

من صنف المتنزهات» هناك إذاً الغابات والجبال» وكلها يطأها بقدمه» من دون شعور 
بالقلق. - 
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عند مجيء الإسلام» كان التقليد السياسي الهندوسي قد ضعف 
إلى حد ماء وخاصة فى الممالك التجارية الساحلية المحيطة ببحر 
جاوة. إلا أن تراث البلاط استمر في الوجود على الرغم من امتزاجه 
برموز وأفكار إسلامية كانت تطغى عليه» وكان على الرغم من 
وجوده ضمن جمهور مديني أكثر تنوعاً في التركيب العِرْقي» وكان 
هذا الجمهور لا يكن مشاعر الرهبة والخشوع تجاه النظام التقليدي 
بالمقدار نفسه كما كان في السابق. وأدى التزايد الثابت - وخاصة في 
جاوة ‏ للسيطرة الإدارية للاستعمار الهولندي فى منتصف القرن 
التاسع عشر وأوائل العشرين إلى الحد من أثر هذا التقليد أكثر فأكثر. 
ولكن بما أن طبقات الموظفين البيروقراطيين الدنيا كانت واستمرت 
بكليتها تقريباً آنية من الطبقات الإندونيسية العليا القديمة» فقد استمر 
التقليد» حتى في ذلك الوقت» نموذجاً للنظام السياسي فوق مستوى 
القرية. وبقيت سلطة الوصاية أو مكتب المقاطعة ليس فقط محوراً 
للكيان السياسي بل تجسيداً له» حيث كان معظم سكان القرية من 
المشاهدين أكثر منهم الممثلين في مسرح الكيان السياسي. 


كان هذا هو التقليد الذي ورثته النخبة الجديدة في إندونيسيا 
الجمهورية بعد الثورة. وهذا لا يعني أن نظرية المركز النموذجي 
استمرت من دون تغيير منساقةً مثل نموذج أعلى أفلاطوني عبر أزلية 
التاريخ الإندونيسي» وذلك لأنها (كما المجتمع برمته) ارتقت 


الجزء 17» المقطع 3 من ملحمة ناغارا ‏ كيرتاغاما (1761289502 - 2)51283:2 العائدة للقرن 

الر ابع عشر» وت رحمتها موجودة في : 47[ مولن وز ودول باتطدمدزة1 آه مءمصدموءط اداع 

عط1) .6015/ 5 ,لتتوعععاظ .0 .16" نإها لعا داكههء]' ,تربمنعاط لأمعاين از فياك 4 «ترصيسفيع 0 

.م ,5ضنمةله|!كى:1ه 77 :3 .701 ,(1960-1963 ,آأمطزنل] .84 :عدو د11 

ولاتزال عبارة ناغارا فى الجاوية تستعمل بمعنى «القصر» أو «العاصمة» أو «الدولة» أو 
«البلاد» أو «الحكومة» . وحتى أحياناً «الحضارة؟ . 
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وتطورت لتصبح في نهاية المطاف ربما أكثر عُرفية وأقل دينيةٌ في 
طباعها العامة. كما إن ذلك لا يعنى أيضاً أن الأفكار الأجنبية» الآتية 
من البرلمانية الأوروبية ومن الماركسية ومن الأخلاقية الإسلامية وما 
إلى هنالك» لم تود دوراً أساسياً في الفكر السياسي الأندونيسي» 
فالروح القومية الإندونيسية الحديثة بعيدة كل البعد عن كونها فكرة 
قديمة تلبس حلة جديدة (خمراً عتيقة في قارورة جديدة). والأمر 
ببساطة هو أنه حتى الآن» وعلى الرغم من كل التغيرات والمؤثرات» 
لم يكتمل تماماً الانتقال المفهومي من الصورة الكلاسيكية القديمة 
للكيان السياسي بوصفه مركزاً تتجمع فيه الأبّهة والسلطة ويتناوب في 
فعله بين فَرْض الرهبة والخشوع في نفوس الجماهير وبين توجيه 
الضربات العسكرية للمراكز المنافسة له» إلى صورة للكيان السياسي 
بوصفه مجتمعاً قومياً منظماً على نحو منهجي. والواقع هو أن هذا 
التحول توقف» بل إن اتجاهه انعكس إلى حد ما. 

إن هذا الإخفاق الثقافي ظاهر في الضجي لضجيج العقائدي 
الأيديولوجي المتنامى الذي لا يخمد والذي اكتنف الحياة السياسية 
الإتدرنيينية منذ الثورة. وكانت المحاولة الأبرز ‏ عن طريق امتداد 
مجازي للتقليد الكلاسيكي» بإعادة صياغته صياغة مجازية أساساً ‏ 
لتشييد إطار رمزي جديد يجري من ضمنه إضفاء شكل ومعنى على 
الكيان الجمهوري الناشئ» كانت هذه المحاولة هي المفهوم الشهير 
الذي أطلقه الرئيس سوكارنوء بانتجاسيلا (0(35113ه29)» في خطاب له 
قبيل انتهاء الاحتلال الياباني». واتكأ الخطاب على التقليد الهندي 
ترجو متجموغات ثابقة من الادض ذات الندد ب التجواض كلضف 


(49) للاطلاع على توصيف لخطاب البانتجاسيلاء انظر: ,متطقكا مقدعد1ء18 عو:هء0 
رقوة285 ا[اأأوقء للا ااعهعمن :لال رمعهطا1) متدوعدمكج]ا عط «منايامطعغ1 همه «ستلعدمنتعلل1 
122-77 .صم ,([1952] 
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الحالات النفسية الأسمى الأربع» الطريق الثُماني المسارب» الشروط 
العشرون للحكم الناجح» وما إلى هنالك ‏ واحتوى في طياته خمسة 
(بانتجا) مبادئ (سيلا) كان يقصد منها أن تشكل الأساسات 
الأيديولوجية «المقدسة» لإندونيسيا المستقلة. ومثل كل الدساتير 
الجيدة كانت البانتجاسيلا مختصرة مُركزة غامضة» وتتسم بالفكر 
السامي الذي لا تشوبه الأخطاءء حيث كانت النقاط الخمس المشار 
إليها تتألف من «القومية» و«الإنسانية» و«الديمقراطية» و«الرفاه 
الاجتماعي» و«التوحيد» (المتعدد الوجه). وفي الختام» اغتبرت هذه 
المبادئ الحديثة» الموضوعة بهدوء ومن دون كبير اهتمام في إطار 
يعود إلى القرون الوسطىء. مطابقة للمفهوم الأصلي السائد بين 
الفلاحين اغوتونغ روجونغ)» (8همزه5 عه6اه6) (حرفياً: «يشارك 
الكل في تحمل الأعباء»» («الجَمْل يخف على الكثرة»») «صلاح 
الجميع لمصلحة الجميع»). وهكذا جرى تجميع «التقليد الأعظم» 
للدولة النموذجية» وعقائد القومية المعاصرة» و«التقاليد الصغرى» 
للقرية في صورة براقة واحدة7©. 

إن الأسباب الكامنة وراء إخفاق هذه الخطة المبتكرة كثيرة 
ومعقدة» وليس إلا القليل منها ثقافياً بطبعه ‏ كما في قوة المفهومات 
السياسية الإسلامية في بعض القطاعات السكانية» وصعوبة التوفيق بينها 
التناقض والتكامل بين الصورة الصغرى والصورة الكبرى للكون وعلى 
النزعة التوفيقية التقليدية في الفكر الإندونيسي» كان يُقصد منه احتواء 
المصالح السياسية للجماعات الإسلامية والمسيحية» والسادة 
والفلاحين» والقوميين والشيوعيين» والتجار والمزارعين» والجاويين 
و«أهل الجزيرة الخارجية» ‏ بإعادة صياغة النمط القديم المستنسخ في 


(50) المقتبسات هى من خطاب البانتجاسيلاء مأخوذة من: المصدر نفسهء ص 126. 
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تركيبة دستورية حديثة نجد فيها هذه النزعات المختلفة» حيث يكون 
كل منها يركز على جانب من جوانب العقيدة» تجد سبيلاً إلى التوصل 
إلى تفاهم مؤقت على كل مستوى من مستويات الإدارة والنزاع 
الحزبي. ولم تكن المحاولة عديمة الفاعلية بالكامل» كما إنها لم تكن 
تتسم بالسذاجة الفكرية» كما صورها البعض أحياناً. وقد أمّنت عقيدة 
البانتجاسيلا (وهي بالفعل أضحت عقيدة بالمعنى الحرفي للكلمة» 
تصاحبها الطقوس والشروح المعتادة في عقاتد كهذه) لمدة من الزمن 
بالفعل الشروط اللازمة لوجود سياق أيديولوجي مرن» كان يجري من 
ضمنه دمج المؤسسات البرلمانية والمشاعر الديمقراطية على أساس 
سليم» وإن بشكل متدرّج» على المستويين القومي والمحلي. إلا أن 
تضافر عوامل عديدة منها الوضع الاقتصادي المتدهورء والعلاقة 
الشوهاء مع الحاضرة السابقة» والنمو السريع (في المبدأ) لحزب 
شمولي» ونهوض الأصولية الإسلامية» وعدم قدرة (أو عدم رغبة) 
القادة ذوي التطور الفكري والمهارات التقنية على استجلاب الدعم 
الشعبي» بالإضافة إلى الأمية الاقتصادية والعجز الإداري والاخفاقات 
الشخصية للقادة الذين كانوا قادرين (ومتلهفين) للحصول على دعم 
كهذاء كل هذا صعّد من حدة الصراع بين الأفرقاء إلى درجة انحل 
معها النمط بأكمله. وبحلول زمن انعقاد المؤتمر الدستوري في 21975 
تحولت البانتجاسيلا من لغة للوفاق إلى مفردات للشتائم» قد 
كل فريق يستخدهها بشكل مترايد للتعبير عن معارضته غير القابلة 
للمصالحة للأفرقاء الآخرين» بدلا من الاتفاق على قواعد لإدارة اللعبة 
الجارية بينهمء وهكذا انهار المؤتمر» ومعه انهارت التعددية 


الأيديولوجية والديمقراطية الدستورية في كومة و37 


(51) إن محضر أعمال المؤتمرء وهو لايزال للأسف غير مترجم» يشكل واحداً من 
أكمل السجلات المتوفرة وأكثرها مدعاة للاعتبار عن النزاع الأيديولوجي في الدول الجديدة. - 
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وما حل محلها كان شيئاً يشبه كثيراً نمط المركز النموذجي 
القديم» إلا أنه كان الآن قائماً على قاعدة عقيدية واعية بدلاً من 
قاعدة الدين والأعراف الفطرية» وكان مصوغاً بمصطلح المساواة 
والتقدم الاجتماعي بدلاً من الطبقية الهرمية والعظمة الأرستقراطية» 
فمن جهة؛ كان هناك في ظل نظام الرئيس سوكارنو ونظريته الشهيرة 
القائلة ب «الديمقراطية الموجّهة» ودعوته إلى إعادة العمل بالدستور 
الثوري (أي الاستبدادي) للعام 21945 وكلاهما يهدف إلى التدجين 
والتجنيس الأيديولوجي (حيث تُقمع الحركات والآراء الناشزة - 
وخاصة تلك المتعلقة بالحداثة الإسلامية والاشتراكية الديمقراطية 
باعتبارها حركات غير شرعية) وكلاهما يمثل خطوة متسارعة في 
ترويج الشعارات والرموز البراقة ٠‏ قمع .قشل الجهود الرامية إلى 
تشغيل ذلك النمط الجديد غير المألوف من الحكمء كانت الأمور 
تبدو وكأن هناك محاولة متهورة لبث روح جديدة في النمط القديم. 
هذا من جهةء آما من الجهة الآخرى» فإن تنامئ النوى السياسي 
للجيش» ليس بوصفه هيئة إدارية فاعلة بمقدار كونه عاملاً احتياطياً 
مساعداً فى فرض الأمن يمتلك القدرة على نقض (فيتو) القرارات فى 
مجال 5-5 من المؤسسات السياسية في البلاد» بدءاً من مقام 
الرئاسة وحقل الخدمة المدنية وانتهاءً «بالأحزاب والصحافة»» إن 
تنامي هذا الدور للجيش كان الجزء الثانى ‏ الذي يهدد بالخطر ‏ في 
الصورة التقليدية. ْ ْ 


وكما كان الأمر مع البانتجاسيلا سابقاء فإن هذه المقارية 
المتمّحة (أو التي بُعثت فيها الروح بعد موات) قدمها سوكارنو في 


- انظر: .7015 3 بعانهلااتاعدمكظ اتداعط متدءدم0! علاطناوع 18 موعلا( “عه عترهانه 1 
.([1958 ,.طم .م بمامقع 1د زمة]) 
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إحدى خطبه الكبرى ‏ «إعادة اكتشاف ثورتنا» ‏ التي ألقاها يوم 
الاستقلال (17 آب/ أغسطس) في العام 1959» وقد أصدر سوكارنو 
مرسوماً لاحقاً بجعل هذه الخطبة» مع الملاحظات التفسيرية عليهاء 
والتي حضّرتها هيئة خاصة من مساعديه الشخصيين المعروفين باسم 
«المجلس الاستشاري الأعلى»» «البيان السياسي للجمهورية»: 


وهكذا نشأت مجموعة من التعالبم ترتكز على أسس الثورة 
الإندونيسية وأهدافها وواجباتها؛ القوى الاجتماعية في الثورة 
الإندونيسية» وطبيعتها ومستقبلها وأعدائها؛ وإلى برنامجها العام الذي 
يغطي الحقول السياسية والاجتماعية والفكرية والثقافية والأمنية» في 
أوائل العام 1960 كانت الرسالة المركزية للخطاب المكرّم تتألف ف 
خمس أفكار ‏ دستور العام 1945. الاشتراكية على الطريقة 
الإندونيسية» الديمقراطية الموجهة, الاقتصاد الموجّهء الشخصية 
الإندونيسية ‏ وقد جمعت الأحرف الأولى من هذه العبارات [باللغة 
الإندونيسية] لتؤلف المُحْتَزل التختى أوسديك (175521716). وبعد أن 
كان قد جرى نحت كلمة مانيبول (امونهة1) اختزالاً من عبارة 
«البييان السيامسى» (560ه/نصة]1 ادءناناه2). فقد أصبحت العقيدة 
الجديدة تُعرف باسم مانيبول ‏ أوسديك2© 1510 قتا - اممنهة31 . 


وكما حصل مع البانتجاسيلا قبلهاء فإن صورة النظام السياسي 
المتجسدة فى المانيبول ‏ أوسديك لقيت استجابة سريعة فى 
صفوف الأهالي» الذين كانت الآراء قد أصبحت بالنسبة إليهم 


252 7 .م «الإع ع0 صع12 لعلننان 01 كع1مرهم101)» رطااء1 
للاطلاع على توصيف واضح.ء وإن كان حاداً نوعاً ماء لعقيدة المانيبول ‏ أوسديك 
وعملها انظر: زه «10اءء[أمن) 4 :هاده6:ه4:! 7:6'5جهعا عقا ,قسصداط دمدععلسة لعدااتلا 
تارهلا بجعل8) 16-40 .0م ,7 .761 روعادء5 هاأقه أققعطأن50 ,عماقء5 ماأكممء1 ,كا رممء8 25 
1961 ,لهاك للع21 مع تالومع لونلا ممعلمعوهة 
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- 


تخليطاًء والأحزاب مزيجاً مشوشاًء والزمن زمن فوضى عارمة: 

انجذب الكثيرون إلى الفكرة القائلة بأن ما كانت تحتاجه 
إندونيسيا أكثر من أي شيء أخر كان وجود رجال يمتلكون الحالة 
الذهنية الصحيحة والروح الصحيحة وروح التضحية الوطنية الحق. إن 
شعار «العودة إلى شخصيتنا القومية الخاصة» كان شعارا جذابا بالنسبة 
إلى الكثيرين الذين كانوا يرغبون فى الانسحاب من تحديات الحداثة» 
وكذلك :ار كه الذي كانواريزضيوة فى تفنديق القاذة (الشاية الرافنة 
وإنما كانوا مدركين لإخفاقاتها في إجراء عملية التحديث بالسرعة التي 
كانت اتحرق بها فى درل مكل الهصل وعالاناوباليسية إلى اعقياء 
بعض الجاليات الابد يي وبشكل ملحوظ في أوساط الكثير من 
الجاويين [من ذوي التوجه العقلي الهندي]» كان هناك معنى حقيقي 
في المشاريع المنوعة المنقدة الى كدعها رتت اللجيهوريه في تطريره 
للمانيبول ‏ أوسديك». شارحاً المغزى الخاص للمرحلة التاريخية 
الراهنة والمهمات الملقاة على عاتق الأهالى فيها. [إلا أن] الجاذب 
الهم فى اللمانتيول أومديك كان رتمااق اللحقيقة التبديظة في أنها 
كانت تعد الناس بتقديم شيء أو فكرة يمكن أن يتمسكوا بها بقوة 
10 ولم يكن انجذابهم إلى محتوى هذا الشيء أو هذه 
الفكرة بقدر ما كان إلى أن الرئيس قد قدّم لهم شيئاً يستمسكون به 
في وقت كانت تمس فيه الحاجة إلى وجود إحساس بهدف ما. وبما 
أن القيم والأنماط المعرفية كانت في حالة التغييرات المتتابعة وفي 
حالة من التأزّْمء فقد كان الناس يتطلعون بلهفة إلى صياغات عقدية 
ملموسة للصالح السياسي العاه!2. 


)253 367-68 بصط .1510 رطاكع1 
المعنى الخرقى ل 268308 هو «يمسك»؛ وعليه 26838832 هو «الشيء الممسوك 
أو المللموس» ِ 
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وبينما يشغل الرئيس وحاشيته أنفسهم بالكامل تقريباً ب «خلق 
وإعادة خلق القوة السحرية»» ينشغل الجيش فى مقارعة التظاهرات 
الكثيرة والاحتجاجات والمؤامرات وحركات التمرد والانتفاضات التى 
تحصل عندما تفشل القوة النخزية ف «الوضول: إلى الناقين المتشود 
وعندما تنهض عاو ا 1 0 وبالرغم من انخراط 
الجيش في بعض جوانب الخدمة المدنية» في إدارة المشاريع 
الهولندية المصادرة» وحتى في شؤون الحكومة (غير البرلمانية)» فإنه 
لم شك عدية عضن التدويه ور لافقا رز الرعدية الديكاة 
وحس الاتجاه» من الاضطلاع بالمهام الإدارية والتخطيط والتنظيم 
الملقاة على عاتق الحكومة بالاهتمام بتفاصيلها بفعالية. وتكون 
النتيجة أن هذه المهمات إما أن تبقى مهملةً من دون أداء أو أنها 
تؤدّى على نحو غير سليم» وهكذا تنكمش أكثر فأكثر سلطة الدولة 
الوطنية على مستوى البلاد لتنحصر في حدود نطاقها التقليدي في 
العاضية جاكارزنا: يشان النها :عدن المدن الرافوة كية المففلة 
التى لا يربطها بالولاء فى حدوده الدنيا إلا التهديد بالقوة الآتى من 
العرك العام 07 ْ 

ومن المشكوك به أن تعيش طويلاً هذه المحاولة لإعادة إحياء 
الحياة السياسية حسب نمط البلاط النموذجى. وهى منذ الآن تواجه 
توتراً شديداً ناشئاً عن عجزها عن معالجة المشاكل التقنية والإدارية 
القن تفناحب غيل اللحكومة فى دولة تحديية: وبدلاً فخ إيقناف 
تهون إندونيسيا إلى ما سماه تيؤكارنو «هاوية الدمار والإبادة». فإن 
التراجع عن النظام البرلماني المتلكئ والمنهمك من دون حركة 
والأخرق باعتراف أصحابه» والذي ساد في عصر البانتجا سيلا 
وتحالف المانيبول ‏ أوسديك بين رئيس جمهورية ذي حضور 
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كاريزمي قوي وبين الجيش الذي كان يؤدي دور الحارس 
والمراقب» بدلاً من ذلكء» أدى هذا التراجع إلى تسريع الانهيار. إلا 
أنه يبدو من المستحيل التنبؤ الآن بماذا سيأتى بعد هذا الإطار 
الأيديولوجي عندما ينحل هو الآخرء كما يبدو مؤكداء أو من أين 
سينبثق تصور جديد للنظام السياسي يكون أكثر مواءمة لحاجات 
إندونيسيا المعاصرة وطموحاتها. 

ليس الأمر أن مشاكل إندونيسيا هي محض أيديولوجية في 
الأسائوف وأنيا مصيعر عن تير الوناج السابس د كما يعتهة الكثر 
من الإندونيسيين» فالاضطراب أعمٌ من ذلك» كما إن الإخفاق في 
خلق إطار مفهومي» تتشكل من ضمن شروطه السياسية الحديثة» هو 
فى ذاتة وإلن حدق كيو المكات للتؤترات الاكياضة والتفبكة الهائلة 
التي تنوء تحتها البلاد والأهالي. وليست الحال أن الأمور تبدو 
مخلّطة» بل هي مخلّطة بالفعل» ويتطلب الأمر أكثر من مجرد 
النظرية لإزالة التخليط. سيتطلب الأمر مهارات إدارية ومعرفة تقنية 
وشجاعة شخصية وتصميماً وصبراً لا ينفد وتحملاً وتضحيات كبيرة 
ووجداناً عاماً غير قابل للإفسادء بالإضافة إلى كمية كبيرة من الحظ 
الطيب (وهو غير محتمل) بالمعنى المادي المباشر للكلمة. ولا 
تستطيع الصياغات الأيديولوجية» مهما أوتيت من أناقة في العبارة» 
أن تحل محل أيٌٍّ من هذه العناصر؛ وفي الواقع» ومع غياب هذه 
العناصرء تتحلل الأيديولوجياء كما حصل في إندونيسياء لتصبح 
مجرد ستار دخاني يخفي الفشل وألهية لتجنب اليأس وقناعاً لإخفاء 
الواقع بدلاً من أن تكون صورة تكشف عن حقيقته. وبوجود مصاعب 
مثل المشكلة السكانية الضخمة» والتنوع الإثني الجغرافي والمناطقي 
غير المعتاد. والاقتصاد المشرف على الهلاك. والافتقار الحاد إلى 
الموظفين المدرّبين» والفقر المدقع على المستوى الشعبي» والتحلل 
الاجتماعي القاسي المتفشي بين أوساط الشعب» بوجود كل هذه 
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المصاعب» تبدو مشاكل إندونيسيا الاجتماعية غير قابلة للحل حتى 
من دون الجلبة الأيديولوجية. إن الهوة السحيقة التى قال سوكارنو إنه 
رأها هي هوة حقيقية بالفعل. 


ينطبق على أي دولة جديدة) أن تجد لها طريقاً عبر أدغال المشاكل 
هذه من دون هداية من الأيديولوجيا””©. إن الحافز لنشدان المهارة 
والمعرفة التقئيين (والأهم من ذلك الحافز لاستعمالها)» إضافة إلى 
الصلابة العاطفية اللازمة لدعم العزم والصبر الضروريين» والقوة 
المعنوية الأخلاقية اللازمة لدعم نكران الذات وعدم القابلية للفسادء 
كل هذه لا تأتي من فراغ» بل تأتي من رؤية للهدف العام تكون 
راسخة في تصور ملزم للواقع الاجتماعي. لذلك تبدو الاحتماللات 
الآتية حقيقية وواقعية جداً: أن تكون كل تلك المميزات غائبة عن 
الساحة؛ أن يستمر الانجراف الراهن باتجاه النزعة الإحيائية اللامنطقية 
والوهم الجامح؛ أن تكون المرحلة الأيديولوجية اللاحقة أبعد حتى 
من المرحلة الراهنة عن المُثّل التي ناضلت من أجلها الثورة؛ أن 
تستمر إندونيسيا بكينونتهاء وكما وصف باغيهوت (88865201) فرنسا 
مرةٌ» موقعاً للتجارب السياسية يفيد منها الآخرون كثيراً بينما لا 
تستفيد منها هي إلا القليل؟ أو أن الناتج النهائي قد يتخذ صورة 


(55) للاطلاع على تحليل لدور الأيديولوجيا في حياة دولة أفريقية ناهضة» بحسب 
خطوط مشابهة لما استعملتاه هنكء انظر: مأعتنة[نان) 250 نزكمامع10» ,ومعء !2 .ة هآ 
.677-66 .مم ,(1961) 63 .701 ,اكقعوماممه< ادك 1نمع472671ه «رهزة اهمه ول8 ملمدعل1 
وللاطلاع على دراسة ممتازة لحالة دولة «في طور المراهقة» حيث جرت عملية إعادة بناء 
شاملة للأيديولوجيا على نحو يبدو معقولك انظر : /0 ج2767 71 ,ؤألاعا لجهمع8 
.10 .صقطء .موع ,(1961 رذوعع2 لإألوع ناته لآ 0:21010 تعلعه لا ببجع]!آ بطملهم.آ) برعءاس1 عله 14 
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وجهة الأحداثء» فإن القوى المحدّدة لن تكون اجتماعية أو نفسية 
بالكامل» بل ستكون تراثية في جزء منها ‏ أي مفهومية تصورية. إن 
تشكيل إطار نظري ملائم لتحليل مثل هذه العملية الثلاثية الأبعاد هو 
مهمة تضطلع بها الدراسة العلمية للأيديولوجيا - وهي مهمة لاتزال 
في بداياتها المبكرة. 
71 
إن الأعمال النقدية والتخيلية الإبداعية هي إجابات عن أسئلة 
مطروحة في الظرف الذي تنشأ فيه هذه الأعمال. بل إنها ليست 
مجرد إجابات» إنما هي إجابات استراتيجية» إجابات مؤسلبة 
(مكتوبة بأسلوب معين)» فهناك فرق في الأسلوب أو الاستراتيجية 
بين أن يقول امرؤ» نعم» بلهجة من يقول «الحمد لله!» وأن يقول 
«نعم» بلهجة من يقول «يا للأسف!؟ لذا علي أن أبدأ بتقديم اقتراح 
يميز بشكل عملي بين «الاستراتيجيات» و«الظروف» حيث ننظر 
إلى. .. أي عمل ذي طبيعة نقدية أو تَحيّلية إبداعية. . . على أنه تبن 
لاستراتيجيات منوّعة للإحاطات بالظروف. هذه الاستراتيجيات 
تقيس حجم الظروف» وتسمي بنيتها ومكوناتها البارزة» وتسميها 
بطريقة تنطوي على موقف تجاهها. 


ولا تربطنا وجهة النظر هذهء بأي طريقة» بموقف ذاتي شخصي أو 
تاريخي. الظروف حقيقية والاستراتيجيات المستخدمة في التعامل 
معها تنطوي على محتوى عام؛ ومع أن الظروف تتداخل بين شحص 
وآخرء أو بين فترة تاريخية وأخرى» فإن الاستراتيجيات تبقى 
مطابقة لمقتضى الخال في كل الأحوال. 


كينيث بورك» فلسفة الشكل الأدبي 
(تجمطا برجمععائط إو برأومدماةطط 113 ,ععاسسظ طأتعصمعء»1) 
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بما أن العلم والأيديولوجيا كلاهما من «الأعمال» النقدية 
والتخيلية (بمعنى أنها تراكيب رمزية)» يبدو أن الطريقة الأكثر احتمالا 
للوصول إلى صياغة موضوعية للفوارق الملحوظة بينها ولطبيعة 
العلاقة بينهما هي في الانطلاق من مفهوم للاستراتيجيات الأسلوبية 
أكثر منها في الانطلاق من انهماك عصبي بمقارنة المكانة المعرفية أو 
القِيّمية (الأخلاقية/ الجمالية) لهذين الشكلين من أشكال الفكر. وما 
الدراسات العلمية للدين بأجدر أن تنطلق من أسئلة غير ضرورية 
حول شرعية المزاعم الأساسية لموضوع دراستها من الدراسات 
العلمية في طرح هذه الأسئلة. إن الطريقة المثلى للتعامل مع أحجية 
مانهايم» كما مع أي أحجية أخرى صحيحة. هي بالالتفاف عليها 
بإعادة صياغاة المقاربة النظرية بهدف تجنب الانزلاق من جديد في 
الطريق الذي أدى إليها في الجدل منذ البداية. ْ 


إن علينا أن ننشد الفوارق التي تميز العلم والأيديولوجيا 
بوصفهما نظامين ثقافيين في أنواع الاستراتيجية الرمزية المستخدمة في 
الإحاطة بالظروف التي يمثلانها على التوالي. والعلم يُسمّى تركيبة 
الظروف بطريقة يكون فيها الموقف المتضمّن تجاه هذه الظروف 
موقفاً حيادياً. ويتسم أسلوبه بالتحفظ وقلة الكلام والتحليل الصارم: 
بتحاشى الأدوات الأسلوبية التى تستعمل بشكل مؤثر فى صياغة 
العاطفة الأخلاقية» ينشد العلم الوضوح الفكري إلى أقصى حد. أما 
الأيديولوجيا فهي تسمي تركيبة الظروف بطريقة يكون فيها الموقف 
المتضمن تجاه الظروف موقفاً ملتزماً. ويتسم أسلوبها بالزخرفة 
والبلاغة والإيحائية المقصودة: فهي تعامل العاطفة الأخلاقية على 
أنها شىء خارجيء. ويجري ذلك من خلال استعمال الأدوات 
الأسلوبية ذاتها التي يتحاشاها العلم» وهي بذلك تنشد تحفيز العمل. 
ويهتم كلاهما بتعريف ظرف إشكالي وهما استجابتان لشعور بالافتقار 
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إلى المعلومات الضرورية. إلا أن المعلومات المطلوبة تختلف اختلافاً 
تاماً» حتى فى الحالات التى يكون فيها الظرف مشابهاً. وليس الخبير 
الأبديرتوعن بأطفت في علم الاجتماع منه من عالم الاجتماع في 
حقل الأيديولوجيا. إنهما يعملان في خطوط مختلفة ‏ أو على الأقل 
هذا ما يجب أن يكون » علا لخطرل جلت قن با انها لق 
درجة أنه لا يحصل إلا القليل من المنفعة والكفي هن التموين إذا 


جرت مقارنة أنشطة أحدهما مع أهداف الآخر6. 


بينما يشكل العلم البُعد التشخيصيء النقدي» للتراث» تشكل 
الأيديولوجيا الجانب التبريري الاعتذاري له فهى تشير «إلى ذلك 
الجزء من الثقافة الذي يهتم بشكل فاعل بإقامة أنماط الاعتقاد والقيم 
والدفاع عنها””©. ومن الواضحء» والحالة هذهء أن يكون هناك نزوع 
طبيعى عند الاتجاهين للتعارض» وخاصة عندما يكونان متجهين 
لتأويل السلسلة ذاتها من الظروف والمواقف؛ إلا أنه يبقى من 
المشكوك فيه جداً الافتراض بأن التعارض بين الاتجاهين حتمى وأن 
مكتشفات العلم (الاجتماعي) ستقوض ضرورةً صدقية المعتقدات 


(56) إلا أن هذا لا يعني أن نقول إن هذين النوعين من الأنشطة لا يمكن ممارستهما 
معا فعلياً» كما لا يمكن لامرئ مثلاً أن يرسم صورة طائر بحيث تكون الصورة دقيقة في 
إبداء تفاصيل الطائر من الوجهة العلمية وتكون فى الوقت نفسه مؤثرة من الناحية الجمالية. 
وماركس بالطبع هو الحالة البارزة في هذا المجال» ولكن للاطلاع على دراسة حديثة ناجحة 
حول.تزامن التحليل العلمى والنقاش الأيديولوجيء انظر: 1716 ,كلئط5 .لى لم80 
بجا سممء3 جم ة 0/4712 لو 4 سه جوواء 82 ع1 نننء 50  0/‏ 1077716111 

.([1956] بممقصعمصاء1؟ . /الا :عم دوطاءع8/1) تإومام50 ده مله800 تمحسمسعمك]] ,ومعتامط 

إلا أن معظم المحاولات في هذا المجال للمزج بين النوعين تبقى أقل نجاحاً. 

)57( ,ومع 11د 

بالطبع» قد تكون أنماط الاعتقاد والقيم المشار إليها تلك الخاصة بمجموعة اجتماعية 
صغرىء كما قد تكون تلك الخاصة بالأكثرية السائدة» ويكون «الاعتذار» في هذه الحالة 
للإصلاح أو الثورة. 
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والقيم التي تدافع عنها الأيديولوجيا وتحاول الدعوة إليها. إن موقفاً 
نجد فيه الجانبين النقدي والاعتذاري فى الوقت ذاته تجاه الظرف ذاته 
لمن ذوقنا يبحمل تناقفا ذاتنا ف مصطلحه (مهما هذا هين العاليي أنه 
كذلك من الناحية الإمبريقية) بل هو إشارة إلى بلوغ مستوى معين من 
التعقيد الذهني. وهنا يتذكر المرء القصةء وهي مناسبة للمقام حتى 
مع افتراض عدم صحتهاء التي تقول إنه عندما أنهى تشرشل خطبته 
الشهيرة التى دعا فيها إنجلترا المحاصّرة إلى حشد قواها للمعركة: 
«سنقاتل على الشواطئ» سنقاتل في مواقع الإنزال» سنقاتل في 
الحقول وفي الشوارع» سنقاتل على الهضاب. . .». التفت إلى أحد 
مساعديه وهمس له: «وسنضربهم على رؤوسهم بقوارير المياى 
فليس لدينا أي بنادق»2 . 


وهكذا فإن نوعية الخطاب الاجتماعي في الأيديولوجيا ليست 
انا نآن رواية الواقغ الاجساعي النفني الع ترمكر إلينها 
الأيديولوجيا هي رؤية زائفة وبأنها تستمد قوتها الإقناعية من أي 
مفارقة يمكن أن توجد بين ما يعتقده المرء وبين ما يمكن للعلم 
إثبات صحته» الآن أو في وقت ما في المستقبل. ومن الواضح بقوة 
أيضاً أن هذا الخطاب قد يفقد صلته بالواقع في حفلة مجنونة من 
الاستسلام لوهم ذاتي مرضي حتى إن لديه نوعاً قويأ لذلك في 
مواقف لا يكون فيها موضع نقد لا من قبل العلم الحر ولا من قبل 
الأيديولوجيات المنافسة المتجذرة في التركيبة الاجتماعية العامة. 
ولكن بصرف النظر عن مدى أهمية المباحث المرضية في توضيح 
العمل السوي (ومهما كانت شائعة من الناحية الإمبريقية)» فإنها 
مضلّلة عندما تكون نماذج أساسية عنه. لحُسن الحظ لم يتعرض 
البريطانيون لابتلاء القتال» إلا أن الاحتمال هو أنهم كانوا سيقاتلون 
فعلا على الشواطئ ومواقع الإنزال والشوارع والهضاب - وبزجاجات 
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المياه إذا احتاج الأمر ‏ وما ذلك إلا لأن تشرشل في خطابه كان 
يصوغ بدقة المزاج العام السائد بين مواطنيه» وبيهذه الصياغة كان 
يستنفر ذلك المزاج بجعله مُلكيةٌ عامة» واقعاً اجتماعياًء بدلاً من 
مجموعة من المشاعر الخاصة غير المتحمّقة وغير المترابطة. وحتى 
التعبيرات الأيديولوجية المقززة أخلاقياً قد تعكس بشكل حاد جداً 
المزاج السائد في أوساط شعب ما أو مجموعة من الناس. لم يكن 
هتلر يشوّه الوجدان الألماني العام عندما صور الحقد الذاتي الشيطاني 
لدى مواطنيه فى الصورة المجازية المؤثرة لليهودي الفاسد المفسد»؛ 
فهو لم يكن يفعل سوى تصوير ذلك في صورة مجسّدة ‏ كان يحول 
العصاب الشخصى السائد إلى قوة اجتماعية جبارة. 


مع أن العلم والأيديولوجيا هما مشروعان مختلفان» فهما ليسا 
منفصلين» فالأيديولوجيات تصدر دعاوى إمبريقية الطابع حول حال 
المجتمع وتوجهه. وتقويم هذا من عمل العلم (وعندما تُفتقد المعرفة 
العلمية هنا يُلجأ إلى الحس السليم). أما الوظيفة الاجتماعية للعلم في 
ما خص الأيديولوجيات فهى أولا فى فهمها ‏ ماهيتهاء طرق عملهاء 
ما يؤدي إليها - وثانياً في نقدهاء وإجبارها على إجراء المصالحة مع 
الواقع (وليس بالضرورة الاستسلام له). إن وجود تقليد حي من 
التحليل العلمي للقضايا الاجتماعية هو أحد أكثر الضمانات فعالية في 
مقاومة التطرف الأيديولوجيء» وذلك لأنه يقدم مصدراً موثوقاً به 
وممتازاً للمعلومات الإيجابية اللازمة لعمل الخيال السياسي بشكل 
مكترّف. :ولكن تذللك لسن الضائط أو الكابخ الوعنيد» فكما ذكرنا 
سابقاًء إن وجود أيديولوجيات متنافسة تعتنقها مجموعات أخرى قوية 
في المجتمع هو بالأهمية ذاتها تقريباً؛ ويوازي ذلك في الأهمية 
وجود نظام سياسي ليبرالي حيث تتحول أحلام السلطة المطلقة في 
رؤوس أصحابها إلى مجرد أوهام؛ وكذلك وجود أحوال اجتماعية 


00 


مستقرة حيث لا تُمنى الطموحات التقليدية المقبولة عُرفاً بخيبات 
الأمل باستمرار» وحيث لا تتحول الأفكار المتعارف عليها إلى 
مصادر عجز. ولكن وجود التقليد العلمي المشار إليه بالتزامه الصامد 
برؤيته الخاصة للأمورء يبقى الأكثر صموداً وفاعلية. 
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(لفصل (التاسع 
مابعد الثورة 
مصير القومية في الدول الجديدة 


بين العامين 1945 و1968 حصلت ست وستون «دولة» ‏ والوقائع 
تفرض استعمال المزدوجين ‏ على الاستقلال السياسي من الحكم 
الاستعماري التى كانت خاضعة له. وإلا إذا أدخلنا فى الحساب 
الاشتباك الأميركي في فييتنام» وهي حالة مبهمة» فإن آخر صراع كبير 
للتحرير الوطني هو ذاك الذي حقق الانتصار في الجزائر صيف 1962. 
وعلى الرغم من أنه لايزال قناك ضعة عاافات متوقعة في المستقبل - 
فى المستعمرات البرتغالية فى أفريقيا مثلا ‏ فإن الثورة الكبرى ضد 
الحكو:الغربى تشعوب :العام الثالك عن فن .حكن المتنهية. إلا أن 
النتائج مختلطة على الأصعدة السياسية والأخلاقية والاجتماعية. لكن 
الشعوب القاصرة التى كانت تحت الوصاية الاستعمارية من الكونغو 
إلى غيإناة؛ أضبحت حزة: رسمياً بأي حال27©. 


(1) إن عبارة «الدول الجديدة»» وهي بداية عبارة غامضة غير محددة الدلالة» تصبح 
أكثر غموضاً مع مرور الوقت ومع تقدم تلك الدول في السن. ومع أن إشارتي الأساسية هي 
للدول التي حصلت على استقلالها منذ الحرب العامية الثانية» فلن أتردد» حين أجد ذلك - 
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وبالنظر إلى الآمال العراض التى كانت معقودةً ظاهراً على 
الاستقلال - حكم الشعبء النمو الاقتصادي السريع» المساواة 
الاجتماعية» إحياء الثقافة» العظمة القومية» والأهم من ذلك كلهء 
وضع حد للسيطرة الغربية - فليس من المفاجئ أن سيرورته الفعلية 
كانت مخيبة للتوقعات. وليس الأمر أنه لم يحصل شيء وأن عصراً 
جديداً لم يبدأ. بل إن الأمر هو أنه مع دخول هذا العصرء أصبح من 
الضروري أن نعيش فيه وليس فقط أن نتخيلهء وهذه حتما تجربة 


إن علائم هذه الحالة النفسية القاتمة موجودة في كل مكان: في 
الحنين إلى الشخصيات القوية والأحداث المؤثرة فى حقبة النضال 
الخررق + حيية الأمل وووال الالهان بالسياهات الحوية والساة 
البرلمانية والبيروقراطية الوظيفية والطبقة الجديدة للعسكر والموظفين 
والسلطات المحلية؛ في عدم اليقين في حس الاتجاه» والسأم 
الأيديولوجي, والانتشار المستمر للعنف العشوائي» وأخيرا وإن لم 
يكن آخراً في الإدراك البازغ بأن الأشياء هي أكثر تعقيداً مما يبدوء 
وأن المشاكل الاجتماعية والاقتصادية والسياسية» التى كان يُظن أنها 
مجرد انعكاسات للحكم الاستعماري» وأنها ستزول 5 زواله» كانت 
لها جاور الست بالبطحية افن الوجهة الفلسفية» قد تكون الخطوط 
الفاصلة بين الواقعية وبين التهكم والسخرية» وبين الفطنة والإرادة» 
وبين النضوج واليأس» قد تكون خطوطاً عريضة جداً؛ أما من الوجهة 
الاجتماعية» فهي دائماً ضيقة للغاية. وفي معظم الدول الجديدة» 


مناسباً لأهداف دراستي بشكل واقعي» في توسيع دلالة المصطلح لتشمل دولاً حصلت على 
استقلالها الرسمي قبل ذلك الوقت» كما في دول الشرق الأوسطء أو حتى الدول» مثل 
إثيوبيا أو إيران أو تايلاند» التي لم تكن يوماًء بالمعنى الضيق للكلمة» مُسْتَغْمّرة. 


468 


ضاقت هذه الخطوط حتى إنها وصلت إلى نقطة الاختفاء تقريباً. 


إن خلف هذه الحالة النفسية» التي هي بالطبع ليست صافية» 
تكمن حقائق الحياة الاجتماعية فى عصر ما بعد الاستعمار. إن 
الزعماء المقدسين للنضال القومي كانوا إما رحلوا (غاندي» نهروء 
سوكارنوء نكروماء محمد الخامسء» يونو (بورما)» جناح 
(باكستان)» بن بيللاء كيتا (مالى)ء أزيكيوي (نيجيريا)» عبد الناصرء 
باندرانايكه) أو أنهم استُّبدلوا بافتخامن ورثوهم كانوا أقل ثقة بالنفس 
أو بجنرالات أقل تأثيراًء أو أنهم تضاءلوا في المكانة حتى أصبحوا 
مجرد رؤساء عاديين (كينياتاء نيريري» بورقيبة» لي» سيكوتوري» 
كاسترو). وهكذا أصبحت الآمال العراض شبه الذهنية في الخلاص 
السياسي» والتي كانت موضوعة في حفنة من الرجال الخارقين» 
أصبحت ليس فقط أقل تركيزاً ومبثوثة في عدد كبير من الرجال 
المفتقرين إلى ذلك التميزء بل إنها أصبحت هي نفسها أوهى وأرق. 
إن التركيز الهائل للطاقات الاجتماعية الذي تستطيعه القيادة «الملهمة» 
الكاريزمية» بصرف النظر عن نقائصها الأخرى» ينحل ويذوب مع 
اختفاء هذه القيادة. إن انقضاء هذا الجيل من الأنبياء - المحرّرين فى 
العقد الماضى كان له تأثير يقارب» وإن كان أقل إبهاراًء الأحداث 
التي رافقت ظهورهم في الثلاثينيات والأربعينيات والخمسينيات. ولا 
شك في أن قادةً جددا سينبعثون هنا وهناك ومن وقت لآخرء وقد 
يكون لبعضهم أثر مهم في العالم. إلا أنه» إذا لم تحصل موجة من 
الانتفاضات الشيوعية» والدلائل على حصول ذلك ضئيلة الآن» 
تكتسح العالم الثالث وتنبت قادة من أمثال تشي غيفاراء فلن يكون 
هناك فى المستقبل القريب كوكبة جديدة من الأبطال الثوريين 
المفاموين كما حصل في تلك الأيام الجليلة» أيام مؤتمر باندونغ. وما 
ينتظر معظم الدول الجديدة هو فترة من حكم الحكام العاديين. 
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بالإضافة إلى انخفاض منسوب الأبهة فى القيادة» كان هناك 
تصدُّب في طبقة «نبلاء الياقة البيضاء» ‏ التي يحب علماء الاجتماع 
الأميركيون إطلاق اسم «الطيقة الوسطى الجديدة» عليهاء 
والفرنسيون» بشكل أكثر صراحة» يدعونها الطبقة الحاكمة 12آ) 
(عأصدعع ةلل 012556 - التي تحيط بالقيادة وتكتنفها. وتماماً كما كان 
الحكم الاستعماري ينزع في كل مكان تقريباً إلى تحويل أولئك 
الأشخاص الذين صدف أن كانوا في حالة صعود اجتماعي (وكانوا 
خاضعين لمتطلباته) في زمن قوته» تحويلهم إلى هيئة من المسؤولين 
والمشرفين ذوي الامتيازات» كذلك فعل الحكم الاستقلالي بميله في 
كل مكان تقريباً إلى خلق هيئة مشابهة» وإن كانت أكبر حجماء من 
أولئك الذين صدف أن كانوا في حالة صعود اجتماعي (ومستجيبين 
للروحية التى ينادي بها) فى زمن قوته. وفى بعض الحالات» كانت 
الاسعرارية :الطية كوركين النكية الجديده برايف القديفة 4 ركالع 
أقل حجماً في حالات أخرى؛ وكان تحديد تركيبة هذه الطبقة 
الموضوع الأبرز في النزاع السياسي الداخلي في عهود الثورة وما بعد 
الثورة. وسواء وصفنا هذه الطبقة بأنها طبقة التيسير والمجاملة 
والحلول الوسطى أو بأنها طبقة حديثي النعمة» أو أنها بين البينين» 
فهى الآن مستقرة فى مكانها بالتأكيد» وطرائق التحرك التى كانت تبدو 
في لحظة ماكر على مصراعيهاء تبدو الآن» ولمعظع الناس» 
أقل انفتاحاً بشكل ملحوظ. وكما انزلقت القيادة السياسية نحو 
«العادية»» أو هذا ما يظهر على أي حالء» فكذلك فعل النظام الطبقي. 

وهذا كان في الواقع شأن المجتمع برمته. إن ما استثارته الحرب 
على الاستعمار فى كل مكان تقريباً من إدراك للحركة الضخمة ذات 
الصوت الواحد التي لا تُقاوّم» ومن استنهاض الشعب بأكمله للعمل» 
لم يختف ذلك تماماًء إلا أن حدته خفّت بدرجة كبيرة. وقد تناقص 
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الحديث كثيراً» داخل الدول الجديدة وفي الكتابات العلمية المهتمة 
بهاء عن «التأهب الاجتماعي» عما كان عليه منذ خمس سنوات» إن 
لم نقل عشراً (والحديث المتداول فعلياً يبدو أجوف بشكل متزايد). 
وما ذلك إلا لأن هناك تأهباً اجتماعياً أقل بكثير من الماضي. ويستمر 
التغيير» وقد يارج :في الواقم تحت ستيطرة وعم عموني بأن لا شيء 
كبيراً يحدث» وهو وهم تولّد بمعظمه من الآمال الكبار التي واكبت 
التحرير في البداية. إلا أن الحركة العامة إلى الأمام «في الأمة 
جمعاء» قد حلت محلها حركة معقدَّة غير مستوية الأداء ومتعددة 
الاتجاه من قبل مكوناتها المتنوعة» ما يؤدي إلى إحساس ليس بالتقدم 
بقدر ما هو إحساس بالركود المصحوب بالقلق والاهتياج. 


ومع ذلك فعلى الرغم من الإحساس بالقيادة الموهنة المرققة» 
والسلطة المولودة من جديدء والحركة المتوقفة» تبقى قوة العاطفة 
السياسية الكبرى التي كانت الأساس الذي بنيت عليه حركة الاستقلال 
في كل مكانء تبقى مشرقة دون أن يلحق بها الكثير من الخمود. 
ولاتزال الروح القومية - صحيح إنها غير ذات شكل محدّد وأنها غير 
مركّزة على نحو يقيني» وأنها غير مكتملة التعبير» ولكنها تبقى على 
الرغم من ذلك كله قابلة للاشتعال بدرجة عالية ‏ هي العاطفة 


2( للاطلاع على بحث واضح المعالم حاد الرؤية» وإن كان يعتمد على الطرائف. عن 
الطريقة التي تعرقل بها الأحوال الاجتماعية المعاصرة في العالم الثالث عملية التعرّف إلى 
التغيير من قِبل «سكان البلاد» كما من قبل المراقبين الأجانب» انظر: ,مقصطءمم11] .هم 
«رمتطومء20عآ 0هة ,ععصقطن) آأه ممتامعءعء2 عط مغ كعاعواوط0 ,امعمصرمماءبع20ع20ل1» 

925-37 .مم ,(1968) 701.97 ,كبأماعمط 

وللاطلاع على بعض تعليقاتي بخصوص ميل الباحثين الغربيين ‏ وبالتالي بعض 
مفكري العالم الثالث ‏ إلى التقليل من أهمية التغيير في الدول الجديدة (وإلى الخطأ في تقدير 
اتجاهه)ء انظر: ,(1969 عصنل) «عاامعارط «رلزوزه [معطانا/1 1::021[*5/!» ,رعاوعءن 0ه 1انات 
.26-4 .مم 
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الجماعية الكبرى في معظم الدول الجديدة» والعاطفة الوحيدة تقريباً 
في بعض هذه الدول. إن الاحتمال بأن الثورة العالمية» مثلها مثل 
حرب طروادة» لن تسير حسب البرنامج الموضوع لهاء وبأن الفقر 
والظلم والاستغلال والخرافة وسياسات الدول الكبرى كلها باقية 
معناء إن هذا الاحتمال أصبح فكرة راسخة في أذهان الناس» يستطيع 
معظم الناس تدبير أمر التعايش معها ‏ رغم مرارتها. وعندما تثور 
الرغبة في مجموعة من الناس بأن يصبحوا شعباأًء وليس مجرد 
ونمو كانه شعباً يحظى بالاعتراف والاحترام في العالم» شعباً 
يُحسب حسابه ويُهتم بأمره» عندما تثور هذه الرغبة فلن يوقفها شيء 
حتى تصل إلى الاكتفاء. على الأقل هذا ما نلاحظه في كل مكان 
ثارت فيه هذه الرغبة. 


في الواقع» إن المستجدات في عهد ما بعد الثورة أسهمت في 
تفاقمها وزادت من حدتها. إن الإدراك بأن الخلل في ميزان القوى 
بين الدول الجديدة وبين الغرب لم يصحح مع زوال الحكم 
الاستعماري» وليس ذلك فحسبء. بل انه ازداد فى كثير من 
النواحي» الإدراك بزوال الحاجز الدفاعي الذي كان يؤمنه الحكم 
الاستعماري ضد تأثر الدول المُسْتَعْمَرَة سلباً بهذا الخلل الأمر الذي 
ألقى على عاتق هذه الدول الوليدة مهمة حماية نفسها في مواجهة 
قوى أعتى وأرسخ وأكثر خبرة منهاء هذا الإدراك زاد كثيراً من حدة 
الحساسية القومية تجاه «التدخل الخارجى» ومن عمومية هذه 
السياسية: ونفسن الطريقة» فإ ظهور دولة جدينة على مسرم العالئي 
دولة مستقلة» أدى إلى ظهور أتحسّس شبيه بذلك تجاه أفعال الدول 
المجاورة ونياتها - وكانت معظم هذه الدول كذلك قد حصلت على 
استقلالها مؤخراً - ولم يكن هذا التحسس موجوداً عندما لم تكن 
تلك الدول تتمتع بالاستقلال» بل كانت هي أيضاً «تتبع» لقوة أخرى 
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بعيدة. وعلى الصعيد الداخلي» فإن إزالة الحكم الأوروبي قد أطلقت 
العنان لقوميات ضمن القوميات التى كانت موجودة فى الدول 
اللتدية تحميديها ريا ونج عن ذلك ديد شاشر للهوية الرظية 
الجديدة التي قامت الثورة باسمهاء وكان هذا التهديد يتمثل بالروح 
المناطقية وحتى الانفصالية؛ وكان التهديد داهماً فى حالات مثل 
يجيا والهتد وماليزيا وإندوتيسيا. والبأكستات: ْ 


وكان لهذه الروح القومية المستمرة في خضم الخيبات الوطنية 
آثار منوّعة: انكفاء باتجاه الانعزالية المفرطة. كما فى حالة بورما» 
ازدياد في روح التقليدية المستحدثئة» كما في حالة الجزائر؛ التفات 
نحو إمبريالية مناطقية» كما في حالة إندونيسيا ما قبل الانقلاب؛ 
هاجس الجار المعادي. كما في حالة الباكستان؛ السقوط في حرب 
عِرْقية أهلية» كما في حالة نيجيريا؛ أو كما في معظم الحالات 
الأخرى حيث الأزمة أقل حدة فى الحاضرء نجد حالة من التشؤؤش 
الكفف تحرف نا معنا كيان في كل تلك الحالات بالإضافة إلى 
قَذْر من محاولة استجماع القوى» كمن يُصفْر لحناً في العتمة ليطرد 
عن نفسه الخوف. لقد كان هناك تطلّع لأن يكون عهد ما بعد الثورة 
عهداً للتقدم المنظم والسريع والشامل والمنسّق في الحقول 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. إلا أن ما حدث هو أن هذا العهد 
أصبح مجرد استمرار واجترار للمواضيع نفسها التي كانت سائدة في 
أيام ما قبل الثورة وفي العهد الثوري نفسهء وإن في ظل ظروف 
متغيرة وأقل ملاءمة للأهداف المنشودة؛ وكانت هذه المواضيع 
تتمحور حول إيجاد هوية جماعية قابلة للحياة: تعريفها وإيجادها 
وتمتينها. 


وفي هذه العملية يتبين أن التحرر من الحكم الاستعماري لم 
يكن ذِروةً وصل إليها النضال». بل كان مجرد مرحلة في عملية 


كرك 


مستمرة؛ صحيح أنها مرحلة دقيقة وضرورية» ولكنها تبقى مرحلة» 
والأرجح أنها لن تكون المرحلة الأهم والأكثر تأثيراً. وكما في الطب 
حيث لا تكون حدة العوارض الظاهرة مرتبطة ارتباطا وثيقا بحدة 
الحالة المرضية الفعلية التى أدت إلى ظهور العوارض» كذلك فى 
علم الاجتماع حيث لا تكون الضوضاء والإثارة في الأحداث الظاهرة 
للعيان في تناسب دقيق مع حجم التغير البنيوي الحاصل. إن بعضا 
من أكبر الثورات تحصل تحت جنح الظلام. 


مراحل القومية الأربع 
إن التاريخ العام لعملية تفكيك الاستعمار يثبت بوضوح كافبٍ أن 
سرعات عمليات التغيير الخارجي وعمليات التحول الداخلي في 
المجتمعات ليست متزامنة. 


مع الإقرار بمحدودية جدوى تقسيم العصور إلى مراحل 
وأزمنة. فإنا إذا قسمنا تاريخ الثورات إلى أربع مراحل أساسية - 
مرحلة تشكل الحركة القومية وتبلورها؛ مرحلة إحرازها الانتصار؛ 
مرحلة انتظامها فى كيانات ودول؛ والمرحلة الأخيرة (وهى الحاضرة) 
حيث نجد هذه الحركات نفسهاء بعد انتظامها في شكل دول» مجبرة 
على تحديد وترسيخ العلاقات التي تربطها مع الدول الأخرى ومع 
المجتمعات غير المنتظمة التى نهضت هى من أوساطها ‏ فسيظهر هذا 
التخالف واضحاً للعيان. إن التغيرات الأبرزء والتي لفتت انتباه العالم 
كلهء حصلت في المرحلتين الثانية والثالثة. إلا أن الجزء الأعظم من 
التغيرات الأكثر تأثيرأء تلك التي تحدث تغيرات في الشكل العام 
للتطور الاجتماعي واتجاهه» حصلت أو هي تحصل في المرحلتين 
الأولى والرابعة» وهما الأقل إبهاراً. 


وتألفت المرحلة الأولى» التكوينية» أساساًء من مواجهة التراكم 
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الكثيف من التماهي الذاتي والولاء الاجتماعي الترائي والعرقي 
والمناطقي واللغوي الذي أنتجته قرون طويلة من الجهل» مواجهته 
بمفهوم للعرقية السياسية بسيط ومجرد ومشيد بعناية ويقارب الألم 
بالوعي الذاتي الذي فيه وبعبارة أخرى بمفهوم «الروح القومية» 
بالمعنى الحديث. إن التصورات المتشظية الصغرى التى كانت لدى 
الأفراد عن هويتهم الذاتية» والتي كانت شديدة اللصوق بالمجتمع 
التقليدي» جُوبهت بتصورات جديدة عن الهوية الجماعية أكثر عموميةً 
وأكثر إبهاماء ولكنها لم تكن أقل شحنا عاطفياًء مرتكزة إلى إحساس 
متغلخل في الجماعة بوجود مصير مشترك جامعء وهذا ما يميز الدول 
الصناعية. وهكذا كان الرجال الذين أقاموا هذا التحديء. أي 
المفكرون القوميون» يشنون ثورة ثقافية» بل وحتى معرفية» بقدر ما 
كانت سياسيةء» فقد كانوا يحاولون تبديل الإطار الرمزي الذي كان 
الناس من خلاله يعيشون الواقع الاجتماعيء وبالتالي تبديل هذا 
الواقع نفسه. فالحياة هي في الواقع ما نعيشه نحن منها. 


ومن نافلة القول إن هذا الجهد لمراجعة وتنقيح أطر الإدراك 
الذاتي كان جهداً مجهداً. وأنه في معظم الأماكن لم 0 قد تخطى 
مراحله البدائية» وأنه فى الإجمال بقى مشوشأً وناقصاً ‏ وقد كان 
يعكن أن يقبخ ذلك العول لوال تتمضل تأكيدات على طكمسه: 
بالفعل» إن نجاح الحركات الاستقلالية في استنهاض حماسة 
الجماهير وتوجيهها ضد السيطرة الأجنبية غطّى هشاشة وضيق أفق 
الأسس الثقافية التى كانت ترتكز إليها هذه الحركاتء وذلك لأن هذا 
النجاح أفضى إلى فكرة مؤداها أن مناهضة الاستعمار وإعادة التعريف 
الجماعية هما الشيء ذاته. إلا أنهما ليسا كذلك» بالرغم من القرابة 
والتشابك بينهما في التفاعل المشترك» فمعظم التاميل أو الكارين أو 
البرهميين أو الملايويين أو السيخ أو الإيبو أو المسلمين أو الصينيين 
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أو النيلوت أو البنغاليين أو الأشانتي [الذين كانوا يشكلون. جاليات 
كبرى في بلادهم] كانوا يجدون من الأسهل لهم فهم فكرة أنهم لم 
يكونوا من الإنجليز من فهم فكرة أنهم هنود أو بورميون أو ماليزيون 
أو غانيون أو باكستانيون أو نيجيريون أو سودانيون. 

ومع تطور الهجوم الجماعي (وهو كان أشمل وأعنف في بعض 
الأماكق منة فى لأماكن أخرى) 4 ذا وكانه يولد فى 'ذاته ويذاتة» أشانناً 
لؤوية فوضة حدق ترون يقل الاتعلول حون ران شيو المف انق 
على هذه الهوية إذا الاحيداء كلا اسلف مرا جاع لد لاه 
وهذا حدث فاجأ القوميين كما فاجأ الاتعهاسين ب اعثّبر إشارةٌ 
لتضامن أعمق» ومع أنه نتيجة لهء» فهو سيبقى بعد زواله» فأصبحت 
الروح القومية تعني» ببساطة فقطء الرغبة ‏ والمطالبة ‏ بالحرية. إن 
تحويل نظرة الناس إلى أنفسهم ومجتمعهم وثقافتهم ‏ وكان هذا 
التحويل يستغرق إهتمام أشخاص مثل غاندي وجناح وفانون 
(المارتنيك) وسوكارنو وسينغورء وسائر المنظرين للنهضة القومية - 
جرى تحديده وتعريفه إلى حد كبير على أيدي بعض هؤلاء الرجال» 
على أنه فتحُ الطريق لهذه الشعوب إلى حالة الحكم الذاتي. «انشدوا 
بداية المملكة السياسية» [من كلام كوامي نكروما أول رئيس 
للجمهورية فى غانا وأحد أبرز دعاة الوحدة الأفريقية] ‏ فأبطال 
القومية مره الدولة والدولة تتكفل بصناعة الأمة. 

وقد تبين أن مهمة بناء الدولة كانت مُجهدة بما يكفي للسماح 


باستمرار هذا الوهم» واستمرار الجو المعنوي المحيط بالثورة لبعض 
الوقت في مرحلة ما بعد انتقال السيادة. وقد اختلفت درجة إمكانية 
حدوث هذا الشيء» أو درجة ضروريته» أو حتى إذا ما كان يُنصح 
به» اختلافاً واسعاً حسب الحالة من إندونيسيا أو غاناء على طرف 
الطيف. إلى ماليزيا أو تونس على الطرف الآخر. والآنء مع بعض 


46 


الاستثناءات» نجد كل الدول الجديدة لديها حكومات منظمة تحفظ 
النظام العام ضمن حدودهاء وهي تعمل» بصرف النظر عما إذا كان 
ذلك بشكل جيد أو بشكل سيئى. وبينما تتأقلم الحكومة مع الأوضاع 
الخشنة لتصبح في وضع مؤسّسي معروف مقبول - أوليغارشية حزبية 
نخبوية» حكم رئاسي استبدادي». ديكتاتورية عسكرية» ملكية مكيفة» 
أوء جزئياً في أفضل الحالات» ديمقراطية تمثيلية - يصبح من العسير 
أكثر فأكثر تجنب مواجهة الحقيقة التي تقول إنك يمكن أن تصنع 
إيطاليا ولكن هذا لا يعني أنك صنعت الإيطاليين. وحالما يتم إنجاز 
الثورة السياسية» وتستقر أوضاع الدولة» ولو بالحد الأدنى من 
المتانة» يعود السؤال إلى الظهور من جديد: من نحن؟ من الذي 
فعل ذلك كله؟ وينبئق هذا السؤال على خلفية الشعبوية الاستسهالية 
التي كانت تميز السئوات الأخيرة في حقبة التخلص من الاستعمار 
والسنوات الأولى في عهد الاستقلال. 


والآنء مع وجود دولة محلية مستقلة» وليس مجرد حلم بوجود 
تلك الدولة» تخضع عملية التنظير الأيديولوجي لتغيير جذري» فهذه 
العملية لم تعد تتمحور حول إثارة النفور الشعبي من نظام سياسي 
يسيطر عليه الغريب» ولا حول تنظيم الاحتفال الجماهيري بموت 
ذلك النظام. بل تصبح العملية متركزة حول تحديد» أو محاولة 
تحديدء ذاتية جماعية يمكن أن تتعلق بها داخلياً أفعال الدولة؛ 
وخلّقء أو محاولة ْلُق ذاتية جماعية (نحن) تجريبية اختبارية» 
تنساب منها أنشطة الدولة تلقائياً. وهي في هذاء تميل إلى التمحور 
حول مسألة المحتوى والأهمية النسبية والعلاقة المناسبة بين فكرتين 
تجريديتين مهمتين: «طريقة الحياة الأهلية المحلية» و«روح العصر». 


إن التركيز على أولى هاتين الفكرتين يعني الالتفات إلى المعايير 
الاجتماعية المحلية وإلى المؤسسات الاجتماعية المعترف بها وإلى 
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وحدات التجربة المشتركة ‏ إلى «التقليد»». أو «الثقافة»» أو «الشخصية 
القومية»» أو حتى «الجق» ‏ من أجل إيجاد جذور الهوية الجديدة. أما 
التركيز على الفكرة الثانية فيعنى الالتفات للخطوط العامة لحركة 
التاريخ الراهنة» وبالأخص لما بزاة المرء الاتجاه العام لهذا التاريخ 
ومغزاه. وليس هناك واحدة من بين الدول الجديدة لا توجد فيها كلا 
الفكرتين (وسأطلق عليهماء من باب التسمية فقط» اسْمَي «الأساسية» 
(2ذنلةتامء:5و8) و«المعاصرة» (مؤتاهطءهم8)؟ وليس اك سوى قلة 
قليلة من تلك الدول ليس فيها تشابك كامل بين تلك الفكرتين؛ كما 
ليس هناك سوى أقلية ضئيلة من الدول التي لم تحصل على الاستقلال 
الناجز لا يسود فيها التوتر القائم بين هاتين الفكرتين كل مناحي الحياة 
الوطنية بدءاً من اختيار اللغة وانتهاءً بالسياسة الخارجية. 


إن اختيار اللغة هو مثال جيد لدراسة هذه الحالة» بل هو في 
الواقع مثال نمطي. ولا أستطيع أن أرى دولة جديدة لم يُثّر فيها 
السؤال بشكل أو بآخر ليؤدي دوراً فى السياسة القومية©. وتختلف 
حنة لظ ان القع وده هته السالة كما 'قثالة”الأساليب النن 
امعفرية د جالكعيا» اشلدنا رانها عن حالة إلن احرف ولكن 
مع كل التنوع في التعبير عن هذه المشكلة» تبقى «مسألة اللغة» 
متمحورة بالضبط حول معضلة «الأساسية المعاصرة» مقابل 
«المعاصرة». 


إن أي لغةء بالنسبة إلى المتكلم بهاء تكون إما خاصةً به 
بدرجة قد تكثر أو تقل» أو خاصة بغيره بدرجة قد تكثر أو تقل؛ 
(3) حول لمحة عامةء انظر: [880] #مدتاورع1 الل دعأتقطن بمقصطفاط .لخ قتاطدول 


الا1!) كارمطغه لط عاناوماءهء1 زه وتءاط270 عع04ناع71هط ,.05ه ,18منا) 1035 52ل ماتعتاملال 
.([1968] ,نإع1 الا علءملا 
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وقد تكون عالمية» بدرجة تكثر أو تقل» أو محلية ضيقة» بدرجة 
تكثر أو تقل تكون إما مستعارة من الخارج أو جزءاً من تراثه؛ 
تكون إما جواز مرور له أو حصنا له. وهكذا يصبح السؤال حول 
استخدام تلك اللغة أو عدم استخدامهاء وتوقيت استخدامهاء ولأي 
أغراض» يصبح هذا السؤال متماهياً مع سؤال آخر هو: إلى أي 
مدي ينبغى لشعب أن يشكل ذاته بحسب ميول ذاتيته الخاصة وإلى 
أي مدى قعل ذلك حت مطلنات العصير: 


إن النزوع لمقاربة «مسألة اللغة» من منطلق لغويء محلياً كان 
أو عالمياء قد غشَّى نوعاً ما على هذه الحقيقة. وقد تعثرت معظم 
الأبحاث» داخل الدول الجديدة وخارجهاء حول «مدى ملاءمة» لَغة 
ما للاستعمال الوطنى يسبب الفكرة القائلة بأن هذه الملاءمة تعتمد 
على الطبيعة الداخلية الموروثة للغة - على صلاحية مواردها النحوية 
أو المعجمية أو «الثقافية» فى التعبير عن الأفكار الفلسفية أو العلمية 
أوالتمائنة أ الللاقة اسهد تل إن عا عحيه عله عله العلاية 
فعلياً هو الأهمية النسبية لمقدرة المرء على التعبير عن أفكارى. 
بصرف النظر عما إذا كانت بسيطة أو معقدة. أي على القوة التى 
يعطيها للمرء التكلمٌ بلغته الأم» في مقابل الاقتدار على الاشتراك في 
الحركات الفكرية التي لا تؤمّن الوصول إليها سوى اللغات 
«الأجنبية»» أوء في 0 الحالات» اللغات «الأدبية». 


فلا يهم» والحالة هذهء ما إذا كانت المشكلة. في شكلها 
الملموسء تدور حول مكانة اللغة العربية الفصحى مقابل المحكية 
فى دول الشرق الأوسط؛ ولا مكانة لغة غربية «نخبوية» فى وسط 
مجنوعات من اللغات «القبلية» فى دول ما دون الصحراء الأفريقية؛ 
ولا الهرمية الطبقية المعقدة للغات المحلية والاقليمية والدولية في 
الهند أو الفيليبين؛ ولا استبدال لغة أوروبية ذات أهمية دولية محدودة 
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بأخرى ذات أهمية أكبر في إندونيسياء فالقضية التي تقع في أساس 
تلك الحالات كلها هى نفسها. وليست القضية هى ما إذا كانت هذه 
اللغة أو تلك «امتطورة» أو «قادرة على التطور»؛ 1 هى ما إذا كانت 
هذه اللغة أو تلك تمتلك المباشرة النفسية وما إذا كانت تؤمّن سبيلاً 
إلى المجتمع الأو سع للثقافة الحديثة. 


ليس الأمر أنه بسبب افتقار اللغة السواحلية إلى نحو ثابت أو 
عدم استطاعة العربية تركيب الأشكال المزجية ‏ وهذان الطرحان 
موضع شك في أي حال - أنه بسبب ذلك تبرز مشاكل اللغة في 
العالم الثالث: بل إن ذلك ناجم عن أنه بالنسبة إلى الأكثرية الساحقة 
من متكلمي الأكثرية الساحقة من اللغات في الدول الجديدة» فإن 
شِفّي هذا السؤال المزدوج يعملان بشكل عكسي. ومن وجهة نظر 
المتكلم العادي» فإن ما يشكل الوسيلة الطبيعية للتعبير عن الأفكار 
والمشاعر (وخاصة فى حالات مثل العربية أو الهندية أو الأمهرية أو 
الخمير» أو الجاوية - وهي بالإضافة لذلك مستودعات من التراث 
المتقدم الديني والأدبي والفني) هوء من وجهة نظر التيار السائد في 
حضارة القرن العشرين» مجرد لهجة محلية. وما هو بالنسبة إلى التيار 
الساتد وسائل تعبير راسخةء تكون بالنسبة إلى المتكلم العادي» حتى 


(4) بالنسبة إلى الطرح الأول (لعدم قبوله» بل نقده)» انظر في المصدر نفسه» ص 426: 

.«دع اث أمدظ جععل1]0] مز نلتطة517» ,112125 1 

وبالنسبة إلى الثاني (قُبل في أثناء نقاش واضح جرى بحسب الخطوط العامة المبحوئة 

هنا)ء انظر فى المصدر المذكورء ص 140 : 20ة 5صرءااهع2 ممعتكلة طاده81)» رتعطهداادت .© 

١‏ .«لاأغمع10 220 ععدناعممآ :كاععمدورط 

وما أقصد قوله هو ليس أن القضايا اللغوية الفنية لا علاقة لها بالمشاكل اللغوية فى 

الدول الجديدة» بل مجرد القول بأن جذور هذه اللشاكل هي أعمق بكثير وأن توسيع طاقة 

المفردات فى اللغة» ومُعايرة (توحيد) استعمالاتهاء» وتحسين أنظمة الكتابة فيهاء وعقلنة 
التعليم فيهاء على الرغم من أهمية كل ذلك» لا تلامس المشكلة المركزية. 


اليك 


في أفضل حالاتهاء لغات نصف مألوفة لشعوب أكثر غرابة©. 


وبهذه الصياغة. لا تعود «مشكلة اللغة» إلا «مشكلة القومية» 
مكتوبة بحرف صغيرهء هذا مع أن الأزمات التي تثور بسببها في 
بعض الأماكن تبلغ درجة من الحدة تجعل العلاقة تبدو عكسية. 
وبالتعميم» يصبح السؤال «من نحن» سؤالاً عن الأشكال الثقافية - 
أنظمة الرموز ذات المعانى ‏ التى ينبغى استخدامها لإعطاء قيمة 
وتغرى لشاطات: الدولة » الال للتحياة الندبية لعواطنيها إن 
الأيديولوجيات القومية المبنية على أشكال رمزية مستقاة من التقاليد 
المحلية ‏ التي هي» بهذا المعنى» ذاتية سياسية ‏ تميل» مثلها مثل 
التوتحات المحلءة :إلى أن تكون ذات طنيعة مباشرة تقنما وتنا 
عازلة اجتماعياً؛ وهي» بكونها مبنية من أشكال منخرطة في الحركة 
العامة للتاريخ المعاموك أي المعاصرة ‏ تميل» مثلها مثل اللغات 
المشتركة (5625ة:7 2ناوهننآ)ء إلى إزالة صبغة المحدودية الريفية 
اجتماعياً ولكنها تكون قسرية نفسياً. 


على أي حالء من النادر أن تكون أيديولوجيا كهذه في أي 


(5) إن الاستثناء الأساسي حتى الآن في ما يخص العالم الثالث عموماً هو أميركا 
اللاتينية» والاستثناء يثبت القاعدة ولا يتفيهاء وهى أن قضايا اللغة أقل بروزاً فى حالة الدول 
الجديدة إذ تنحصر في التربية ومشاكل مجموعات الأقليات فقط. انظر: ,قصد8 .11 .2 
5 [20د] مكنع لوا نضا «رناءء ]0 كعلصة عغطا ما ممأغوعيل8 لمسوسنتائنظ» 

.4033 .مم ,.ل1أط1 ,.قل»ة رفأصنات 

وإنه لأمر مثير للاهتمام» وإن كان منفصلاً عن موضوعناء معرفة إلى أي درجة كانت 

اللغة الإسبانية (أو» إلى حد أكبرء البرتغالية) كافية لتكون ناقلاً للفكر الحديث حتى يمكن 

للمرء أن يشعر بأنها سبيل للوصول إلى ذلك الفكر أو إنها كانت هامشية بما يكفي حتى لا 

تُعتبر ناقلاً جيداً» وبالتالي فإلى أي درجة أدت هذه المسألة دوراً في تضييق أفق الحياة الفكرية 

في أميركا اللاتينية ومحدودية اهتماماتها وريفية طابعهاء بحيث إن المنطقة كانت تعاني من 
مشكلة لغة من دون أن تدرك ذلك. 
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مكان ذاتية خالصة أو معاصرة خالصة» فكلها ممزوجة» وجل ما 
يستطيع المرء أن يقوله هو أن هناك ميلاً في هذا الاتجاه أو ذاك» وفي 
أغلب الحالات حتى هذا القول ليس ممكناًء فالصورة التى كانت لدى 
نهرو عن «الهند» كانت من دون شك معاصرة م لها كانت 
الصورة لدى غاندي ذاتية بقوة؛؟ ولكن كون الأول من تلاميذ الثاني 
والثاني معلماً للأول (ولم يفلح أي منهما في إقناع كل الهنود بأنه لم 
يكن» في إحدى الحالتين» مجرد إنجليزي أسمر اللون» أوء في 
الحالة الأخرى: مجرد رجعى ينتمى للعصور الوسطى) يثبت ذلك أن 
العلافة نين مني السيلية لكان الذات هئ علافة دقيقة سق 
وحتى جدلية تناقضية» في الواقعء إن الدول الجديدة الأشد 
أيديولوجية - إندونيسياء غاناء الجزائرء مصرء سيلان» وما شابهها ‏ 
كانت تنزع لأن تكون معاصرة بشدة وذاتية بشدة في الوقت ذاتهء بينما 
الدول التى كانت تتميز بذاتية أشد نقاءًَ مثل الصومال أو كمبودياء أو 
بمعاضّرة أشد نقاء مثل تونس والفيليبين» كانت هي الاستثناءات. 


إن التوتر القائم بين هذين النزوعين ‏ الانطلاق مع المد 
المعاصر والتمسك بالمسار الموروث ‏ يضفي على الروح القومية في 
ده الذول "الجدينة كلك الخاضية الحريية بكونها فى الرفت نضة 
مائلة بقوة باتجاه المعاصرة مع الإحساس بالصدمة والفظاعة الأخلاقية 
من ظواهرها. وهناك قدر من اللاعقلانية فى ذلك. إلا أن ذلك يتعدى 
حدكرله إزياكا أو تعوفا جماعيا ؟ إنه كارئه الججماعية كن طور 
الحدوث. ١‏ 


الذاتية الأساسية والمعاصرة 


وهكذا نرى أن التفاعل بين الذاتية والمعاصّرة ليس نوعاً من 
الجدلية الثقافية» نوعاً من التنظيم لجريان الأفكار المجردة. بل هي 
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عملية تاريخية محسوسة كالتصنيع وملموسة كالحرب. والنزال حول 
القضايا يجري ليس فقط على مستوى العقيدة والجدال ‏ مع أن هناك 
مقداراً كبيرأ منهما ‏ وإنما على مستوى أهم في التحولات المادية 
التي تمر بها البُنى الاجتماعية في الدول الجديدة كافة» فالتغير 
الأيديولوجي ليس تياراً فكرياً مستقلاً يجري على خط مواز للعملية 
الاجتماعية بحيث يعكسها (أو يحددها)» بل هو واحد من أبعاد تلك 
العملية نفسها. 


إن الأثر الذي تخلفهء داخل المجتمع في أي واحدة من الدول 
الجديدة» الرغبة في الاستمرارية والمحافظة على القديم من جهةء 
وفي الحيوية والتحرك والمعاصرة من جهة أخرى» هو أثر غير منتظم 
وتحتشد فيه الكثير من أطياف المعانى المتداخلة. إن أكثر من يحس 
بالدافع الترائي هم سَدَنّة التراث وحراسه المعيّنون» وإن كانوا الآن 
في موقع المحاصًر ‏ الرهيان» كبار المسؤولين» الفقهاء. الرؤساءء 
المشايخ والعلماء وما إلى هنالك؛ أما أكثر من يحس بما يسمى عادةً 
(وإن على غير دقة) ب «التيار الغربي»» فهم شباب المدن. طلاب 
المدارس المأزومون في القاهرة أو جاكارتا أو كينشاساء الذين 
أضافوا إلى كلمة «شبيبة» هالة من الطاقة والمثالية والتململ والخطر. 
إلا أنه بين هذين الطرفين الظاهرين تقع أغلبية السكان الذين تمتزج 
في نفوسهم نزعات الذاتية والمعاصرة لتؤلف امتداداً واسعا مشوّشأ 
من وجهات النظر التي لن يتمكن من فرزها وفك تشويشها إلا تيار 
التغير الاجتماعىء الذي كان قد أنتجها بداية. 

وكمثالين توضيحيين حول توليد هذا التشوش وحول الجهود 
المبذولة الآن لتفكيك عقدهء فإن إندونيسيا والمغرب هما نموذجان 
جيدان لهذا الغرض» وسأبقى النموذجين مضغوطين ضمن أبعاد 
النوادر التاريخية. أما السبب في اختياري لهاتين الحالتين فهو أنني 
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على معرفة مباشرة بهما وبأنه عند التعامل مع التفاعل بين التغيّر 
المؤسّسي وإعادة التركيب الثقافية» تكون محدودةً للغاية جدوى 
انتبدال .روية ميتسيرة برؤية قرية تنصيلية: إن تجارب:هاين الدولتين 
هي تجارب فريدة» كما هي الحال في التجارب الاجتماعية كافة. 

إلا أنهما لا تختلفان كثيراً إحداهما عن الأخرىء ولا اثنتاهما 
عن بقية الدول الجديدة بأجمعهاء بحيث لا تكونان كافيتين 
كنموذجين كاشفين» حتى في خصوصيتهماء عن الخطوط العريضة 
العامة للمشاكل التي تواجهها المجتمعات التي تناضل لتوائم بين ما 
يدعونه «شخصيتهم» وبين ما يحبون أن يدعوه «قدرهم». 

فى إندونيسياء لطالما كان العنصر الذاتىء» ولايزال» غير 
اتن فى حلا وإلى حد ماء يصح هذا القول بالنسبة إلى كل 
الدول الجديدة تقريباًء وهي تميل إلى أن تكون مجموعات متنافرة 

من الترائات المتنافسة المجمعة على نحو عرّضي في أْظْر سياسية 
ملفقة تلفيقاً عرض أن تكون حضارات ترتقي عضوياً. وفي إندونيسيا 
التي 7 تحتوي امتدادات تراثية لكل من الهند والصين وأوقيانيا وأوروبا 
والشرق الأوسط. فإن التنوع الثقافي كان على مدى قرون متطاولة 
كبيراً ومعقداً على نحو فريد في الوقت ذاته. وبوقوفها على طرف كل 
ما هو كلاسيكي» فقد كانت انتقائية من دون خجل. 

وحتى حوالى العقد الثالث من هذا القرن [العشرين] كانت 
المكوّنات الترائية المختلفة ‏ الهندية» الصينية» الإسلامية» المسيحية» 
البولينيزية - في حالة تعليق في نوع من نصف المحلول» تمكنت فيه 
الرؤى وطرق الحياة المختلفة المتناقضة» وحتى المتعاكسة.» من 
التعايش في ما بينها؛ وإن لم يكن ذلك من دون توترء أو حتى من 
دون عنف. فقد كان على الأقل بنوع من التنسيق القابل للعمل حيث 
ينال كل طرف ما له من حقوق. وقد بدأت علامات التوتر تظهر على 
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هذا الاتفاق المؤقت منذ منتصف القرن التاسع عشرء إلا أن انحلاله 
لم يبدأ فعلياً إلا مع نشوء الروح القومية في العام 21912 ولم يبدأ 
انهياره الكلي. وإن كان لم يكتمل حتى الآنء إلا في عهد الثورة 
وعهد ما بعد الثورة» فعند ذلك الحين» أصبح ما كان حتى ذلك 
الوقت يشكل تراثات تقليدية متوازية معزولة في مواقع مختلفة 
وطبقات مختلفة» أصبحت محاولات متنافسة لتعريف جوهر 
إندونيسيا الجديدة. وهكذا أصبح ما كان في الماضي «توازن قوى 
ثقافي» (وهذا تعبير استخدمته في مكان آخر) أصبح حرباً أيديولوجية 
قاسية على نحو غريب. 

وهكذاء وفي مفارقة واضحة (مع أن هذا ما كان يحدث عموماً 
في كل الدول الجديدة) زادت النقلة باتجاه الوحدة الوطنية من 
التوترات بين المجموعات المختلفة ضمن المجتمع الواحد باستنهاض 
الأشكال الثقافية المستقرة خارج سياقاتها الخاصة» وبتوسيعها حتى 
أصبحت ولاءات عمومية» وبتسييس هذه الأشكال. ومع تطور الحركة 
القومية» أخذت بالتشقق إلى ضفائر منفصلة. وفى الثورة أصبحت 
هذه الضفائر أحزاباً سياسية» يروج كل نه لجان مختلف من 
التراث الانتقائى على أنه الأساس الحقيقى للهوية الإندونيسية. وكان 
الماركسيون ينظرون إلى المزيج الشعبي من الجماعات الفلاحية بحثاً 
عن جوهر التراث القومي؛ أما التقنيون والكتّبّة والإداريون في «الطبقة 
الحاكمة» فنظروا إلى الروطائنة الهندية للأرستقراطية الجاوية؛ وأما 
التجار والمُلاآّك الوجهاء فيمموا وجههم شطر الإسلام. وهكذا أصبح 
لدينا ثلاثة تيارات مختلفة: شعبوية قروية» ونخبوية تراثية» وأصولية 
دينية : ويمكن لبعض الخلافات في الآراء الأيديولوجية أن تتأقلم مع 
بعضها البعضء أما هذه فلا. 

وبدلاً من التأقلم» اشتدت تلك الضفائر والتيارات في ذاتيتهاء 
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في وقت حاولت قيه كل ضفيرة منها أن تضفى جاذباً حدائياً معيناً على 
قاعدتها التقليدية. وبالنسبة إلى العنصر الشعبوي» كان هذا الجانب هو 
الشيوعية؛ وأصبح الحزب الشيوعي الإندونيسي الذي كان يدعي أنه 
يتلمّس تقليداً أصيلاً جذرياً في الطبيعة الجماعية للحياة الريفية وفي 
المساواة الاجتماعية فيها وفي مناهضتها لقوة الإكليروس» أصبح هذا 
الحزب الناطق الأساسي باسم الذاتية الفلاحية» وخاصة الجاوية منهاء 
وباسم المعاصّرة الثورية من نوع «نهوض الجماهير» المعروف. أما 
بالنسبة إلى طبقة الموظفين ذوي الرواتب» فكان الجاذب الحداثي 
يتمثل في المجتمع الصناعي الموجود (أو المُتخيّل) في أوروبا 
والولايات المتحدة» وهي عرضت إقامة زواج مصلحة بين الروحانية 
الشرقية والدافع الغربي» بين «الحكمة» و«التقنية»» بما يحفظ على نحو 
ما القيم المرعيّة بينما يحؤل القاعدة المادية للمجتمع الذي انبثقت منه 
هذه القيم. وأما بالنسبة إلى المتدينين» فكان الأمر بالطبع يتعلق 
بالإصلاح الديني» الذي كان احتفاءً بالجهد المبذول لإحياء الحضارة 
الإسلامية بطريقة تمكنها من استرجاع قيادتها المستحقة المفقودة 
لمسيرة التقدم الأخلاقية والمادية والفكرية للإنسانية. ولكن كما تطورت 
الأمورء لم يحصّل أيٌٍّ من هذه الأشياء ‏ لا الثورة الفلاحية ولا لقاء 
الشرق مع الغرب ولا النهوض الثقافي للإسلام. بل كان ما حصل تلك 
المذبحة الجماعية التي حصلت في العام 1965» حيث لقي ما بين ربع 
المليون وثلاثة أرباع المليون من الناس حتفهم. وكان حمام الدم هذا 
الذي غرق فيه نظام حكم سوكارنو ببطء مؤلم» كان نتيجةٌ لمجموعة 
واسعة من الأسباب المعقدة» وسيكون من السّحخف اختزاله إلى مجرد 
الانفجار الأيديولوجي. ولكن مهما كان دور العوامل الاقتصادية 
والدياسية والبفسةء أزد في هذا :امال الحوامل الترصية في 
التسيّب بما حدث (والأصعب في ذلك تفسير استمرارية 200 
فإن ما حدث كان علامة على نهاية مرحلة متميزة في مسيرة تقدم 


نك 


القومية الإندونيسية» فقد سقطت في عدم الصدقية كلياً شعاراتٌ 
الوحدة المرفوعة («شعب واحدء لغة واحدة» أمة واحدة»؛ «من 
الكثرة» وحدة»؛ «الانسجام الجماعي»؛ وهلم جرًا)» ولم يكن من 
السهل أصلا تصديق تلك الشعارات؛ وليس هذا فحسبء بل إنه قد 
ثبت بطلان النظرية القائلة بأن الانتقائية الأصيلة فى الثقافة الإندونيسية 
يكن انتوق .مكولة إلى حذائة يعم مخضى باد عتاغير هذه 
الثقافة. كان هناك شكل متعدّد فى الماضى» ويبدو أنه سيكون هناك 
شكل متعدد في الحاضر. ا 

أما في المغرب» فإن العقبة الأساسية أمام إيجاد تعريف للذات 
الوطنية المتكاملة لم تكن تتمثل في التنوع الثقافي الذي لم يكن كبيراً 
نسيباء بل كانت فى الخصوصيات الاجتماعية التى كانت بالغة نسبياً. 
كانت المغرب تتألف من حقل بالغ الضخامة سيئ التنظيم من 
المجموعات السياسية العديدة التى كانت تتشكل بسرعة فائقة وتنحل 
بسرعة فائقة أيضاً على كل صعيد من البلاط إلى العسكرء وعلى كل 
قاعدة من الروحانية إلى المهنية» وعلى كل مقياس من الأعظم إلى 
بالغ الصّعْر. ولم تكن استمرارية النظام الاجتماعي تكمن في صلابة 
التدابير التي كانت تكوّن ذلك النظام أو في المجموعات التي 
تجسدهء فحتى الأصلب فى تلك التدابير أو المجموعات كان ذا 
طبيعة! وق عابرة 6 بقدرها كائق تكن قن فاه الحمبات الى كاز 
يمكن من خلذلها تشكيل تلك العدابير وتعريف تلك المجموطات) من 
دون توقففء. بحيث كان النظام الاجتماعي يشكل نفسه ويصحح 
ويعيد تصحيح نفسه باستمرار. 


وإذا كان لهذا المجتمع المزعزع أن يكون له مركزء فقد كان 
المركز هو السلالة الملكية العلوية. إلا أنه في أحسن الأوقات». لم 
تكن الملكية أكثر من الدب الأكبر في الحديقة. ولكون هذه الملكية 
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متجذرة في بيروقراطية مكتبية موروثة من أشد الأنواع كلاسيكية: 
ولكونها مجموعة عشوائية منوّعة من رجال البلاط ومشايخ العشائر 
والكتبة والقضاة» فقد كانت تناضل باستمرار لتصل إلى إخضاع مراكز 
القوى المتنافسة ‏ والتى كان هناك منها المئات من دون مبالغة» 
يرتكز كل منها إلى أرضية لا تختلف كثيراً عن أرضية الآخر - 
لسلطتها. ومع أن الملكية» منذ نشوئها في القرن السابع عشر وحتى 
خضوعها في العام 21912 لم تفشل مرةً في هذا المسعى» فهي في 
الوقت ذاته لم تحقق سوى نجاح حرق في كل سناعهاء ومعداالم 
يكن لدى الدولة المغربية» وهي لم تكن لا كياناً فوضوياً ولا كياناً 
سياسياً منتظماًء ونظراً لخصوصيتها الذاتية» سوى الأقل مما يكفي 
من الواقعية للاستمرار. 


بدايةً» كان الأثر الذي خلفته السيطرة الاستعمارية» التي لم تدم 
رسمياً سوى حوالى أربعين سنة» يتمثل في تفريغ المّلكية وتحويلها إلى 
مجرد لوحة مراكشية مسرحية مزركشة صامتة ()هة717 0دهاط12)؛ إلا أن 
النوايا شىء والأحداث على الأرض شىء آخرء وكانت المحصّلة 
النهائية للحكم الأدروبي إقامة المَلِك محوراً للنظام السياسي المغربي 
بقوة أكبر مما كان أصلاً. ومع أن الحركات الاستقلالية الأولى اضطلع 
بها تحالف قلق غير مستقر بين المفكرين من ذوي الثقافة الغربية 
والمصلحين الإسلاميين التقليديين والمحدثين» فإن ما قوّى من عضد 
الحركة الاستقلالية هو ما جرى من اعتقال الملك محمد الخامس ونفيه 
وعودته المطّفرة بين العامين 1953 و1955» ومع تقوية الحركة 
الاستقلالية» تحول العرش إلى بؤرة مركزة للحس الوطني المغربي 
المتنامي» وإن على نحو متقطع» فاستعادت البلاد مركزها وأعادت 
إحياءه وأضفت عليه حساً أيديولوجياً وأحسنت تنظيمه. ولكن تبيّن 
سريعاً أنها استعادت معه خصوصيتها التي كانت محسّنة أيضاً. 
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إن الحقيقة الآتية يظهرها جزء كبير من التاريخ السياسي لعهد ما 
بعد الثورة: إنه مهما تحول النضال الأساسىء فهو لايزال يتكون من 
فحاولة هن فيل المقك وماطفته الشفاط على الملكد موشيية قادلة 
للحياة في مجتمع يتضافر فيه كل شيء» من الأرض ونظام القرابة 
إلى الدين والشخصية الوطنية» تتضافر لتجزتة الحياة السياسية إلى 
معازفى مارت ومسلية للسلطة الضتقة اوقد جام أوال ضنه السعار كن 
مع سلسلةٍ مما سمي الانتفاضات القبلية ‏ التي كانت ناتجة في جزءٍ 
منها عن مؤثرات أجنبية وفي جزءٍ آخر عن مناورات سياسية محلية» 
وفى جزءٍ ثالث عن عودة الأقليات المكبوتة ثقافياً - وهى الانتفاضات 
التي أضنت الدولة الجديدة خلال سنوات الاستقلال الأو لى. وفى 
النهاية» تم إخمادها بمزيج من قوة السلاح الملكي والمكائد الجلكية 
إلا أن هذه الانتفاضات لم تكن إلا الأولى من نوعهاء لم تكن إلا 
مؤشّرات بدائية لما ستكون عليه الحياة بالنسبة إلى ملكية كلاسيكية 
كان عليهاء إثر عودتها من عالم النسيان تحت السيطرة الاستعمارية» 
أن ترسخ نفسها بوصفها التعبير الأصيل عن روح الأمة والوسيلة 
الملائمة لتحديثها في الوقت ذاته. 

وكما أشار صموئيل هنتنغتون» فإن القدر الخاص للملكيات 
التقليدية في كل مكان : 0 
نلكنات فم إلى التكفيت + أو على الأفل أن عدو كدلكف 9 .وز 


(6) أهده6نل12 كه «متادعتمعل1540 لدعتائاهط عط1» :ومع سصنتامدة؟ .2 اعنصسدة 

1 0707 أمءانأأوط لهة ,763-768 .مم ,(1966) 95 .701 ,كلاماءه2 «ركعتطءعهومكلة13 

.(1968 ,ووعرط لزأزو انهلا علدلا :21) رمعبجد1آ بجع1!) ععزاءزع30 ودطع ه01 

وأنا لا أوافق تماماً على ما جاء في تحليل هنتنغتون العامء المتأثر أكثر من اللزوم» 

برأيي» بالمشابهة مع النزاع بين الملك والطبقة الأرستقراطية في أوروبا في ماقيل العصر 

الحديث. بالنسبة إلى المغرب» على أي حالء. فإن صورة الملكية الشعبوية «غير المتماشية مع 
أسلوب أوساط الطبقات الوسطى»» تخاطب الجماهير من فوق رؤوس «الوجهاء المحليين» - 
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كان الملك قانعاً بأن يلي الأحكام (مع86) فحسب, فسيبقى مجرد 
رمز سياسي» مجرد قطعة من سقط المتاع الثقافي من دون قيمة 
فعلية. أما إذا أراد أن يحكم فعلياً 81:10). كما طالما أراد ملوك 
المغرب أن يفعلواء فعليه أن يجعل من نفسه تعبيراً عن قوة فاعلة فى 
العنياة الاجماعية المعاضرةة:وبالسة إلن :متمد الخافين - وكذلك 
منذ العام 1961 بالنسبة إلى ابنه الحسن الثاني تمثلت هذه القوة 
لأول مرة في تاريخ البلاد بانبعاث طبقة اجتماعية» ذات تربية غربية - 
كانت من الاتساع بحيث تغلغلت في المجتمع بأكمله وكانت من 
التميز والقيام بذاتها بحيث كانت تمثل مصلحة ذات وجود متميز. 
وبالرغم من الاختلاف في أسلوب الرجلين ‏ الحسن يتميز بالنأي 
بينما كان محمد يتميز بأسلوب أبوي ‏ فقد ناضل كل منهما على التو 
لتنظيم «الطبقة الوسطى الجديدة» بحيث يكون هو على رأسهاء تلك 
الطبقة التى يمكن أن ندعوها ب «القطاعات المتوسطة» أو «الطبقة 
المناكمةة أو «النخبة الوطنية» أو بأي اسم آخر يمكن أن نستخدمه 
لتسمية هذا الحشد المتشكل من المسؤولين والضباط والمديرين 
والمرّبين والتقنيين والعاملين في القطاع العام. 


لذلك» فإن قمع أحداث التمرد القبلية لم يكن يشكل نهايةً 
للنظام القديم بقُدر ما كان نهايةً لاستراتيجية قديمة أثبتت عدم 
جدواها في السيطرة على هذا النظام. ويعد العام 21958 انبعثت 
القواعد الأساسية لما أصبح مقاربة القصر الراسخة نحو تأمين قبضة 


والإدارة المستقلة [و] سلطة الإقطاع» لمصلحة الإصلاح التقدمي» هذه الصورة تبدو لي عكس 
الحقيقة تقريباً. وللاطلاع على وجهات نظر أكثر واقعية حيال الحياة السياسية المغربية في عهد 
مابعد الاستقلال» انظر : 1186 انا رةااقه1 ء[! زه «71710:067امن) 71116 الإمناطعء) 12لا مطمل 
50016 12ةلقتنالط كه عتنادل! ر تام 5301 اجا «إميتاك » - واناكظ امعتنتامط ببمععممه للق[ 

.(1970 ,دهكاأمعذلل؟ لصة لاعمعلء//لا تمملمم]آ) دعارعم 
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أقوى على الحياة السياسية المغربية» التى كانت نصف محسومة 
سابقاً - تشييد ملكية دستورية تكون دستورية بما يكفي لجذب الدعم 
من النخبة المثقفة» وملكية بما يكفي للحفاظ على جوهر سلطة 
القصر. ولم يكن محمد الخامس يرغب في الوصول إلى ما وصلت 
إليه الملكية في إنجلترا ولا العراق» ولذلك فقد سعى» وكذلك سعى 
الحسن الثاني بقوة أكبرء إلى خلق مؤسسة تستلهم مبادئ الإسلام 
والعروبةء بالإضافة إلى تراث ثلاثة قرون من حكم السلالة العلوية. 
ببحيث تستمد شرعيتها من الماضي» وتدعو إلى العقلانية وإلى فكرة 
سلطة الدولة والتكنوقراطية وحكم الخبراء» بحيث تستمد سلطتها من 
الحاضر. 


إن المراحل التي مرّ بهاء في التاريخ الحديث» هذا الجهد 
لتحويل المغرب» باستخدام نوع من التهجين السياسي» إلى ما يمكن 
تسميته بالجمهورية الملكية ‏ انفصال الأجنحة العلمانية والدينية 
والتقليدية المحافظة في داخل الحركة الوطنية وتشكيل نظام متعدد 
الحزب بعد ذلك في 1958 1959؛ وفشل الحزب التحالفي الخاص 
بالملك. جبهة الدفاع عن المؤسسات الدستورية» في الحصول على 
الأغلبية البرلمانية فى الانتخابات العامة التى جرت فى 41963 وتعليق 
الملك للبرلمات» موقتا في القلاغر على ماقيل: في العام 1965؛ 
واغتيال المعارض الرئيسي للمشروع المهدي بن بركة (في فرنسا) في 
جريمة تشبه ما يحدث في الروايات البوليسية الرخيصة في 1968 - 
كل هذه المراحل لا تحتاح إلى تَتبّعها هنا. والمقصود أذ التوتر 
بين النزعة الذاتية والنزعة المعاصرة ظاهر بوضوح في تقلبات النظام 
السياسي في عهد ما بعد الاستقلال في المغرب كما هو ملحوظ في 
إنفوقسياء وإ كان لم يصلءإلن بخاتنة قاقعة كما حصل متاك 
ونأمل أن لا يصل إلى مثل هذه الخاتمة» فهو يسير في الاتجاه نفسه 
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من عدم القدرة على الضبط والإدارة» مع تنامي التوتر في العلاقة بين 
ما يلوه إذوارة بكر «التحاجة إلى المضيرية» وما يدعو مازيني 
(ننتعة84) «الحاجة إلى الوجود والحصول على اسم» وتنامي الدور 
الذي يؤديه هذا التوتر فى الأحداث©. وقد يختلف الشكل الذي 
تكله هن التخملية »قل كفاوك اليرظة الى : تفل يها هلها العملة 
نب مكان ولخو إلآ. أن الكيلة شبيها عسل قن الأغلينة الشالحية 
من الدول الجديدة» إن لم يكن كلها فى عسيرها قن ها يعد إتجاز 
الثورة. 


مفهو مات الثقافة 


كان المفهوم السائد عن الثقافة في علم الاجتماع الأميركي 
يوازي بينه وبين ما يسمى بالسلوك المثقّف؛ وقد ساد هذا المفهوم 
حتى مجيء تالكوت بارسونز الذي قدم بديلا صالحا لهذا المفهوم 
بالبناء على رفض فيبر المزدوج (وقبوله المزدوج كذلك) للمثالية 
الألمانية والمادية الماركسية. ولا يمكننا وصف هذا المفهوم بأنه 
«خطأ» ‏ فالمفهومات» فى حالة العزلةء لا تكون لا «خطأ» ولا 
(صواباً» فقد كان هذا المفهوم» ولايزال يؤدي خدمة نافعة لعدد 
كبير من الأغراض التي تتسم بالعادية والروتينية. ولكن من الواضح 
الآن لكل من تتجاوز اهتماماته حدود الوصفية أنه من الصعب توليد 
تحليلات ذات قدرة تنظيرية من هكذا مفهوم إمبريقي يفتقر إلى 
التركيز. وقد أصبح من الماضي الآن تقريبا الوقت الذي كان يجري 
فيه تفسير الظواهر الاجتماعية عن طريق إعادة توصيفها كأنماط ثقافية 
مع ملاحظة أن هذه الأنماط تتوارثها الأجيال جيلاً بعد جيل. وعندما 


(7) 60771502116 «ر5عاها5 بعل[ عط مذ امعسحماءبهع12 أمعناتاه©» رؤلتط5 .]1 
379-41 0مة 265-292 .مم ,(1960) 2 .701 ,بررماكقط 4بنه براءاء530 :7 دء41لنات 


492 


يصر بارسونزء بلهجته الرصينة والرتيبة» بأن تأويل الطريقة التي 
تتصرف بها مجموعة من البشر على أنها تعبير عن تراثهم بيئما يُعرَف 
ثقافتهم بأنها مجموع الطرائق التي تعلموا بها كيف يتصرفون» عندما 
يصر بأن هذا التأويل لا يقدم الكثير من المعلومات» فهوء في 
إصراره هذاكء مسؤول عن إمراره بقدر مسؤولية أي عالم آخر في علم 
الاجتماع المعاصر. 


ويطوّر بارسونزء في ما يبدو بديلاً لشبه الفكرة هذه» يطور 
مفهوماً عن الثقافة بوصفه نظاماً من الرموز التي يضفي من خلالها 
الإنسان معنى على تجربته» وفي هذاء يكون بارسونز متابعاً ليس 
لفيبر فقط بل لخط طويل من الفكر يمتد رجوعاً إلى فيكو (60:) 
على 0 إن أنظمة الرموزء وهي تتصف بأنها من صنع الإنسان 
وبأنها مشتركة ومتعارفٌ عليها ومنظمة وتُقْتَبس بالتعلمى تقدم للبشر 
إطاراً ذا معنى يحددون بواستطه موضعهم وتوجههم تجاه بعضهم 
وتجاه العالم الذي يحيط بهم وتجاه أنفسهم. وأنظمة الرموز هي في 
الوقت ذاته ناتجة عن التفاعل الاجتماعي وهي عنصر حاسم في 
تحديدها؛ وبذلك فإن موقعها بالنسبة إلى عملية الحياة الاجتماعية 
يشبه موقع البرنامج الكمبيوتري بالنسبة إلى عملياته» أو موقع اللولب 
الجيني الوراثي [الذي يحمل المميزات الوراثية] بالنسبة إلى تطور 
الكائن الحيء أو موقع الخريطة المعمارية بالنسبة إلى تشييد الجسره 
أو موقع المدوّنة 0 ة بالنسبة إلى الأداء السيمفوني أو» بتشبيه 
أكثر تواضعاًء موقع الوصفة بالنسبة إلى الكعكة ‏ وهكذا يكون 
نظام الرموز هو مصدر المعلومات التي تضفي إلى حد كبيرء الشكل 
والتوجه والخصوصية» وتشير إلى انسياب مستمر للنشاط. 


إلا أن هذه التشبيهات التي توحي بوجود قالب سابق الوجود 
يطبع شكله على عملية خارجة عنه» هذه التشبيهات تمر مرور الكرام 
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على ما ظهر أنه المشكلة النظرية المركزية في هذه المقاربة الأكثر 
تعقيداً: ألا وهي كيفية تشكيل تصوّر أو مفهوم للجدلية القائمة بين 
بلورة أمر مثل «أنماط المعنى» والمسار الملموس للحياة الاجتماعية. 


وبمعنى من المعاني يكون البرنامج الكمبيوتري حصيلة تطورات 
سابقة في تقنية الكمبيوترء ويكون اللولب الورائي حصيلة التاريخ 
السّلالي» وتكون الخريطة حصيلة تجارب سابقة في تشييد الجسورء 
وتكون المدوّنة الموسيقية حصيلة التطور في الأداء الموسيقي» 
وتكون الوصفة حصيلة سلسلة طويلة من عمليات خبز الكعك منها 
ما نجح ومنها ما فشل. إلا أن الحقيقة البسيطة القائلة بأن العناصر 
المعلومية فى هذه الحالات قابلة للفصل ماديا عن العناصر العملانية ‏ 
فنإمكاة المزءة من جيك الحندا بآئ جال» أ يدوه الترتامجع 
الكمبيوتري» ويعزل اللولب الوراثي» ويرسم الخريطة المعمارية» 
وينشر المدونة الموسيقية» ويكتب وصفة الكعكة ‏ هذه الحقيقة 
تجعل من هذه العناصر أقل جدوى عندما ننظر إليها على أنها نماذج 
للتفاعل بين الأنماط الثقافية والعمليات الاجتماعية حيث السؤال 
الذي هو على المحك». بصرف النظر عن بعض المجالات ذات 
الطابع الفكري مثل الموسيقى وَخَبْز الكعك؛ هو كيفية تفعيل هذا 
الفصل عملياء حتى على مستوى التفكير. إن قابلية المفهوم 
البارسونى (2©3:5081388) للعمل ترتكز بالكلية تقريبا على درجة إمكانية 
بناء مثل هذا النموذج ‏ بعبارة أخرى على درجة إمكانية الكشف 
ظرفياً عن العلاقة بين تطور أنظمة الرموز وحركيات العملية 
الاجتماعية» الأمر الذي يجعل من وصف التقنيات والطقوس 
والخرافات ومصطلحات القربى على أنها مصادر معلومات لأمر 
تنظيم السلوك الإنساني أكثر من مجرد صورة مجازية. 


وقد لازمت هذه المشكلة كتابات بارسونز حول الثقافة منذ 
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البداية حين اعتبرها مجموعةً من «الأشياء الخارجية» الوايتهيدية 
(صهنتمدعطءانط/7) مُدْمَجة نفسياً في الشخصيات»ء وهكذاء من ثمء 
تصبح مؤسسة في الأنظمة الاجتماعية» وحتى أواخر أيامه حيث 
رآها داخلة أكثر في آليات الضبط في علم السيبرنيطيقا. إلا أن هذه 
المشكلة لم ترتد على صاحبها في أي مجال كما ارتدت عليه في 
مجال مناقشة الأيديولوجيا؛ من بين كل مجالات الثقافةء إن 
الأيديولوجيا هى المجال الوحيد الذي تكون فيه العلاقة بين البُنى 
الرمزية والسلوك الجماعي الأكثر بروزاً والأقل وضوحاً في آن 
واحد. 


بالنسبة إلى بارسونزء ما الأيديولوجيا سوى نوع خاص من 
أنظمة الرموز: 


تأويل الطبيعة الإمبريقية للمجموعة وللواقع الذي توجد فيهء وعلاقة 
هذه بالمسار المستقبلى للأحداثك©. 


إلا أننا إذا تركنا القضية على ما هى عليه هناء فإن هذه الصياغة 
تصهر سوياً طرائق في التأويل الذاتي لا تتماشى مع بعضها البعض 
كلياًء وهي بتعميتها على التوثر المعنوي الداخلي في طبيعة النشاط 
الأيديولوجىء تُعُْمض المصادر الداخلية لحركيتها الاجتماعية 
الضخمة. وعلى الأخصء فإن العبارتين اللتين أبرزتهما في الاقتباس 
أعلاه: «تأويل الطبيعة الإمبريقية للمجموعة» و«[تأويل] الموقف الذي 


(8) ,(1951 رووعءط عع :.1!1 ,عمعمعات) ببعءنوبرك إماءم5 7726 ,وممععدط 6ؤأم121 
3249 .م 
التشديد في الاقتباس مضاف إلى الأصل. 
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توجد فيه [تلك المجموعة]» ليستاء كما أرجو أن أكون قد بينت» 
متساويتين في الثقل بوصفهما مهمتين عمليتين في عملية التحديد 
الذاتي كما قد توحي أداة الرّبْط «و» التي تربطهما في الجملة. وفي ما 
يتعلق بالروح الوطنية في الدول الجديدةء فإنهما في الواقع متنافرتان 
بعمق» حتى أنه يستحيل التوفيق بينهما في بعض الأماكن. إن 
استخلاص طبيعة الأمة من النظر في تصوّر الموقف التاريخي للعالم 
الذي يُظَنّ أنها موجودة فيه النظرة «المعاصرة» يت نوعاً من 
العوالم يكون ذا طبيعة أخلاقية ‏ سياسية معينة» أما تشخيص الموقف 
الذي تواجهه الأمة انطلاقاً من تصوّر مسبق لطبيعتها الجبلية ‏ النظرة 
«الذاتية» ‏ فينتج نوعاً آخر مختلفاً تماماً؛ أما الدمج بين النظرتين 
(وهذه هي المقاربة الأكثر شيوعاً) فينتج تشكيلة مشوشة من الحالات 
المختلطة. ولهذا السبب» من بين أسباب أخرى» ليست الروح 
الوطنية أو القومية مجرد مُنْتَجِ عرضي للتغير الاجتماعي في العديد 
من الدول الجديدة» بل هى مادته الأساسية؛ ليست انعكاساً أو سبباً 
له أق كيرا عله أ كر كا له بل هي الشيء بذاته. 


باختصار هناك فارق بين أن ينظر المرء إلى بلده على أنها نتاج 
«العمليات التي تطورت وأوصلتها إلى حالتها الحاضرة»» وبين أن 
ينظر إليها على أنها أرضية «المسار المستقبلي للأحداث». والأكثر 
من ذلك هو أنها تعني النظرة إلى أماكن مختلفة بحثاً عنها: إلى 
الأهل» أو إلى وتخصينات السلطة التقليديةء أو إلى العادات 
والأساطير؛ أو من جانب آخرء إلى المفكرين العلمانيين» أو إلى 
الأجيال الصاعدةء أو إلى «الأحداث الراهنة»» ووسائل الإعلام. وفي 
الأساسء» ليس التوتر بين الضفيرتين الذاتية والمعاصرة في الروح 
الوطنية في الدولة الجديدة توتراً بين الأهواء الفكرية بل هو توتر بين 
المؤسسات الاجتماعية المشحونة بالمعاني الثقافية المتنافرة. إن 


406 


الازدياد في انتشار توزيع الصحف» والارتفاع في النشاط الديني» 
والانحدار في الترابط الأسري» والتوسع في الجامعات» وإعادة 
توكيد السلطة الموروثة» وانتشار الجمعيات الفولكلورية» مثلها مثل 
نقائضها ‏ هي نفسها عناصر في العملية التي تتحدد فيها طبيعة تلك 
الروح الوطنية ومحتواها بوصفها «مصدر معلومات» للسلوك 
الجماعى. إن «أنظمة العقائد» المنظمة التى يدعو إليها الأيديولوجيون 
المحترفون تمثل محاولات لإنهاض جوانب هذه العملية إلى مستوى 
الفكر الواعي بحيث يجري التحكم بها قصداً. 


إلا أن الوعي لا يتعب العقل ويستنفده بأكثر مما تفعل 
الأيديولوجيا الوطنية بالروح الوطنية؛ إن ما تفعله» بشكل انتقائي 
وغير كامل» هو أنها تضيف إليه التعبير. إن الصور والمجازات 
والتعابير البلاغية التي تنبني منها الأيديولوجيات الوطنية هي أساساً 
وسائل؛ وسائل ثقافية مصمّمة لإضفاء الوضوح على هذا الجانب أو 
ذاك من العملية الواسعة لإعادة تعريف الذات الجماعية ولإضفاء 
الكبرياء الذاتية أو الأمل المعاصرعلى أشكال رمزية معينة» بحيث 
يمكن توصيفها وتطويرها وتكريمها واستعمالها حين يمكن الإحساس 
بها بالحد الأدنى. إن صياغة العقيدة الأيديولوجية تعني جعل (أو 
محاولة جعل - فهناك أمثلة للفشل أكثر من أمثلة النجاح) ما كان 
مجرد حالة مزاجية معمّمة جعلها قوة عملية. 

إن التناوش بين الطوائف السياسية فى إندونيسيا والأساسات 
المتحركة للملكية فى المغرب ‏ وحتى الآن يبدو الأول فشلاً ظاهراً 
بينعا تند النابة تجاه ملتبساً - يمثلان هكذا محاولات لرسْم 
الجوانب غير الملموسة في التغير المفهومي بصورة أشكال ثقافية 
واضحة. وهيء أيضاء تمثل بالطبع» وعلى نحو أكثر مباشرة» نزاعاً 
من أجل السلطة والمكانة والامتياز والثروة والشهرة وسائر ما يطلق 
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عليه اسم الجوائز «الحقيقية» في الحياة. وبالفعل» فلأنها تمثل ذلك 
أيضاًء فإن قدرتها كبيرة جداً على تركيز آراء ووجهات نظر الناس في 
ما خص هويتهم وكيف ينبغي أن يتصرفوا. 


إن «أنماط المعنى» التي يتشكل بها التغير الاجتماعي تنمو من 
عطلنات هذا التقين انقسة ثم عي يلور قن ايديولؤجيات منائية أو 
تتركز في مواقف عامة» فتؤدي دوراًء بدورها في توجيه هذا التغير» 
وإن إلى درجة محدودة» على نحو محثُّم. إن التطور الذي حصل في 
إندونيسيا من حالة التنوع الثقافي إلى حالة الاشتباك الأيديولوجي إلى 
حالة العنف الجماعىء أو ما حصل فى المغرب» من محاولة 
للسيطرة على ميدان من الخصوصيات الاجتماعية عن طريق صَهْر قيم 
الجمهورية مع حقائق الحكم الاستبدادي. هما من دون شك أصلب 
وأقسى الوقائع السياسية والاقتصادية والطبقية؛ وقد أريق دم حقيقي» 
وبُتيت سجون حقيقية في أقبية تحت الأرض - إنما للإنصاف» فُرّجت 
أيضاً آلامٌ حقيقية. إلا أنهما أيضاً ومن دون شك سِجِلٌ للجهود التي 
بذلها هذان البلدان اللذان يطمحان إلى الوصول إلى حالة الدولة» 
لبث روح من الوضوح والمفهومية في فكرة لحالة «الأمة» يُمكن من 
خلالها مجابهة الوقائع وتشكيلها وفهمهاء وكذلك الأسوأ الآتي. 

وهذا الكلام يصدق على الدول الجديدة بعامة» فبينما تتراجع 
الحماسة البطولية في الثورة السياسية ضد السيطرة الاستعمارية لتصبح 
شيئا ملهما من الماضي» وتحل محلها حركات مزرية» وإن كانت لا 
تقل عنها تشنجاًء في الحاضر المُغبط» في هذه الحالة تزداد ميؤوسية 
وعدم جدوى النظائر العلمانية في فكرة فيبر الشهيرة حول «مشاكل 
المعنى»» فليس فى نطاق الدين وحده نجد حالة أن الأحداث ليست 
اامجرد أحداث 1 دون معنى» بل إن «لها «معنى» وإنها تحدث 
البسبب من هذا المعنى»» بل إننا نجد هذه الحالة أيضاً في السياسة» 
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وفى سياسات الدول الجديدة على الأخصء» فهناك أسئلة تثور مثل 
«ما الهدف من ذلك كله؟ و(ما النفع؟؟ والماذا الاستمرار؟» وهي 
قور في سياقات مثل انتشار الفقر والفساد الحكومي والعنف القبلي 
كما تثور بالحدة نفسها في حالات المرض المضني وانكسار الأمل أو 
الموت المبكر. وهي لا تحصل هناك على إجابات أفضل مما تحصل 
عليه هناء ولكن عندما تأتى إجابات ماء فهى تأتى فى صور تراث 
ينبغي المحافظة عليه أو عهد يجب متابعته» ومع أن ل الصور لا 
تكون بالضرورة حتماً صوراً قومية» فإن الواقع يقول بأن كلها تقريباً - 
بما فيها الماركسية ‏ هي فعلاً كذلك””. 


إن القومية» مثلها مثل الدين» لها سمعة سيئة في العالم 
الحديث». وهى أيضاء مثل الدين» تستحق هذه السمعة إلى حد ما. 
ووه كائقة الحفسية الدكية والاحتاد القوية اامتتزدين أن ع ) 
القوتين الأكثر تسبباً للمآسي في تاريخ الإنسانية» ولا شك في أنهما 
سيتسببان بالمزيد والمزيد منها في المستقبل. إلا أن القومية» وهي 
في ذلك مثل الدين أيضاًء كانت ولاتزال القوة المحركة خلف بعض 
الحركات التغييرية الأكثر إبداعاً في التاريخ» ولا أشك في أنها 
ستكون كذلك فى الكثير من الحركات التغييرية فى المستقبل. ريما 
كان الأجدر بنا لذلك أن لا نمضي وقتنا في شجب القومية - فتكون 


(9) إن مسألة العلاقة بين الماركسية والقومية مسألة خلافية شائكةء وقد تحتاج إلى مقالة 
أخرى لمجرد رسم خطوطها الرئيسية. ولكن يكفينا هنا القول بأنه في ما خص الدول 
الجديدة» فإن الحركات الماركسية» شيوعية كانت أم غير شيوعية» قد اصطبغت في كل مكان 
بصبغة قومية قوية في أهدافها وخطابها على حد سواءء ولا توجد أدلة كثيرة على أن مستوى 
التزامها القومي يتضاءل. والواقع هو أننا نستطيع أن نقول الشيء نفسه عن الحركات السياسية 
الدينية ‏ الإسلامية أو البوذية أو الهندوسية وما شاكلها؛ هى أيضاً تنحو المنحى المحلى حيث 
إنها في الواقع لا تلتزم بمكان محدد في المبدأ. ١‏ 1 
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كمن يسب الرياح - بل نمضي الوقت في محاولة استكناه السبب في 
اتخاذها الشكل الذي اتخذته وفى كيفية تحاشى أثرها السيىئ في تدمير 
بااعينة المتحبعات الثن ننقا قهاء وح فى" نا جارد ذلك ليطا 
نسيج الحضارة الحديثة برمته. لقد أدت أحداث السنوات الأربعين 
الأخيرة إلى تغيّرات مبدئية في تصور الإنسان لذاته» ومع انبثاق هذه 
التغيرات إلى العلن لُدرس في ضوء العقيدة الصريحة» يتبين أن 
عصر الأيديولوجيا لما ينته» وليس هذا فحسبء بل هو بالكاد في 
طون البداية:.وتبقئ تنظرية العزاث البارشونية» .مع إجراء بعض 
التعديلات عليهاء إحدى أقوى الأدوات الفكرية لدينا فى الاستعداد 
لفهم ما يحدث في عصر الأيديولوجيا والتعامل معهء أا يننا لنحقق 
لأنفسنا النجاة فيه فحسب. 


2300 


(لفصل العاشر 
الثورة التكاملية 
المشاعر الفطرية والسياسة المدنية 
في الدول الجديدة 


1 

في العام 1948» بعد الاستقلال بحوالي سنة» وجد البانديت نهرو 
نفسه في موقف من شأنه دوماً أن يبعث القلق في نفس سياسي كان 
معارضاً ووصل إلى السلطة. ويتمئل هذا الموقف في الاضطرار لتطبيق 
سياسة لطالما اعتنقها ولكنه لم يكن يحيها قط. فقد عُيّن نهرو عضواً في 

لجنة الأقاليم اللغوية» مع عضوين آخرين هما باتيل وسيتارامايا. 
كان حزب الكونغرس منذ تأسيسه قد دعم مبدأ تحديد حدود 
الولايات فى الهند على أساس لغوي» وكانت حجته فى ذلك» وإن 
كانت عد كي هي أن البريطانيين» في إقامتهم وحداف إدارية 
«عشوائية» ‏ أي ليس على أساس لغوي - كانوا يطبقون سياسة فرّق 
تسّد. وفي العام 1920 كان بالفعل قد أعاد تنظيم مجالسه المحلية 
على أسس لغوية ليتمكن من المحافظة على شعبيته بشكل أفضل. إلا 


أن توه راضكاء التقسيم لاتزال ترن فى أذنيه» كان مصدوماً بعمق 
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من تجربته في اللجنة اللغوية» وهو بصراحته المعهودة التي جعلته 
فريداً بين قاد الدول الجديدةء اعترف بذلك: 1 

لقد فتح هذا التحقيق أعيئنا بأكثر من طريقة» فقد كان أمامنا 
ستون سنة من عمل حزب الكونغرس الهندي الوطني» في مواجهة 
قرون متطاولة شهدت فيها الهند ولاءات ضيقة وأحقاداً تافهة وأهواء 
جاهلة مشتبكة في أزمات مميتة وقد بعث فينا الرعب ما رأيناه من 
هشاشة الأرضية التي كنا نتحرك عليها (والجليد الذي كنا نتزلج 
عليه). وقد جاء قبلنا بعض من أقدر الرجال في البلاد وهم قد أكدوا 
بكل ثقة أن اللغة في هذه البلاد تمثل التراث والعِرْق والتاريخ 
والفردية» وفي الختام أمة فرعية'". 

إلا أن نهرو وباتيل وسيتاراماياء سواء شعروا بالرعب أم لم 
يشعرواء كانوا مجبرين فى النهاية على تأييد مطلب آندرا (2تطلصة) 
بوصفها ولاية تتكلم العيْلوغؤ (ناوناء1)» وهكذا تهسّم الجليدء في 
غضون ذلك العقد من السنين» كان قد أعيد تنظيم الهند على أسس 
لغوية» وكان المراقبون» المحليون والخارجيون على السواء» ومن 
خلفيات متنوعة» يتساءلون بصوت عالٍ ما إذا كانت البلاد ستنجح 
فى تخطى هذا التنازل الإجمالى ل «الولاءات الضيقة» والأحقاد 
النائهة والأعواء الجاع في 7 


(1) مقتبس من : #وزء07/ «ردموتلهصه0ول! مدتله1 0 عومع قط عط1» ,ومو سمط .5 

.3 .م ,(1956 اأمصخ) 34 .اه ,مهرم 

(2) للاطلاع على نظرة قاقة للوضع. انظر : 4054( 1/6 :17010 مههدةمة]] .5 ناء5 
.(1960 ,ذوة؟21ا لإأثوقء اتدنا وماأععصلاط :3!! بسمأععمةوط) دعلمعء كبامرمع 1ط[ 

وللاطلاع على نظرة هندية متفائلة» كانت تنظر إلى «مخطط تقسيم الهند إلى ولايات 
لغوية» على أنه «مخطط مسموم» ولكن لابد منه «لتيسير الطريق إلى الديمقراطية ولإزالة التوتر 
العزقى والثقافىك. انظر : .ه تتطاء(10)] دعاق عفاعابواطة 1ه د5اب(ولاه 71 ,مقعالء سك .1 .8 
1 1 .([1955 ,طم 
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إن المشكلة التي فتحت عيني نهرو بهذا الاندهاش الواسع هي 
مشكلة مصوغة بعبارات لغوية وهي ذات طابع لغويء إلا أننا نجد 
المشكلة نفسها مصوغة بعبارات أخرى وتتخذ أشكالا مختلفة» 
متفشيةً تفشي الوباء في الدول الجديدة. وهذا ما نجده في عبارات لا 
تُحصى تستخدم في الإشارة إلى أوضاع تلك الدول» من مثل 
المجتمعات التى توصف ب «الثنائية» أو «التعددية» أو «المتعددة». 
والبني الاجتماعية التي توصف ب «الفسيفسائية» أو «المركبة؛» 
و«الدول» إلى - «أمم» و«الأمم» التي ليست ب «دول»» 
والإشارات إلى مفهومات مثل «القبلية» و«الروح الأبرشانية أو المحلية 
(ضيق الأفق)» و«الطائفية»» كما للحركات القومية من أنواع مختلفة. 


وعندما تخام عن «الطائفية» فى الهندء تكون الإشارة إلى 
التناقضات الدينية؛ أما في مالاياء ة ال التناقضات العِرّقية؛ وأما 
فى الكوتقو فإلى"التفاقصااف القثلة ,إلا أن تشميحيا تحت عتواة 
0 ليس بالأمر العَرّضي الاتفاقي؛ الظواهر التي نشير إليها تتشابة 
بطريقة ماء فالروح المناطقية كانت المرضوع الاسام في حالة 
الغضب الإندونيسي؛ أما في حالة المغرب فكانت الاختلافات في 
التقاليد» في سيلان» تمتاز الأقلية التاميلية عن الأكثرية السينهالية 
بالدين واللغة والعرق والمنطقة والتقليد الاجتماعى» أما فى العراق فلا 
تنماز الأقلية الشيعية عن الأكثرية السنية إلا بخلات طائفي داخل الدين 
الإسلامي. وترتكز الحركات القومية في أفريقيا على أساس عرقي» 
بينما في كردستان على أساس قبلي؛ بينما الأساس في لاوس ودول 
الشان (ه562) وتايلند هو اللغة» إلا أن هذه الظواهر كلها تشترك بمعنى 
ما. وهي تشكل ميداناً للبحث والاستقصاء قابلاً للتحديد. 


أقصد أنها قد تشكل مثل هذا الميدانء إذا استطعنا نحن أن 
نحدده. وقد كانت هالة الغموض المفهومى التى تكتنف مفهومات 


5303 


«الأمة» و«الهوية الوطنية» و«القومية» وتفسدها محل مناقشة مستفيضة 
واستنكار شامل في كل الدراسات التي اهتمت بنقد العلاقة بين 
الولاءات القائفية ل( الولاءات السياسية'7: ولكن بما أن العلاج 
المفضل كان فى تبنى انتقائية نظرية كانت» فى محاولة منها لانصاف 
الطبيعة الكيدة الدع للمشاكل محل الك كانت تميل إلى 
الخلط بين العوامل السياسية والنفسية والتراثية والديموغرافية» وبسبب 
ذلك لم تحرز عملية إزالة الغموض تقدماً كبيراً. ولذلك رأينا في 
ندوة جرت مؤخراً حول الشرق الأوسط كلمة «قومية» تُستعمل 
للإشارة إلى قضايا متباعدة مثل جهود جامعة الدول العربية لتحطيم 
الحدود القائمة بين الدول ‏ الأوطان» وجهود الحكومة السودانية 
لتوحيد دولة ذات سيادة أنشئت عرضياً ورُسّمت حدودها على نحو 
استنسابي» وجهود الأتراك الآذريين للانفصال عن إيران والالتحاق 
بجمهورية آذربيجان السوفياتية. وكذلك رأينا كولمان (مقصعامع) 
ينطلق من مفهوم جامع مشابه في رؤيته للنيجيريين (أو البعض منهم) 
تبدو عليهم آثار خمسة أنواع من القومية في وقت واحد - «الأفريقية» 


(3) انسظسر : 42 :014011 11يتة 007 أمأع50 0214 :تك أأوددم لهل[ ,طاعكادع7طط .ئلا أمدع1 

1 1-14 .مم ,(1953 ,بعاتللا عاءوه لا بجع81) برا اودمزنه!! تزه كانه أامودبدهط ع1 وق برقلاورظ1 
انمعا ارك 2014 :7هأككل لزه 7ه ا«عدده-لاء5 16 ع5ةل ء:[ا :ثرمذاهل![ 6ا ععام«تط تدده ,وامدععصظ 
0116 .3 5عطنول :(1960 رووع:8 بزإالووع؟لولا 0جهبص 2ل :ذل8 ,عع70طامسهن)) وءاوممعم 
رقوع؟281 هلهكمائلهن) كه نالو حلونا تكن ,لإعاعارع8) بركزاوججمةنهل! ١0‏ وسيم ععواعهظ8 ممتععع لز 
© :ععناتاوط 0:14 «زرماىاظ ١‏ اأاهدمناعءلة ,ماع11 عاعترعلء:1 0مه ,11 419 .مم ,(1958 
1ة21011لع101] ,«عاعه 0/0 :نه ااءطادعى أعنبمنتهلا![ زه تروماماء50 4نره ترهمام عبرو 
رأنسدوط .>1 تارملا بععل8 بمملدمآ) ممتأعبسأفومءع1 [2زع50 لجه نزوماماعه5 كه بمورطئنآ 
11-15 .مم ,([1944] ,.لخآ ,.هن) لسة ععصطنما بطعدة 1 


(4) اط كءنلنتا3 :17021511101 نط أكمظ 84104/6 116 ,.0» ,الاعناوهآ .2 عغ ألو لا 
.(1958 رانتوط مهد ععلع1نهظ1 نهصملهمآ ععلعهلا بجعل؟) بورمنئةط] تررم رمممرع اعورم 
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و«النيجيرية» و«المناطقية» و«الجماعية» و«الثقافية»”©. ويعرّف إيمرسون 
(هه5:عدم8) الدولة بأنها «الجماعة الختامية ‏ الجماعة الأكبر التى 
عندما تضرب الأزمات وتكون الأمور على المحك تحظى ولا 
الرجال» ويعلو صوتها على صوت الجماعات الأصغر داخلها أو 
الجماعات التي تخترقها أو حتى تلك التي تحتويها من ضمن مجتمع 
أوسع...»» وهذا التعريف ببساطة ينقل مشكلة الغموض من 
مصطلح «الأمة» إلى مصطلح «الولاء» كما يبدو أنه يترك جانباً مسائل 
تحديد ما إذا كانت الهند أو إندونيسيا أو نيجيريا أمماء بتأجيل تحديد 
ذلك إلى حين حصول أزمة تاريخية محددة المعالم في المستقبل©. 


ويمكن أن ينقشع جزء من هذا التشوؤش المفهومي لو تحقق 
الباحث من أن شعوب هذه الدول الجديدة يحركهما حافزان قويان 
متفاعلان» وإن كانا متمايزين وغالباً ما يكونان متضادين - والرغبة في 
أن يراهم الآخرون فاعلين مسؤولين لهم رغباتهم وأفعالهم وآمالهم 
وآراؤهم الخاصة التي يجب أن «تؤخذ في الاعتبار» وأن تكون ذات 
أثرء والرغبة فى بناء دولة حديثة فاعلة وحركية. ويلاحظ بخصوص 
اليدف_الأول: ‏ إنة تكيش عن الهوية» وهو مطالية بالاعتراقف العلتى 
يذه الهونة وحنهتاها ؛.«إند توعين سباع" للذات علق أنه #قاحين 
له قيمة في العالم»7 . أما الهدف الآخر فهو عملي: إنه نشدان 
التقدم» تحسين مستوى العيش» الوصول إلى نظام سياسي أكثر 


)5( .425-66 .مم ,.لتط1 رممسعامت 

(6) 214 تبمأد4 إن ارمنة«عدععداء5 0) مكنال ع[ا ::مغله]7 20 اونظ رمم ,ومدرعسط 
.95-6 .مم ,دعامومءط برمءة رك 

(7) ء«طلوط لع داع ع تلناععط أت التونتهارا تنه :تراءنعطاط [9 كامء »0011 1150 روتاععظ8 .1 
ر(1958 روةء؟81 «ه0معموان) :0:101:0) 1958 «عطماء 0 31 ره ,ل «ملي:0 “زه بتو ءطولا وا 
5.4 
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فاعلية» إلى عدالة اجتماعية أوسع» وفي ما يجاوز ذلك من «تأدية 
دور على حَلّبة السياسة العالمية»؛ و«ممارسة النفوذ بين الأمم». 
والحافزان وثيقا الارتباطء أيضاًء لأن الجنسية أو التابعية فى دولة 
حديثة حقاً قد أصبحت بشكل متزايد المطلب الأوسع تفاوضيةٌ في ما 
يخص الشأن أو المركز الذاتي» ولأن ما يدعوه مازيني (22351ة4) 
بعق الوجوذ وحق: اكلاك امم يقير إلى جد كبير ذلك الإضبانن 
المهين بالإقصاء من مراكز القرار في المجتمع الدولي. إلا إنهما ليسا 
الشىء ذاته» فهما ينبعثان من مصادر مختلفة ويستجيبان لضغوط 
مكلفة: والواقع إن التوتر الحاصل بينهما هو أحد القوى المحركة 
المركزية في التطور القومي في الدول الجديدة؛ وكما هو الآنء فإنه 
في الوقت نفسه أحد أكبر العراقيل في وجه مثل هذا تطور. 


ويتخذ هذا التوتر شكلاً حاداً ومزمناً فى الدول الجديدة» ويعود 
ذلك إلى مدئ الأرساط الوقيق فى" النفوس بين حش اتناك عند 
الناس ووقائع الدم والنسب أو العاف أو اللغة أو المكان أو الدين أو 
التقليد» كما يعود أيضاً إلى الأهمية المتزايدة فى هذا القرن للدولة 
ذاه السيادة بما هن آذاة إيجانية لتحفين الأغياف الجماعية: إن 
المتجموعات: التكابية قن الؤول الجديدة “وش مل شيا معدل 
إثنياً» وعادةً ما تكون خا متعددة اللغة» ونان أيضاً متعددة 
العرق» هذه المجموعات تميل إلى النظر إلى هذا التصنيف المباشر 
الملموس. والذي يحمل لهم هم معنى داخلياًء والمتضمّن في هذا 
التنوع «الطبيعي»» ينظرون إليه على أنه الجوهر الأساسي لفرديتهم. 
وعندما يُخضع المرء هذه التعريفات المحددة لهويته» وهي المألوفة 


(8) 216ه 0م0071 «روعاها5 بزعلا[ عطا صذ غمعمرمماءبه12 لدعناتاه2» ,كلتط5 .18 
379-17 0صة 265-292 .مع ,(1960) 2 .01/ ,بورمغئزلط فم براء1ء50 :زآ دءاويناى 
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عنده» يُخضعها لالتزام معمّم بنظام مدني شامل» غريب لديه. عندما 
يفعل ذلك» يكون يخاطر بفقدان الإحساس باستقلاله الذاتى» 
ويبحصل ذلك إما بالذوبان في مجموع غير متمايز ثقافيًء أوء وهذا 
أسوا من الأول» بالخضوع لجماعة إثنية أو عرقية أو لغوية منافسة 
تمتلك القدرة على تشريب ذلك النظام بمزاجها الشخصي. إلا أنه 
وفى الوقت ذاته» يدرك أعضاء هكذا مجتمعات» ما عدا الواقعين فى 
الجهل المطيق متهم بيتما القادة فيه يدركوة ذلك بحذة إن 
إمكانات الإصلاح الاجتماعئ والتقدم المادي والرفاهية التي يطمحون 
إليها بشدة والتي هم مصممون على الوصول إليها بقوة» هذه 
الإمكانات ترتكز بشكل متزايد إلى قوة انتمائهم إلى كيان سياسي كبير 
ومستقل وقوي ومنظم تنظيماً جيداً. وهكذا تبدأ النزعتان بالافتراق: 
نزعة الإصرار على الحصول على الاعتراف بالوجود والأهمية من 
جهة ونزعة الرغبة نحو الوصول إلى المعاصرة والحركية؛ وبذلك 
يتمحور الجزء الأكبر من العملية السياسية فى الدول الجديدة حول 
ذلك الجهد الخارق للحفاظ على هاتين النزعتين في الاتجاه 
الصحيح. 
11 

وإذا شئنا أن نستخدم عبارة أكثر دقة في وصف طبيعة المشكلة 
التى نعالجهاء نقول إن الدول الجديدة» بما هى مجتمعات» معرّضة 
بشكل غير عادي لمشاعر السخط وانعدام الولاء التي تنبعث من 


الارتباطات البدائية الفطرية””. ونعني بمصطلح الإرتباط الفطري ذلك 
الارتباط الناشىع من «المعطيات»  )©17685(‏ وإذا شئنا المزيد من 


(9) ره أمدسمل أعافء8 «روعخةا' اجن ههه لع2ع52 ,أمصمدمء25 ,أوتلعمصسءط» رواتطة .8 
.130-45 .مم ,(1957) 8 .01+ ,نروماونء50 
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الدقة» وبما أن الثقافة متداخلة في هذه القضايا حتماء فهي 
«المعطيات» المفترضة - في الوجود الاجتماعي: : وهي تتألف أساساً 

من الجوار والقُربىء ولكن فى ما يتجاوز ذلك هناك المُعطى الناشئ 
من أكون المرء مولودا في جنماغة كينية سحيئة ».يتكلم لعةاسعيية» أو 
حتى لهجة معينة من تلك اللغة» ويتبع ممارسات اجتماعية معينة. إن 
لهذه التطابقات» بذاتها وكما هي» في الدم والنسب. في الكلام» في 
العادات» وما إلى ذلك» تأثير قاهر لا يوصف. وأحياناً يصبح هذا 
التأثير غامراً فى الإملاء على المرء ما يكون وكما يفعل» فالمرء 
يرتبط ارتباطاً وثيقاً بذوي قرباه وبجيرانه وبإخوانه في المعتقدء بفعل 
الواقع؛ ويكون ذلك نتيجة ليس فقط للعاطفة الشخصية والضرورة 
العملية والمصلحة المشتركة أو الإلزام الذاتي» بل هو أيضاء جزثياً 
على الأقل بسبب معنى مطلق يستحيل تفسيره وتبريره ملتصق بالرابط 
ذاته. وتختلف القوة العامة لهذه الروابط الفطريةء كما تختلف أنواعها 
الهامة؛ من شخص إلى آخرء ومن مجتمع إلى آخرء ومن زمن إلى 
آخر. ولكن ما ينطبق تقريباً على كل شخص وعلى كل مجتمع» وفي 
كل الأزمنة تقريباً» هو أن بعض هذه الارتباطات تبدو وكأنها تنساب 
من إحساس بالتقارب الطبيعي - والبعض قد يقول الروحي - أكثر من 
التفاعل الاجتماعي. 


إن رفع مستوى هذه الارتباطات إلى مستوى السيادة العليا في 
السياسة في المجتمعات الحديئة - بالرغم من أن ذلك حصل ولايزال 
يحصل - قد أصبح محل استنكار حيث يوصف بأنه نزوع مرضي. 
وتتم المحافظة على الوحدة الوطنية الآن بدرجة متزايدة ليس 
بالدعوات إلى روابط الدم والنسب والأرضء بل بالولاء» وإن كان 
ذلك مبهما ومتقطعا ورتيباء إلى دولة مدنية» يدعمهاء إلى حد قد 
يقوى أو يضعف. استعمال الحكومة لقوات الشرطة وللتحريض 
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الأيديولوجي. إن وقوع الخراب الذي تسببت به هذه الدول الحديثة 
(أو شبه الحديثة)» على نفسها وعلى الآخرين» تلك الدول التي 
كانت تطمح لأن تصبح مجتمعات فطرية يدلا من متجعات ا 
مدنية» إن حصول مثل هذا الخراب قد زاد من التردد فى الدعوة 
العلنية إلى استخدام العِرْق أو اللغة أو الدين قواعد اديه هوية 
المجتمع النهائي؛ وقد قوّى في ذلك التردد أيضاً الإدراك المتنامي 
للفوائد العملية لاستخدام نمط واسع المدى من التكامل الاجتماعي» 
وهو الذي يتيح تكاملاً وتعاوناً أكبر مما يتيحه استخدام العِرْق واللغة 
والدين وما شاكلها قواعد لتحديد مثل هذا المجتمع. ولكن في 
المجتمعات التى هى فى طور التحديث». حيث تكون تقاليد السياسة 
المدنية ضعيفة وحيث لا يفهم الناس جيداً المتطلبات التقنية لإقامة 
حكومة الرفاه الفاعلة» في تلك المجتمعات يميل الناس» كما 
اكتشف نهروء إلى طرح تلك الروابط الفطرية تكراراء وفي بعض 
الحالات باستمرارء وإلى الادعاء بأنها قواعد الفضلى لإقامة الكيانات 
السياسية وتحديد هويتها. وهناك دفاع صريح وحيوي ومباشر وطبيعي 
عن المقولة التي تزعُم بأن السلطة الشرعية الحقيقية تنبع فقط من 
الإلزام الداخلي الذي يُظن بأن هذه الارتباطات الفطرية تفرضه: 


إن الأسباب الكامنة خلف استقرار الدولة أحادية اللغة وعدم 
استقرار الدولة متعددة اللغة واضحة تماماًء فالدولة تُبنى على 
الإحساس بالزمالة والشَّبّه فى المواطنية. وما هو هذا الإحساس 
بالزمالة؟ باختصار» إنه إحساس بعاطفة تشاركية توحيدية تجعل 
أولئك الذين يتحلون بها يشعرون بجامع القُربى في ما بينهم. وهو 
إحساس ذو حدين» فهوء. فى وقت واحد إحساس «بإدراك النوع 
[الذي ينتمي إليه المرء]ف» وهذا الإحساس يجمع ما بين أولئك الذين 
يشعرون به بقوة إلى درجة أنه يتجاوز كل الفروق التي تنشأ عن 
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الأزمات الاقتصادية أو الطبقات الاجتماعية» هذا من جهة؛ ومن جهة 
أخرى. يفصل بينهم وبين أولئنك الذين ليسوا من نوعهم. وهذا 
أي جماعة أخرى. إن وجود مثل هذا الإحساس بالزمالة هو الأساس 
: : 3 8 2100 
فى دولة مستفقرة وديمقراطية # 


إن هذا التبلور للصراع المباشر بين النزعات الفطرية والنزعات 
المدنية ‏ هذا «التوق إلى الانتماء إلى جماعة معينة وعدم الانتماء 
إلى أي جماعة أخرى» ‏ هو الذي يضفى على تلك المشكلة» التى 
توصف أيضاً بالقبلية والأبرشانية الضيقة والطائفية وهلمٌ جرّاء صفة 
أكثر خطورة وأكثر تهديداً بالشر من معظم المشاكل الأخرى التي 
تواجهها الدول الجديدة» وهى أيضاً مشكلة خطيرة وعسيرة. وهنا 
نكون لتهنا: لبت ميرد ولامات محافة 4 وزتما أولاعانت سنا س1 دمن 
ضمن النظام العام نفسهء على مستوى التكامل نفسه. وهناك ولاءات 
متنافسة أخرى كثيرة فى الدول الجديدة» كما في أي دولة ‏ ارتباط 
بالطبقة» وبالحزب» العمل وبالتانة) وبالنية: اونا تعاية. إلا 
أن الجماعات التي تتكون من هكذا ارتباطات لا يُنظر إليها على 


(10) انظر : ٠‏ .م رععاهاك عااكاعاشط :1ه دانأعنده 1 ,كقعللعطمرم 

وعندما يلاحظ أمبيدكار (4006018) أن وجود دول حديئة ثنائية اللغة مثل كندا 
وسويسرا وجنوب أفريقيا (البيضاء) قد يُستعمل لنقض مقولته» يضيف: "يجب أن لا ننسى 
أن روحية الهند وعبقريتها تختلف تماماً عن روحية كندا وسويسرا وجنوب أفريقيا وعبقريتهاء 
فروحية الهند تكمن في التقسيم ‏ بينما تكمن روحية سويسرا وجنوب أفريقيا وكندا في 
التوحيد». [في العام 21972 يبدو هذا الهامش وكذلك المقطع الذي كتبته عن الدور المتدهور 
للانقسامات الفطرية فى الدول «الحديثة؛ كلاهما ‏ ولا أستعمل كلمة ملّطفة ‏ أقل إقناعاً عما 
كان عليه في العام 2 عندما كتبت تلك المقالة في الأصل. ولئن أظهرت الأحداث في 
كندا وبلجيكا وجمهورية إيرلندا أن النزعة الفطرية ليست ظاهرة تميز «الدول الجديدة» وتسود 
فيهاء فإنها - هذه الأحداث - جعلت الفكرة العامة المعروضة هنا تبدو أكثر مواءمة]. 
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أنها ترقى إلى مستوى الوحدات الاجتماعية المستقلة العظمى التي 
قد ترشحها لتكون على مستوى الأمة» فالصراعات بينها لا تحصل 
إلا من ضمن مجتمع نهائي مقبول تماماً إلى حد ماء وهي تلتزم 
بقاعدة عدم وضع سيادة هذا المجتمع موضع الشك والتساؤل. 
ومهما بلغت حدة الصراعات في ما بينهاء فإن صراعاتها لا تهدد 
المجتمع في وجودهء على الأقل بشكل مقصود. إنها تهدد 
الحكومات» وقد تهدد أحياناً حتى شكل الحكومات والنظامء إلا 
أنهاء وفى أحسن الحالات» نادراً ما تهدد الأمة ذاتها ‏ وهذا قد 
يحصل عادةً عندما تكون هذه الجماعات متشرّبة بالنوازع الفطرية - 
لأنها لا تمتلك تعريفات بديلة للأمة ولا تعريفات بديلة لمدى 
مرجعية الأمة. إن الغضب أو ضعف مشاعر الولاء الناشئ من 
أسباب اقتصادية أو طبقية أو فكرية قد يهدد بالثورة والتمردء إلا أن 
الغضب وضعف المشاعر الولاء المرتكز إلى العِرْق أو اللغة او 
التراث يهدد بالتقسيم» أو بمحاولة ترسيم أراض كانت تابعة للبلاد 
سابقاًء أو بالوحدة الاندماجية» أو بإعادة ترسيم حدود البلاد ذاتهاء 
أي الإتيان بتعريف جديد لسلطة الدولة. إن الغضب المدني يجد 
متنفساً طبيعياً له في الفنفق عل اأجهزة الكزلةة ككل قد بكرن 
شرعياً أو لا شرعي. أما الغضب الفطريء المرتكز إلى نوازع 
فطرية» فيذهب أعمق في نضاله» ويكون إرضاء مثل هذا الغضب 
أعقد وأصعب. وفي حال وصلت به الحدة إلى أمد معيّن. لا يعود 
مثل هذا الغضب يطالب برأس سوكارنو أو نهرو أو مولاي 
الحسنء بل يأخذ بالمطالبة برأس إندونيسيا أو الهند أو المغرب. 


وتتنوع البؤر الفعلية التي يتمحور حولها مثل هذا الغضب» حتى 
أنه فى أي حالة من الحالات يكون هناك عدّة بؤر متداخلة متزامنةء 
وهى أحياناً تكون ذات أهداف متعارضة. إلا أننا يمكن». على 
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المستوى الوصفي المجرّدء أن نقوم بتعدادها من دون صعوية!1". 
روابط الدم والنسب المفترضة: إن العنصر المحدّد هنا هو شبه 
القرابة. ونقول «شبه» لأن وحدات القَُرْبَىء التي تتشكل حول علاقة 
بيولوجية معروفة محدّدة (العاتلات الموسّعة» سلالات النسب» وما 
إلى هنالك)» تكون من الصغر بحيث لا يكون لها إلا تأثير محدود. 
حتى بالنسبة إلى أكثر الناس التصاقاً بالتقاليد» وبذلك تكون الإشارة 
هنا إلى فكرة القرابة الاجتماعية التي هي من الاتساع بحيث لا يمكن 
تتبع خط مسارهاء كما في القبيلة مثلا. وتمتاز نيجيريا والكونغو 
والجزء الأكبر في أفريقيا ما دون الصحراء ببروز هذا النوع من 
النوازع الفطرية. وهذا وما يميز أيضاً السكان البدو أو شبه البدو في 
الشرق الأوسط - الأكراد والبالوش والباثان ‏ وما إلى هنالك؛ والناغا 
والموندا والسنغال وما شابه في الهند؛ وكذلك معظم ما يسمى بقبائل 


العِق: من الواضح أن العرق يشبه روابط النسب المفترضة في 
أنه قد تدخل فيه نظرية للإثنية البيولوجية. إلا أنه ليس الشيء ذاته» 
فهناء تكون الإشارة إلى الملامح الفينوتيبية التي يمكن ملاحظتها لدى 
الكائن والتي هي نتاج التفاعل بين الجين الورائي والبيئة 
(لدعنمز ممعط )2‏ على الأخص 2 بالطبعء لون البشرةء» ولكن ذلك 
يشمل أيضاً شكل الوجه والقامة ونوع الشعر وما إلى هنالك. إن 
المشاكل الطائفية في مالايا بمعظمها تتركز حول هذه الأنواع من 
الفروق بين شعبين منغوليين يتشابهان كثيراً في ملامحهما الفينوتيبية. 

(11) وللاطلاع على لائحة مشابهة إنما ذات تصور وتنظيم مختلفين» انظر: ,دمكمعم8 
ركعاصمء2آ تمع ةركل 2714 اتماعكق “ره 107اعككمد/اء3 10 عكقظ عط جد«مالهل! 10 عرأومط مجر 


.6-8 .ومقطاء 
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وتستقي «الزنوجية» الكثير من قوتهاء وإن ليس كلهاء من فكرة العزق 
بوصفه خصيصة فطرية هامة» والفكرة نفسها تستخدم في ترسيم 
الحدود للجاليات المنبوذة من المجتمع والتي تشهد بالنشاط التجاري ‏ 
مثل الصينين في جنوب شرق آسيا والهنود واللبنانيين في أفريقيا. 


اللغة: إن نزعة تصنيف الناس على أساس لغوي (تندندعهنة) ‏ 
ولأسباب لاتزال غير واضحة تماماً حتى الآن ‏ تتميز خاصة بالحدة 
في شبه القارة الهندية» وقد شكلت قضية في مالاياء كما ظهرت 
بشكل متفرق في أماكن أخرى. وفيما اعتّبرت اللغة أحياناً المحور 
الأساسي في النزاعات الوطنية» يجدر بنا التأكيد أن نزعة التصنيف 
على أساس لغوي ليست ناتجاً حتمياً للتنوع اللغوي. وكما هي الحال 
بالنسبة إلى القرابة والعرق وسائر العوامل التي سترد في ما بعد» ليس 
من الضروري اللازم أن تكون الفروق اللغوية عامل تقسيم للشعوب؛ 
وبالفعل لم تكن كذلك في معظم الحالات في تنجانيقا وإيران (وربما 
إيران ليست دولة جديدة بالمعنى الدقيق للكلمة) والفيليبين» وحتى 
في إندونيسياء حيث يبدو أن النزاع اللغوي» على الرغم من تعدد 
الألسنة وبلبلتهاء لم يكن يشكل مشكلة اجتماعية ظاهرة. والأكثر من 
ذلك» فإن النزاعات التي تندلع على أسس فطرية قد نجدها حيث لا 
توجد هناك فروق لغوية ملحوظة» كما في لبنان» وكما في أوساط 
أنواع مختلفة من متكلمي لغة الباتال فى الترتسياة وكدلقاء وإن 
بدرجة أدنى» بين الفولاني والهاوسا في نيجيريا. 

المنطقة: مع أن النزعة المناطقية (تصنيف الناس على أساس 
مناطقهم) تشكل عاملاً في النزاعات في كل مكان» فهي بالطبع تميل 
لأن تكون أكثر إثارة للمشاكل في المناطق ذات التنوع الجغرافي 
الواضح. وهذا ما حصل مثلاً في مناطق تونكين (دنعلده1) وأنام 
(سقصصة) وكوشين (صنطء0) في فييتنام في عهد ما قبل التقسيم 
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وهما تشكلان السلتين المعلقتين على القضيب الطويل» فهى كانت 
تتواجه الأسنات متاطقية خالضة+ ينما كانت شارك غناضر اللقة 
والثقافة والعرق وما سوى ذلك. إن التوتر بين باكستان الشرقية 
والغربية [مقسمتين الآن إلى باكستان وبنغلادش] كانت تفعل فيه 
فروق اللغة والتراث أيضاً» إلا أن العامل الجغرافى أدى دوراً بارزاً 
فيه بالنظر إلى الانقطاع الجغرافي بين الإقليمين. ومن الأمثلة الأخرى 
على الدور الذي يلعبه العامل المناطقي في السياسات الوطنية يمكن 
أن نذكر أيضاً الوضع بين جاوة والجزر الخارجية في الأرخبيل 
الإندونيسي والوضع بين منطقة الشمال الشرقي والشاطئ الغربي في 
فالا الخقطوعة صمي بالتسال: 


الدين: إن تقسيم الهند هو المثال الأبرز على فعل عامل الدين 
في هذا النوع من الأزمات. إلا أننا نجد أمثلة أخرى واضحة ومعروفة 
عن قوة العامل الديني في تقويض الحس المدني الشامل أو منع 
حصوله في مناطق كثيرة منها لبنان» والكارين المسيحيين والأراكينيز 
المسلمين في بورماء في التوبا باتاك والأمبونيز والميناهاسان في 
إندونيسياء في المورو في الفيليبين» في السيخ في ولاية البنجاب 
الهندية والأحمديين في باكستانء وفي الهاوسا في نيجيريا. 

التقاليد: أيضاء إن الفوارق في التقاليد تشكل سبباً في حصول 
التنافر الوطني بمقدار معين في كل الأماكن تقريباً» وهي تبرز بشكل 
من التعقيد الفكري و/أو الفني وترى نفسها حاملة لنوع من 
«الحضارة» في وسط مجموعة همجية من السكان يجدر بهم أن 
يتخذوا من تلك المجموعات «المتحضرة» نموذجاً يُحتذى لهم: 
البنغاليون في الهند. الجاويون في إندونيسياء العرب (في مقابل 
البربر) في المغرب, الأمهرية في أثيوبيا ‏ دولة أخرى من الدول 
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الجديدة «القديمة» ‏ وما إلى هنالك. ولكن من المهم أيضاً الإشارة 
إلى أنه حتى المجموعات المتنازعة حيوياً بشدة قد لا يكون بينها 
فوارق كبيرة في أساليب المعيشة: مثل الغوجيرات الهندوس 
والماهاراشتريين فى الهند؛ الباغاندا والبونيورو فى أوغاندا؛ الجاويون 
والساندانيون نن الاونيميا. ويصح العكس أيضاً: البالينيون في 
إندونيسيا يتميزون بتنوع كبير في أنماط تقاليدهم» إلا أنهم وبالرغم 
من ذلك. حتى الآنء يتميزون أيضاً بغياب أي نوع من أنواع التنافر 
الفطري مطلقا. 

إلا أنه في ما يتجاوز مجرد هذه اللائحة لأنواع الروابط الفطرية 
التي تميل» هنا وهناك في بعض الأماكن» إلى أن تصبح مسيّسة.» من 
الضروري أن نمضي قدماً وأن نحاول أيضاً تصنيف» أو لنقل تنظيم» 
الأنماط الملموسة للتنوع الفطري والأزمات التي توجد على أرض 
الواقع في الدول الجديدة المختلفة» والتي تشكل هذه الروابط 
مكوناتها الأساسية. 

إلا أن هذه الممارسة» التي تبدو مجرد تمرين روتيني في 
الجزانة الأشة السياية 4 عن امدوقة وعسايية فنا فيدر للولة 
الأول + :وليين :ذلك افقط لضرورة كيد تلك التبمديات الطائفية 
الضاغطة الآن بشكل علنى على سيادة الدولة المدنية» وإنما أيضاً 
لضرورة كشف تلك التحديات الكامنة» القابعة فى خفاء تركيبة 
الانتماءات الفطرية» تنتظر الفرصة المناسبة لوجتو الأوضاع 
الاجتماعية المناسبة لتتخذ شكلها السياسي. صحيح أن الأقلية الهندية 
في مالايا لم تشكل حتى الآن تهديداً جديا لسلطة الدولة هناك» إلا 
أن هذا لا يعني أنها لن تفعل ذلك في حال حصول مفاجآت كبيرة 
فى أسعار المطاط العالمية مثلآ» أو فى حال قررت رئيسة الوزراء 
الهندية السيدة غاندي تغيير سياستها القاضية برفع اليد عن الهنود في 
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الخارج واختارت المضي بسياسة التدخل في شؤونهم كما في سياسة 
الزعيم الصيني ماو حيال الصينيين الموجودين في بلدان أخرى. 
وكذلك فإن مشكلة مورو في الفيليبين» وهي التي كانت ميدان 
تدريب لأجيال من نخبة المتخرجين من كلية وست بوينت 171/656) 
هذه العسكرية» هذه المشكلة تغلى مكبوتةً بهدوءء ولكنها قد لا 
تلقن كلك إلى الأند. نوقق عدو جر كة تايلنة الخرو مينة لان إلا 
أنها قد تعود إلى الحياة في حال حصول تغير في سياسة تايلند 
الخارجية أو حتى مع نجاح باثيت في لاوس. وكذلك أكراد العراق» 
الذين جرى قمعهم مرات عدة ظاهرياً» إلا أنهم لايزالون في حالة 
من التململ» وهلمٌّ جرًا. إن حالات التضامن السياسي المرتكزة إلى 
النوازع الفطرية تمتلك قوة عميقة كامنة في معظم الدول الجديدة» إلا 
أنها ليست دائمأ قوة فاعلة وظاهرة. 


بداية» علينا أن نقوم بتمييز تحليلي نافع بالنسبة إلى هذا 
التصنيف بين تلك الولاءات التى تفعل بالكامل من ضمن حدود دولة 
مدنية واحدة وتلك التى تتجاوز الحدود. أو» بعبارة أخرى» يمكن 
لمر أ يري التساففن :نين الجعالاف القن تكورة فييا التجمرعة 
المشار إليهاء عرقيةً كانت أو قبلية أو عن أو ما سوى ذلك» 
والمشحونة «بعواطف الوحدة والتشارك» تكون أصغر من الدولة 
المدنية القائمة» وبين تلك الحالات التى تكون فيها المجموعة أكبر 
من الدولةء أو أنها على الأقل تتجاوز 0 تلك الدولة بطريقة ماء 
فى الحالة الأولى ينشأ الغضب الفطري من إحساس بالاختناق 
لصاف بينما ينشأ في الأخرى من إحساس بالتقطع السياسي. إن 
إنفصالية الكارين فى بورماء أو الأشانتى فى غاناء أو الباغاندا فى 
أوغنداء كلها أمكلة عن الحالة الأولى؟ بيتما تمثل حركة اشر 
العربية والصومال الكبرى والوحدة الأفريقية أمثلة عن الحالة الثانية. 
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إن معظم الدول الجديدة مصابة بالمشاكل من كلا النوعين في 
الوقت ذاته. بداية» إن معظم الحركات القائمة على النوازع الفطرية 
والتى تفعل فعلها فى العلاقات ما بين الدول لا تورّط فى خططها 
دولا متشفلة كامليا» عي دل اشر كات القريية الشافلة: ل يشخلن 
في خططها أقليات صغيرة متناثرة في عدد من تلك الدول» مثال على 
ذلك: الحركة الكردية لتوحيد الأكراد في إيران وسوريا وتركيا 
والاتحاد السوفياتي» وهي الحركة السياسية الأقل حظأ في النجاح في 
التاريخ؛ حركة الأباكو التي أنشأها الراحل السيد كاسوفوبو وحلفاؤه 
في جمهورية الكونغو وأنغولا؛ حركة الدرافيديستان إلى الدرجة التي 
ترى فيها نفسها تمتد عبر مضيق بالك من جنوب الهند إلى سيلان» 
الحركة» أو ربما هى لاتزال مجرد عاطفة غير متشكلة» الساعية إلى 
إيجاد دولة بنغالية واحدة ذات سيادة ‏ بنغلادش الكبرى - مستقلة عن 
أي من الهند والباكستان. كما إن هناك أيضاً بضع حالات من مشاكل 
تتضمن المطالبة باسترجاع أراض مفقودة في الدول الجديدة ‏ 
المالاويون في جنوب تايلند» المتكلمون بلغة البوشتو على الحدود 
الأفغانية مع باكستان» وما إلى ذلك؛ وعندما تستقر الحدود السياسية 
فى أفريقيا ما دون الصحراء سيكون هناك المزيد والمزيد من هذه 
المشاكلء فى كل كلك الجالات» كنة الآنت أو قد يبظون ذلك" فى 
المتتفيه رقية قن اليازوت من الذولة الندنة القائينة وتوق إل 
إعادة توحيد جالية قائمة على أسس النوازع الفطرية» بينما هي الآن 
عابنا ع سول م02 


(12) أما حدة هذه الرغبات أو شيوعها أو حتى وجودها الواقعي» في كل حالة من 
الحالات. فهي قضية أخرىء» ولا نؤكد شيئاً حيالها هنا. إن مقدار الشعور الموجود» هذا إذا 
كان موجوداًء عند المالاويين في جنوب تايلند لمصلحة الانضمام إلى مالاياء أو القوة الفعلية 
لفكرة الأباكو» أو مواقف التاميل في سيلان تجاه الحركة الدرافيدية الانفصالية في مدراس» 
كل هذه تشكل قضايا مفتوحة للبحث التجريبي. 
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ثانياً إن الارتباطات الفطرية» في ما بين الدول كما فى داخل 
دول إفرادية» غالباً ما تتقاطع لتشكل شبكة معقدة من الالتزامات 
المتوازنة وإن يكن هذا التوازن مزعزعاًء ففى مالاياء إن إحدى أكثر 
القوى فاعلية في الإبقاء على الوحدة الوطنية» والتي أبقت المالاويين 
والصينيين في دولة واحدة» حتى الآن على الأقل» على الرغم من 
ضخامة النوازع النابذة المفرّقة التي يولدها الاختلاف العزقي والثقافي 
في البلاد» كان الخوف من جانب كل من المجموعتين من أنه في 
حال انفكاك الاتحاد سيصبحون مجرد أقلية مغمورة ضمن خلا 
سياسي آخر: خوف المالاويين من انضمام الصينيين إلى سنغافورة أو 
الهند؛ وخوف الصينيين من إلتفات المالاويين إلى إندونيسيا. ويشبه 
ذلك الوضعٌ في سيلان» حيث يرى كل من التاميل والسينهاليين 
أنفسهم في موقع الأقليات: التاميل يرون ذلك لأن السينهاليين 
يشكلون 70 في المئة من سكان سيلان؟ والسينهاليون يرون ذلك لأن 
الملايين الثمانية منهم في سيلان هم المجموع النهائي لهم ولا يوجد 
من السينهاليين سواهم في أماكن أخرى؛ بينما من الجهة الأخرى» 
يضاف إلى مليوني التاميل السيلاتيين 28 مليونا اخرين في جنوب 
الهند. أما في المغرب فكان الوضع يميل إلى وجود انشقاق داخل 
الدولة بين العرب والبربر» وانشقاق يمتد خارجها بين المؤيدين 
للعروبة على الطريقة الناصرية والمؤيدين لحركة الاتحاد المغاربي 
على طريقة بورقيبة. وعبد الناصر نفسه الذي كان حتى وفاته ربما 
أبرع من أدى فنون النوازع الفطرية في الدول الجديدة» كان مهتماً 
بالتلاعب على العواطف المختلفة للقومية العربية والإسلامية 
والأفريقية لمصلحة الهيمنة المصرية ضمن قوى مؤتمر باندونغ. 


ولكن سواء كانت تلك الارتباطات التي نتحدث عنها تتجاوز 
حدود الدولة أم لاء فإن معظم المعارك الكبرى التي تخاض على 
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أسس النوازع الفطرية» تجري الآن ضمن حدود تلك الدول. كما إنه 
يوجد هناك مقدارٌ معينٌ من الصراع الدولي المتركز حول قضايا 
النوازع الفطرية» أو على الأقل تحركه تلك النوازع بين الدول 
الجديدة. والحالات الأبر ز في هذا المجال بالطبع هي حالة العداء 
بين إسرائيل وجيرانها العرب والنزاع بين الهند والباكستان حول 
كشمير. إلا أن تورط الدولتين القديمتين» اليونان وتركياء في النزاع 
حول قبرص هو حالة أخرى؛ والتوتر بين الصومال وإثيوبيا حول 
مشكلة تتعلق باسترجاع أراض مفقودة يشكل نموذجاً لحالة ثالثة؛ 
وهناك حالة رابعة نجدها في الصعوبات العالقة بين إندونيسيا وبيكينغ 
حيال مسألة «الجنسية المزدوجة» للمقيمين في إندونيسيا من أصل 
صيني» وهلمٌ جرًا. وفيما تتجمد التركيبة السياسية في الدول الجديدة 
وتتخذ شكلها الصلب» فإن هذه النزاعات قد تزداد في العدد ونشتد 
في حدتها. إلا أنها في وضعها الحالي» لم تصبح - باستثناء الصراع 
الإسرائيلي - العربي - والمشكلة الكشميرية وإن بشكل متقطع - قضايا 
سياسية كبرى» ولا يتجاوز أثر النزاعات القائمة على أسس النوازع 
الفطرية الآن الميادين الداخلية في الدول المعنية» مع أن هذا لا يعني 
أن ليس لها ارتدادات أو مضامين دولية 1 


(13) أضف إلى ذلك أن تأثير النوازع الفطرية في داخل الدولة لا يقتصر على قدرتها 
على التقسيم. إن المواقف المنادية بالوحدة الأفريقية» على الرغم من ضعفها وعدم وضوحهاء 
قد أمّنت خلفية نافعة لتضامن معتدل للمواجهة بين قادة الدول الأفريقية الكبرى. وكذلك 
فإن الجهود المضنية (والُكلفة) التي تبذلها بورما لدعم البوذية العالية وإنعاشها كما حصل 
في المجلس الأكبر السادس في ياغو (لاوهلا) في العام 21954 أسهمت بفاعلية في كسر 
عزلة بورما ووصلها بالدول الثيرافادية الأخرى ‏ سيلان وتايلئد ولاوس وكميوديا. كما إن 
شعوراً غامضاًء ذا طبيعة عرقية أساساً بالجامع المالاوي المشترك أدى دوراً إيجابياً في 
العلاقات بين مالايا وإندونيسيا وبين مالايا والفيليبين» ومؤخراً أيضاً بين إندونيسيا 
والفيليبين. 
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إلا أن هناك عقبة كأداء تواجه أي دراسة تحليلية للأنماط 
الملموسة لتنوع النوازع الفطرية الموجودة داخل الدول الجديدة 
المختلفة» وتتمثل هذه العقبة بنقصان المعلومات المفصلة التى يمكن 
الركون إليها في الأغلبية الساحقة من الحالات. وبالرغم م ذلك» 
فإن من الممكن بسهولة ابتكار تصنيف إجمالي تجريبي؛ يصلح لأن 
يكون دليلاً فعّالء وإن أعوزته الدقة» فى ذلك القفر الذي ليس له 
خريطة مرسوفة»" بحيث سهل:القام ليل متيضر. للجور :الذي توديه 
النوازع الفطرية في السياسات المدنية بأكثر مما يمكن عن طريق 
دراسة مصطلحات «التعددية» و«القبلية» و«الأبرشانية» و«الطائفية» 
وغيرها من الرواسم التي يقدمها علم الاجتماع المتعارّف عليه: 

1 يبدو أن أحد الأنماط الشائعة» والبسيطة نسبياً» هو وجود 
جماعة مسيطرة» تكون عادة» ولكن ليس بالضرورة» هى الجماعة 
الكبرى» تواجه مجموعة قوية تكون عادةٌ في موقع الأقلية تثير 
المشاكل باستمرار: اليونان والأتراك في قبرص؛ السينهاليون والتاميل 
في سيلان؟ والأردنيون والفلسطينيون في الأردن» مع أن الجماعة 
المسيطرة في هذه الحالة الأخيرة هي الأصغر. 


2 وهناك نمط آخرء يشبه الأول من بعض الوجوهء وإن كان 
أكثر تعقيداً» وهو يتضمن وجود جماعة واحدة مركزية ‏ وغالباً ما 
تكون بالمعنى الجغرافى كما بالمعنى السياسى ‏ وعدة جماعات 
هامشية متوسطة الحجم تكون تناكسة كوريها ينها الجاويون مقابل 
شعوب الجزيرة الخارجية فى إندونيسيا؛ جماعة وادي إيراوادي مقابل 
قبائل الهضاب وشعوب الوادي المرتفع في بورما؛ سكان المرتفعات 
الوسطى من الفرس والقبائل الأخرى المختلفة في إيران (وأنوه من 
جديد بأن إيران لا تعتبر من الدول الجديدة بالمعنى الدقيق للكلمة)؛ 
سكان سهول الأطلنطي من العرب الذين تحيط بهم قبائل البربر 
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المختلفة من الريف وجبال الأطلس والسوس؛ شعب اللاو على نهر 
الميكونغ مقابل الشعوب القبلية في لااوس؟ وما إلى هنالك. ومن غير 
الوضح إلى أي مدى يمكن العثور على مثل هذا النمط في أفريقيا 
السوداء. ولكن فى الحالة الوحيدة التى قد يكون فيها هذا النمط 
متبلوراً» في حالة الأشانتي في غاناء يبدو أن قوة المجموعة الكبرى 
قد انكسرتء على الأقل مؤقتاً. كما إنه ليس من الواضح حتى الآن 
ما إذا كانت جماعة الباغاندا ستتمكن في حال قيام دولة جديدة» من 
المحافظة على [أو ربما يجدر بنا أن نقول «استعادة» الآن] موقعها 
المسيطر في مواجهة الجماعات الأوغندية الأخرى» من خلال 
إنجازاتهم الأكبر في حقل التربية ومن خلال تركيّبتهم السياسية الأكثر 
تعقيداً وما شابه» على الرغم من أنهم لا يؤلفون سوى ما يقرب من 
خمس عدد السكان. 


3 - وهناك نمط آخر ينتج عنه نوع أقل تجانساً هو النمط ثنائي 
القطب حيث نجد مجموعتين كبيرتين متوازنتين في القوى؛ 
المالاويون والصينيون في مالايا (على الرغم من وجود مجموعة 
(على الرغم من أن كُلاً من المجموعتين تتشكل من طوائف صغرى 
داخلة فيها عملياً)؛ أو السّئّة أو الشيعة في العراق. إن وجود إقليمين 
منفصلين في الباكستان» بالرغم من أن الإقليم الغربي بعيد جداً عن 
حالة التجانس الداخلي بذاته» أضفى على تلك الدولة نمطا ثنائي 
القطب حاداً قائماً على النوازع الفطرية» وهذا ما أدى إلى تقسيمها 
إلى شطرين مع مرور الوقت. فياتنام قبل التقسيم كانت تميل إلى 
اتباع النمط الثنائي - تونكين مقابل كوشين - إلا أن هذه المشكلة قد 
وخلت# الآن يمسافدة من القول الكرء إإلة أنينا كن تعره إلن: 
النشاط من جديد بعد توحيد البلاد. وحتى ليبياء التى لا تكاد تحوي 
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ما يكفي من السكان لشن نزاعات جماعية جديرة بهذا الاسم» يظهر 
فيها ما يشبه هذا النمط في التضاد بين طرابلس وبرقة. 

4 وهناكء. تالياًء النمط الذي يحوي تدرجاً متوازناً نسبياً 
للجماعات على سلم الأهمية» من وجود عدة مجموعات كبيرة إلى 
عدة مجموعات متوسطة الحجم نزولا إلى عدد من الجماعات 
الصغيرة» بحيث لا يكون هناك جماعات مسيطرة ولا تكون هناك 
نقاط عزل. وقد نجد أمثلة لهذا النمط في الهند والفيليبين ونيجيريا 
وكينيا. ْ 

5 ختامء هناك حالة التشظى الإثنى البسيط. على حد تسمية 
والرستاين (ماءؤ97/211»,5)») حيث نجد ندا من الجماعات الصغيرة» 
ويمكننا أن دخل تحت هذا النمط الذي يحوي قُضالات التصنيف». 
ضرورةٌء الكثير من الدول الأفريقية» على الأقل حتى نحصل على 
المزيد من المعلومات عنها'". وهناك اقتراح قد يعطينا إشارة إلى 
المدى الذي يمكن أن يصل إليه هذا التشظى وإلى مدى التعقيد فى 
الولاءات الفطرية الداخلة فيه. هذا الاقتراح» الصادر عن حكومة 
ليوبولدفيل» التي لا يمكن وصفها إلا بأنها تجريبية» يقضي بتجميع 
الجماعات القبلية ‏ اللغوية المنفصلة والتي يُقدّر عددها بما يقارب 
المئتين وخمسينء والمتواجدة في جمهورية الكونغوء في ثمانين 
إقليماً ذات استقلال ذاتي» ومن ثم يجري تنظيمها في اثنتي عشرة 
ولاية يضمها اتحاد فيدرالي. 

إذاً فعالم الهوية الشخصية المصادّق عليها في المجموعة والمعبّر 
عنها علناً هو عالم مرنّب. إن أنماط التحديد الفطري للهوية وأنماط 


(14) مسقطت :قممننولظ ممعتكة أو لا 190" ]0 ععمعع معط عط1» ,متعاديه 1 اج .1 
.(1959 ملإاأتوععلاندصلا 12أطستنا1امن) ,ذاقفغط 1 .10 بطط) «راقة0) ه17 عط 220 
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التشقّق والافتراق في الدول الجديدة القائمة ليست مرنة ولا عديمة 
الشكل ولا متنوعة تنوعاً كبيرأء بل هي محدّدة بدقة وتتنوع بأساليب 
منهجية. وكما تتغير هذه الأنماطء تتغير طبيعة مشكلة إثبات الذات 
اجتماعياً عند الفرد» كما تتغير هذه الطبيعة أيضاً بحسب الموقع الذي 
يحتله الفرد من ضمن النمط الذي يتخذه. إن مهمة إثبات الوجود 
والحصول على الاعتراف بالذاتية لدى الفرد تتخذ أشكالاً مختلفة 
ويُنظر إليها من زوايا مختلفة بحسب البيئة التي يعيش فيها الفرد: 
وهي تختلف مثلاً عند السينهالي في سيلان عنها عند الجاوي في 
إندونيسيا أو المالاوي في مالاياء وذلك لأن كون المرء عضواً في 


م 


جماعة كبرى يقابلها عدد من الجماعات الصغرى أو تقابلها جماعة 
لدى التركي في قبرص عنها لدى اليوناني» أو لدى الكارين في بورما 
عنها لدى البورمي» أو لدى التيف في نيجيريا عنها لدى الهاوساء 
ذاته”'". أما ما يُسمّى بالجاليات المنبوذة من المتاجرين «الأجانب» 
والتي توجد في العديد من الدول الجديدة ‏ اللبنانيون في غربي 
أفريقياء الهنود في شرقي أفريقياء الصينيون في جنوب شرقي آسياء 
وبطريقة مختلفة إلى حد ماء المارواري في جنوبي الهند - فهي تعيش 


)215 للاطلاع على دراسة مختصرة حول هذه المشكلة بالنسبة إلى إندونيسياء انظر: .© 
:ه121 هته ,عتسطاطظ ,أمعءمط غة لعتمعوعءءط ععموط «رعع 12[الا عدعم ه127 عغط1» ,عامعء 0 
تعتستل5ة صسدتالئ/لا .0 بر 80160 ,استدممترى 4 :ماءوء1«04 عوهلاةل! + كع [اأهزم1ة 
112096 ببع[1) [8] :51010165 ذاأقف غأك25ع50105 ,لأزودء/الولا ع1هلا ,كعاءء5 رمرع18 [12نكلنت 

34-4 .مم ,(1959 ,50015 2ذأمث غ115625 5010 ,لاأزويء الملا علهلا :01 
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في عالم اجتماعي مختلف تماماًء في ما يتعلق بمشكلة المحافظة 
على الهوية المعترف بهاء عن تلك الجاليات الزراعية المستقرة فى 
الممكبدات! ثانهاء مهما كان ههه نيلا وأضيتها طفيفة: إن شيكة 
التحالفات والمعارضات القائمة على النوازع الفطرية تتسم بالكثافة 
والتداخل» على الرغم من وضوحها ودقتهاء وهي» في معظم 
الحالات» نتاج قرون من عمليات التبلور التدريجي. إن الدولة 
الجديدة غير المألوفة» التى وُلدت بالأمس فقط من المُخلّفات الهزيلة 
لنظام استعماري مستهلك» تُركُب تركيباً مبتسراً على هذا النسيج 
المحوك بدقة والمحفوظ بعناية ومحبة» نسيج الكبرياء والريبة» 
ويتوجب عليها أن تتدبر أمر حياكة هذا النسيج بإدخاله إلى قماشة 
السياسة الحديثة. 


11 

وتزداد صعوبة تأطير النوازع الفطرية وترويضها لتلائم النظام 

المدني مع واقع أن عملية التحديث السياسي تميل في البداية ليس 
إلى تهدئة هذه النوازع بل إلى تجييشها. إن انتقال السيادة من نظام 
استعماري إلى نظام استقلالي هو أكثر من مجرد نقل للسلطة من أيدٍ 
أجنبية إلى أيدٍ وطنية؛ إنه تحويل لنمط الحياة السياسية بالكامل» إنه 
تحويل الرعايا إلى مواطتين. إن الحكومات الاستعمارية» مثلها مثل 
الحكومات الأرستقراطية في أوروبا ما قبل العصر الحديث» والأولى 
صيغت على مثال الأخرى» كانت متعالية وغير متفاعلة؛ كانت تقف 
خارج المجتمعات التي هي تحت حكمهاء وتتصرف بها على هواها 
بشكل استنسابي وغير مستو وغير منهجي. أما الحكومات في الدول 
الجديدة» على الرغم من استبداديتهاء فهي حكومات شعبية ومهتمة؛ 
وهي تقع في وسط المجتمعات التي هي تحت حكمهاء وهي في 
تطورهاء تتصرف مع هذه المجتمعات بطريقة متصاعدة في الاتصال 
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والشمولية والاستهداف» فبالنسبة إلى مُزَارع الكاكاو من الأشانتي» أو 
لصاحب الدكان الصغير في غوجيرات» أو لعامل منجم التنك الصيني 
الأصل فى مالاياء إن حصول بلاده على الاستقلال السياسى يعنى 
حمروله عر :شيخطنا ايقا خاد تالف ام أنى على وضع لجان 
الحديثة» بغض النظر عن ميوله التى قد تكون ثقافية تقليدية» كما 
وبغض النظر عن كيفية أداء الدولة التى ينتمى إليهاء والذي قد يكون 
تقليدياً بالياً أو غير ذي فعالية» فهو الآن يصبح جزءاً لا يتجزأ من 
كيان سياسي مستقل ومتمايز يلامس حياته الشخصية في كل مناحيها 
نا أعدذاتتلك الشذيدة التقصوصية :وقد كتن: ننتجاهرير | الناغتط اورظني 
الإتدوتيى حشية التخرت العالمية الفاية يقول: افإن. القع هه الذي 
كان 0 الآن مستيعداً من القضايا الحكومية يجب أن يُستدرج 
للاهتمام بها الآن». وهو في ذلك كان يحدد بدقة طبيعة «الثورة التي 
كانت آتية من بلاد الهند وما جاورها خلال العقد المقبل ‏ «يجب أن 


تجري توعية هذا الشعب سياسياً. يجب أن يستثار الاهتمام السياسي 
)216 


عنئذه ويستمر 


إن فرض وعي سياسي حديث على جماهير من السكان لاتزال 
في معظمها خارج الحداثة قد يؤدي إلى استثارة اهتمام شعبي كثيف 
بالقضايا الحكومية وإلى استدامة هذا الاهتمام. لكن بما أن «الشعور 
بالوحدة والمشاركة» المرتكز إلى النوازع الفطرية يبقى بالنسبة إلى 
الكثيرين هو الأصل والينبوع للسلطة الشرعية ‏ وهذا معنى تعبير 
«الذات» في عبارة «الحكم الذاتي» ‏ فإن جزءاً كبيراً من هذا الاهتمام 
يتخذ شكل اهتمام وسواسي بالعلاقة بين قبيلة المرء ومنطقته أو 


(16) معاعقط0 نز ,.12)200آ هة طكاب؟ ,.عا عامه8 داحة ر,ءاندظ ره 014 ,كتعطدزك محاسك 
.5 .م ,(1949 .00 1227 .[ تعلوه لا بجعل7) .1ل ,كاكلا 
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طائفته أو أي شيء آخر ينتمي إليه ومركز السلطة التي تتسارع وتيرة 
نشاطها وفاعليتها؛ وليس من السهل عليها في ذلك لا أن تنعزل عن 
شبكة الارتباطات الفطرية» كما كان يحدث مع النظام الاستعماري 
المتنائي» ولا أن تنخرط فيها تماماًء كما يحدث مع أنظمة السلطة 
العادية في «المجتمع الصغير». وهكذا تكون عملية تشكيل الدولة 
المدنية ذات السيادة نفسهاء من بين أشياء أخرى» هي التي تستثير 
النوازع الأبرشانية الضيقة والطائفية والعرقية وما شابههاء لأنها هي 
التي أدخلت في المجتمع جائزة قيمة جديدة يجري التقاتل عليها 
وقوة جديدة مخيفة يجري التنازع معها'7'". وعلى الرغم مما تقوله 
عقائد الوطنيين الناشطين في الإعلام» فإن الروح المناطقية في 
إندونيسيا والروح العرقية القبلية في نيجيرياء هي في أبعادها السياسية 
ليست موروثة من سياسات «فرّق تسد» الاستعمارية بقدر ما هي نتاج 
عماية استبدال النظام الاستعماري بدولة موحٌّدة مستقلة مستندة إلى 
عوامل محلية» وعلى الرغم من أنها ترتكز إلى فروق كانت قد 
تطورت تاريخياًء أسهم الحكم الاستعماري في تقوية بعضها (كما 
أسهم في التخفيف من أثر بعضها الآخر)ء فهي جزء لا يتجزأ من 


(17) كما أشار تالكوت بارسونزء تعرّف بأنها القدرة على تحريك الموارد الاجتماعية من 
أجل أهداف اجتماعية» وهي ليست كمية «حاصلها صفر» (حيث تستوي: أرباح جهة إيجابياً 
مع خسائر جهة أخرى سلبيا) ضمن نظام اجتماعي معين. بل هيء مثل الثروة» تتولد من 
عمل مؤسسات معينة» تكون فى هذه الحالة سياسية أكثر منها اقتصادية» انظر: 7181016 
701.0 رىع:خ إزاوط إيإجم/1آ «رلإاء 50 م دز ععنتنو2 01 تروأأناط 15:3[ عط 1» ركوموعوط 

.123-13 .هم ,(1957) 

لذلك» فإن نمو دولة حديثة من ضمن سياق اجتماعي تقليدي يمثل ليس فقط انتقالاً 

أو تحويلاً للقدار محدد من السلطة بين المجموعات بطريقة يكون فيها مجموع أرباح جماعات أو 

أفراد يضاهي خسائر الآخرين» بل هو خلق آلية جديدة أكثر فاعلية لإنتاج السلطة ذاتهاء 

وبالتالي إلى زيادة الكفاءة السياسية للمجتمع. وهذه ظاهرة #ثورية» أكثر أصالة من مجرد إعادة 
توزيع السلطة ضمن نظام معين» مهما كان ذلك جذريا ومتطرقا. 
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عملية خلق كيان سياسي جديد وروح مواطنية جديدة. 


وفي هذا الخصوص لدينا مثال واضح في حالة سيلان التي» 
بعد دخولها عائلة الدول الجديدة بهدوء وسلام» نجدها الآن [1962] 
مسرحاً لأحد أكثر النزاعات صخباً وضجيجاً. حصلت سيلان على 
استقلالها من دون كبير نضال؛ في الواقع من دون كبير جهد حتى. 
لم يكن ثمة في سيلان حركة جماهيرية تعمل تحت ضغط مشاعر 
المرارة» كما كان الأمر في معظم الدول الجديدة الأخرى» لم يكن 
ثمة قائد بطل يصيح في الجماعير بلهفة» لم يكن هناك معارضة 
عنيدة من حكم استعماري» لم يكن هناك عنف ولا اعتقالات ‏ في 
الواقع لم يكن هناك ثورة» ذلك أن انتقال السلطة الذي تم في 1947 
كان مجرد استبدال لموظفين بريطانيين محافظين معتدلين كانوا ينأون 
بأنفسهم عن الجماهيرن بوجهاء سيلانيين محافظين معتدلين ينأون 
بأنفسهم عن الناس وذوي تربية بريطانية؛ ومن وجهة نظر سكان 
البلاد»ء كان هؤلاء «يشبهون الحكام الاستعماريين في كل شيء ما 
عدا لون بشرتهم»”*'". إنما كان مقدَّراً للثورة أن تأتي لاحقاء بعد 
مرور ما يقرب من عقد من السنين على الاستقلال الرسمي وعلى 
البيان الوداعي للحاكم البريطاني الذي أعرب عن «الارتياح العميق 
لبلوغ سيلان غايتها في الحرية من دون نزاع أو سفك دم بل عن 
طريق المفاوضة السلمية»””"2. إلا أن هذا التصريح كان مبتسراً وجاء 
قبل الأوان كما ثبت في ما بعد: في العام 1956 اندلعت أعمال 


(18) تامهم «رهمالزعن) هذ صمأساملعه أكتلهمه0دل عط1» ,ممعاعمءعو مدع .1 .12 
361-74 .وم ,(1960) 33 .أو/ ,مستذزلا 


(19) مقتبس عن: .هذ [3686) :12 «يوأق4 طأناه5 أه كعتاناه8 عط1» ,رعمء/7 .31 
كمء ل عةامماءهء2 116 كه ععقنقام2 716 ,.05© ,ممصعامن .5 كعمد [لصد] لممسامف 
.153-246 .مم ,(1960 رووعء [إاأأووء اندلا ومأععصاءط :[81 وماأععموط) 
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شغب وحشية بين التاميل والسينهاليين حصدت أكثر من مئة قتيل؛ 
وفي العام 1958 حصدت ما يقرب من الألفين. 


لقد كانت البلادء التي يضم سكانها سبعين في المئة من 
السينهاليين وثلاثة وعشرين في المئة من التاميل» تعاني من مقدار 
معين من التوتر الطائفي على مدى قرون””» إلا أن هذا التوتر بدأ 
يتخذ الشكل المميّز كلك اهية الأيديولوجية الجماعية القاسية 
والشاملةء والتي يمكن وصفها بالحديثة»ء منذ وصول الراحل 
باندرانيكه ا وقوه .2.2 .78 .5) إلى سُدَّة رئكاسة الوزراء فى 
6 ندال :دنواحة متفالجقة وعارمة من “اليفظة السيتهالية النن عملت 
التجوائن العرائية والدينية واللقوية. «ركات: باتدرانيكه الى كان قف جلت 
تعليمه الجامعى فى جامعة أكسفوردء والذي كان يميل إلى الماركسية 
على تح غامضنء .والذئ كان علمانا أساساً فى ما يتعلق. بالأمور 
الحديثة» يقوض سلطة طبقة النبلاء الناطقين بالإنجليزية (ذوي الإثنية 
المزدوجة في العاصمة كولومبو) بمخاطبة النوازع الفطرية لدي الجالية 
السيتيالية علنا :وقد :يكون أيقا على تخو ساهر» واعدا نشناسة 
لغوية تعتمد لغة «السينهالا فقط)ء وباحترام البوذية والإكليروس 
البوذي» وبالانقلاب الجذري على السياسة المفترضة التى كانت 
تهدف إلى محاياة و«تدليل» التاميل»ء كما كان يعد بالتخلى 0 الأزياء 
الغربية لمصلحة الزي التقليدي السينهالي الريفي©. ولئن لم يكن 


(20) إن حوالى نصف التاميل هم من «التاميل الهنود» الذين لا ينتمون إلى دولة معينة - 
حيث إنهم كانوا قد نقلوا إلى سيلان في القرن التاسع عشر للعمل في مزارع الشاي 
البريطانية» والآن ترفضهم الهند لأنهم من سكان سيلان» وترفضهم سيلان باعتبارهم مجرد 
عمال موسمبين آتين من الهند يقيمون في سيلان بصورة مؤقتة. 

(21) تعليقاً على الإخفاق المدوّي للسير أيفور جينينغر (170616881885) في تنبؤه في 
العام 1956 بأنه من غير المحتمل أن يصل بادرانيكه إلى قيادة الحركة الوطنية لأنه كان 
«بوذياً في سياسته»» ولأنه تربى على المسيحية» يعلّق رانغنيكار (8838686182) بذكاء - 
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«طموحه الأقصى» على ما يزعم أحد أكثر محبيه إعجاباً به ممن لا 
يرون فيه ما يُنتقدء «لإقامة حكومة عِرْقية أبرشانية ضيقة من النوع 
الذي عفا عليه الزمن»» بل كان «ترسيخ الديمقراطية وتحويل بلاده 
إل ذولة:وفاه مخديكة ترتكز علن الاشتراكية غلق أسلوت يعي 
ولئن كان الأمر كذلك فعلاًء فسرعان ما وجد باندرانيكه نفسه ضحية 
بلا حول ولا قوة لموجة مدية متصاعدة من المشاعر الفطرية الفائرة» 
وكان موتهء الذي جاء بعد مرور ثلاثين شهرا محموما ومخيبا على 
وجوده فى السلطة» على يد راهب بوذي ذي بواعث ملتبسة» جاء 
موته على هذا النحو باعثاً على المرارة الساخرة بهذا المقدار. 


وهكذا نرى أن الخطوة الأولى باتجاه إقامة حكومة إصلاح 
اجتماعي ذات عزم وقرار ومرتكزة إلى الدعم الشعبي» أدت ليس إلى 
المزيد من الوحدة الوطنية» بل إلى العكس تماماً - إلى روح أبرشانية 
ضيقة في المجالات اللغوية والعرْقية والمناطقية والدينية» وهذا منطق 
جدلى 52 وإن كان ريغينز (77:188125) قد وصف طريقة عمله 
الفعلية على نحو جيد”©. ومع فتح حق الانتخاب العام للجماهير 
أصبح إغراء مغازلة الجماهير عن طريق استثارة مشاعر الولاء التقليدية» 
أصبح هذا الإغراء بالنسبة إلى السياسيين لا يُُقاوّم» وهذا ما دفع 
بباندرانيكه وأتباعه إلى المقامرة» بتصعيد خطاب النوازع الفطرية قبل 
الانتخابات ثم تخفيف اللهجة بعدها؛ ولم تُفلح المقامرة. إن جهود 


بقوله: «في الحو الأسيوي يحظى السياسي ذو الثقافة الغربية الذي يتبرأ من التغريب وينادي 
بالثقافة والحضارة الوطنيين» يحظى بنفوذ أوسع بكثير من أقصى ما يمكن أن يطمح إليه 
السياسي المحلي الأصيل في أقصى نشاطدف انظر: أنتلههه2[26 عط1» ,عوعاعمعع مدع 
.«ممالزع) مذ ممتغسامبك]1 

(22) المصدر نفسه. 
(23) آه ع5ه0) عط ممم تقول بجعل8 مأ لانملا مغ كأمعصمنلعمم1» ,ومنوعر الا .11 
.(لعط5 1 اطنامه نا) «ردمانوعن 


529 


التحديث التي بذلتها حكومته في مجالات الصحة والتربية والإدارة وما 
إلى هنالك» كانت تشكل تهديداً لمكانة الوجهاء ذوي النفوذ في 
الأرياف ‏ الرهبان» أطباء الأيورفادا (الطب الهندي التقليدي)» مدرسو 
المدارس في القرى» المسؤولون المحليون ‏ الذين أدى بهم الأمر إلى 
التطرف في موقفهم المحافظ والمداقع عن التقاليد والتراث المحلي 
وفي الإصرار على الحصول على التأكيدات الاجتماعية اللازمة لهم في 
مقابل تقديم الدعم السياسي. وقد أدى البحث عن تقليد ثقافي مشت مشترك 
ليشكل المحتوى المطلوب لهوية البلاد بوصفها أمة» خاصة بعد أن 
أصبحت دولة بشكل ماء أدى إلى إحياء العداوات والخيانات 
والإهانات والحروب القديمة بين التاميل والسينهاليين التي كان يجدر 
سانيا .قل أدى الكنافت نو اله الس" السليحية زات العويفة 
الغربية» والذين كانت الولاءات الطبقية وروابط المدرسة القديمة 
التقليدية لديهم تتفوق على الفروق المرتكزة إلى النوازع الفطرية» أدى 
إلى إزالة إحدى أهم نقاط الاتصال الودي بين الطائفتين. وقد أثارت 
الاضطرابات الأولى في التغيير الاقتصادي الأساسي المخاوف من أن 
يقوى موقع طائفة التاميل الذين يتميزون بالجد والاجتهاد والاقتصاد 
والتدبير والإقدام وروح المبادرة على حساب السينهاليين المفتقرين إلى 
المنهجية في أمور الحياة. وكانت هناك عوامل أخرى أدت إلى أثر 
استفزازي مماثل» مثل المنافسة المشتدة على الوظائف الحكومية» 
وتنامي أهمية الصحافة الناطقة باللهجات المحلية» وحتى برامج 
كملاع الأراضي الذي أنشأته الحكومة ‏ لأنها كانت تشكل تهديداً 

بتغيير التوزيع السكاني وبالتالي التمثيل الطائفي في البرلمان. إن مشكلة 
سيلان المتعاظمة مع النوازع الفطرية ليست مجرد موروث تاريخي» 
أي عقبة موروثة لعملية التحديث السياسي والاجتماعي والاقتصادي؛ 
بل هي مُنْعَككس فوري مباشر لمحاولتها الجدية الأولى - جدية وإن 
كانت لاتزال غير فاعلة ‏ للوصول إلى الحداثة. 
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إن هذا المنطق الجدلي» بتعبيراته المتنوعة» هو سمة نوعية تميز 
الحياة السياسية فى الدول الجديدة» فى إندونيسياء أبرزت إقامة 
الدولة المحلية الموحّدة واقع أن الخدر اللطارحية الغنية بالموارد 
المعدنية والقليلة السكان» كانت تنتج الجزء الأكبر من مداخيل البلاد 
من العملة الصعية» بينما كانت جاوة الفقيرة بالموارد والكثيفة السكان 
تستهلك الجزء الأكبر من مداخيلهاء وقد برز هذا الواقع بشكل مؤلم 
يقة لم يكن يمكن أن يظهر فيها أيام العهد الاستعماري. وهكذا 
تطور نمط من الحقد والغيرة المناطقية واشتد حتى بلغ نقطة الثورة 
المسلحة*". وفي غاناء انفجر جرح كبرياء الأشانتي وتحول إلى 
مطالبة علنية بالانفصال عندما ثبتت حكومة نكروما الوطنية الجديدة» 
في محاولة منها لتجميع التمويل للتنمية» أسعار الكاكاو بأقل مما كان 
يرغب به مزارعو الكاكاو من الأشانتي”””. وفي المغرب شعر البربر 
في الريف بالإهانة عندما لم تقابل الحكومة إسهاماتهم العسكرية في 
النضال من أجل الاستقلال بالعِرْفان وبتقديم المزيد من المساعدات 


(24) ىءناتاوط 0:0 20176221111611) .لع ممتطم>! .7541 .0 دز «روأ5ءعم1200)» رطاءوط .11 

28 .ن) 813010 لصة ,155-238 .مم ,(1959 ,[.طام .ه] :لالظ بهعقطا1) ملعل أعمءطانام5 0 
]1 ,2عةطخ1) متطدا .8121 .© لإ 80160 ,اكلم إه 15 عط 0 «مزهكلة ,[.اه اع] 
471-22 .مم ,(1958 رووعء2 بزاتوعع الملا اأعمتمت 


إلا أن هذا القول لا يعنى أن تبلور العداوات المحلية كان القوة الحافزة الوحدية في ترد 
بادانغ (690308)» كما لم يكن التناقض بين الجزر الخارجية وجاوة محور المعارضة الوحيدء 
في كل الأمثلة الواردة في هذه المقالة» كانت الرغبة في الحصول على اعتراف الآخرين 
والرغبة في الحصول على احترامهم للرغبات والتصرفات والطموحات والآراء» كانت هذه 
الرغبات تتداخل مع الرغبات الأخرى المعروفة في الحصول على الثروة والسلطة والجاه وما 
إلى هنالك» فالحتمية البسيطة للنوازع الفطرية هي كما الحتمية الاقتصادية موقف لا يمكن 
الدفاع عنه. 
(25) «ماعءملرط :[[! م«مأععموط) :رمااتعربه :1 عن اموه © 0014 176 ,وعامهم .8 لانوطآ 
.68 .م ,(1955 رووعع2 زاأأولء الملا 
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لهم في شكل مدارس ووظائف وتحسين وسائل الاتصالات وما 
شابهء» فلجأوا إلى طريقة قديمة في إظهار الصلف القبلي بما يشبه 
العصيان المدني فرفضوا دفع الضرائب وقاطعوا الأسواق وانكمشوا 
في الجبال يعيشون حياة قاسيةء لكي يسترجعوا احترام الرباط 
العاصمة لهه©2. في الأردن أثارت سياسات عبد الله في محاولة 
تدعيم دولته المدنية الجديدة بضم شرق الأردن والتفاوض مع 
إسرائيل وتحديث الجيش» الاستياء لدى القوميين العرب مما أدى 
إلى اغتياله على يد أحد الفلسطينين الذين شعروا بالمهانة من 
سياسات عبد الله””. وحتى في الدول الجديدة التي لم تتطور فيها 
مشاعر الاستياء تلك إلى حد الاضطراب العلني المفتوح» كان هناك 
دائماً تقريباً أنواع مختلفة من النزاع الذي كان يقوم على النوازع 
الفطرية ويتمحور حول الصراع على السلطة الوليدة والنامية. وبموازاة 
الحياة السياسية المعتادة ‏ ومتفاعلة معها ‏ للأحزاب والبرلمان» 
والحكومة والإدارة البيروقراطية» أو الملك والجيش» تقوم في كل 
مكان من تلك الدول تقريباء أنواع مما يمكن تسميته بالسياسة 
المحاذية التى تنخرط فيها الهويات ومشاعر الانتماء المتعارضة 
والتلموضات الكتية المسارطة: 


والأكثر من ذلك» يبدو أن هذه الحرب السياسية المحاذية لها 
الميادين والجبهات الخاصة المتميزة التى تخاض فيها؛ نحن نجد 
مسارب مؤسسية معينة خارج حلبات الصراع السياسي المعتاد حيث 
تسوّى تلك النزاعات. ومع أن قضايا النوازع الفطرية تظهر من وقت 
(26) زه امهل «رمععمعه14 هذ عومقطن لماعه5 لسة ومستلنهء» ر,وتاوع1 .لا 
43-4 .جم ,(1961) 5 .701 , جرم[ انتامعع ا أ [[إبه0 


(27) لاعلط انوع لصنلا ممعارعمرم «رأمعسععروم وأمدل11ه50 طوعة عط1» ,عناملا .1 
.7 ,ركعاءء5 واكك أ5ء159[أن501 ,ععاامآ 5131/1 
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إلى آخر فى المناقشات البرلمانية والمداولات الحكومية والقرارات 
القضائية» وأكثر من ذلك. في الحملات الانتخابية» فإنها تثابر على 
الظهور بشكلها الأنقى والأقوى والأكثر تعبيراً في بعض الأماكن التي 
لا تظهر فيها عادة القضايا الاجتماعية الأخرى» أو على الأقل ليس 
بالوتيرة نفسها أو بالحدة نفسها. 

والنظام المدرسي هو من أكثر هذه الأماكن وضوحاً. وتميل 
النزعات اللغوية» على وجه الخصوص. إلى الانبثاق بشكل الأزمات 
المدرسية ‏ النزاع الشرس بين روابط المدرسين المالاويين والصينيين 
حول مسألة إلى أي مدى ينبغى استبدال اللغة الصينية بالمالاوية فى 
العدارين العيفية فى هالاباء. ادرب العلاكية الطرقة بين مؤيدي 
اللغات الإنجليزية والهندية واللهجات المحلية المتنوعة في التعليم في 
الهندء أعمال الشغب الدموية التى شنها طلاب الجامعات المتكلمون 
بالبنغالية لمنع فرض اللغة الأوردية من قبل باكستان الغربية على 
باكستان الشرقية. كما إن القضايا الدينية أيضاً تخترق السياقات التربوية 
بسهولة» ففي البلدان الإسلامية هناك المسألة المستمرة حول إصلاح 
المدارس القرآنية التقليدية باتجاه الأشكال التربوية الغربية؛ فى 
الفيليبين هناك صراع بين تيار المدرسة العامة العلمانية الذي أدخله 
الأميركيون والجهود المكثفة التي يبذلها الإكليروس لزيادة التعليم 
الديني في هذه المدارس؛ وفي مدراس» نجد الاتفصاليين الدرافيديين 
يرفعون عقيرتهم بورع مصطنع معلنين: إن التربية يجب أن تتحرر 
من الانحياز السياسي أو الديني أو الطائفي»» ما يعني في الواقع أن 
التربية ٠ايجب‏ أن لا تركز على الكتابات الهندوسية مثل ملحمة 
وإفانان(23) (302/ا303ة2»)1 . وحتى النزاعات التي هي بجزئها الأكبر 


(28) لاع1© نوانومع زولا ممعلمعممة «رومزتووعءء5 +15 نم0 2 وسمتوت182)» بأمطلة1 .2 
.7 ,ر5ع5621 وأقث طأناه50 ,ععااعآ 53/1 
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ذات طابع مناطقي» تميل إلى أن تحدق بالنظام المدرسي: في 
إندونيسياء تصاحب التصاعد في الاستياء المناطقي مع تكاثر تنافسي 
في مؤسسات التعليم العالي المحلية إلى درجة أنه أصبح هناك الآن ‏ 
على الرغم من النقص الشديد في المدرّسين المؤهلين ذوي الكفاءة - 
كلية في كل منطقة من المناطق الكبرى تقريبا؛ وهذه الكليات تشكل 
معالم لمشاعر الغضب الماضية ومحاضن لمشاعر الغضب في 
المستقبل؛ وهناك نمط مشابه يتطور الآن في نيجيريا. ولئن كان 
الاقطراب العام عو التعبير السبنائني العلاتيكن للخحرت الطيقية: 
والانقلاب العسكري هو التعبير عن النزاع بين العسكريتاريا والروح 
البرلمانية» فإن الأزمة المدرسية تتطور الآن لتصبح ربما التعبير 
الكلاسيكي السياسي - أو السياسي الموازي - للصراع بين الولاءات 
الفطرية. 


وهناك عدد من المحاور الأخرى التى تتشكل حولها دوامات 
السياسة الموازية» إلا أن الكتابات المنشورة في هذا الحقل لم 
تلحظها إلا بشكل عابر ولم يجر تحليل مفصل لها. ونجد مثالاً لذلك 
في الإحصاءات الاجتماعية» ففي لبنان» لم يجر إحصاء عام منذ 
العام 1932» مخافة أن يظهر هكذا إحصاء حصول تغيّرات في 
التركيبة الطائفية للسكان قد يؤدي إلى الاخلال بالتوازنات الطائفية 
الدقيقة والمعقدة المحسوبة للمحافظة على المصالح المتوازنة 
للطوائف المختلفة. وفى الهند» وباعتبار مشكلة اللغة الوطنية فيهاء 
فقد نشأ نزاع مرير حول هوية المتكلم باللغة الهندية» لأن ذلك يعتمد 
على قواعد الحساب: مؤيدو اللغة الهندية يستخدمون الأرقام 
الإحصائية للتدليل على أن نصف الشعب الهندي يتكلم اللغة 
«الهندية» (بما في ذلك الأوردية والبنجابية)» بينما يخفض معارضو 
اللغة الهندية ذلك الرقم إلى 30 في المئة بإدخالهم في الحسبان قضايا 
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مثل الاختلاف في الخطء ومن الواضح أنه حتى الولاء الديني 
للمتكلم يدخل في الحسبان اللغوي. ثم هناك مشكلة تتعلق بذلك» 
وهي تلك المتصلة بالحقيقة الغريبة في أنه بحسب إحصاء العام 1941 
فى الهند كان هناك 25 مليوناً من الشعوب القبلية» أما فى إحصاء 
العام 1951 فلم يكن طناك سلرق. 117 قافر ناخ ,وه اتنا أطلق علي فير 
(7عم97) وصفا مناسبا بقوله: «الإبادة الجماعية عن طريق إعادة 
تعريف الإحصاء»”””. وفي المغرب» تتفاوت أرقام النسب المئوية 
المنشورة عن عدد سكان البربر من 35 إلى 60 فى المئة» ويعتقد 
بعض القادة الوطنيين» أو أنهم يودون أن يقنعوا الأخرين بذلك» أن 
القومية البربرية هي اختراع فرنسي بالكامل*0. إن الإحصاءات» سواء 
كانت حقيقية أو متخيّلة» في ما يخص التوزيع العرْقي أو الإثني 
داخل سلك موظفي الدولةء» هي سلاح مفضّل لدى دهماويي 
(ديماغوجيي) خطاب النوازع الفطرية في كل مكان تقريباً» وهي 
سلاح فعّال خصوصا عندما يكون عدد من المسؤولين المحليين 


(29) «روعنلآه 20‏ هوزله1! صذ ك5ممأومودقة ‏ لإاأللاسمره »0‏ ,ععمزعء/لا .كر 
.(لعطوناطنامهنا) 

وهناك أيضاً عملية معاكسة يمكن أن نسميها «التوليد الإثني عن طريق إعادة تعريف 
الإحصاء»» كما حصل في ليبر فيل» العاصمة الغابونية» عندما جرى تجميع التوغولييين 
والدهماويين إحصائياً تحت صنف جديد» سمي ب البوبو (05080)» أو كما حصل في حزام 
مدن النئحاس في روديسيا الشماليةء» هينغا وتونغا وتاميوكا وغيرهاء حيث تم تجميع تلك 
الشعوبء. «بالاتفاق المشتركة تحت اسم نياسالاند (531280نزلة)» ثم اتخغذت هذه 
المجموعات المصنّعة وجو 8 «إثنياً» حقيقياًء انظر: ل0صة نإالعءتصطاط» بمتعادمع لاج .1 
ر(1960) 3 .701 ,كمتطمءنطله كعللداة كل كن :هن «روع تكلم أوء /الا صذ مسمتادرععام1 1همه 21ل 
.129-09 .مم 

(30) ر قم 35 في المئة نجده في: اك ءا :ا«ه ل( لزه برعم علا 4 ,.لء ,عتامطمدظ8 الأبعلح 

.9 .م ,(1959 ,قوع لإأتوء /انهلا 01010 :عاده لا بجع1! بماهلطمط) لطت م إعدكطة 11 ) معتطرك 
ونجدر قم 60 في المكة في: عقا «رأكو8 عقعل8 عط أه وعتغتاه2 عط1» ,باماويس .نآ 
.369-4453 .مم ,كمء ع4 واناوماءدء ع[ زو ىءز1زاوم 171:6 ,.كله ,مممعامت [0هد] لممسام 
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أعضاء في جماعة غير التي يتولُون هم إدارتها. وفي إندونيسيا تم 
حظر نَشْر إحدى الصحف الكبرى» في أوج الأزمة المناطقية هناك» 
لنشرهاء ببراءة مصطنعة ساخرة» رسما بيانيا بسيطا يظهر مداخيل 
الصادرات والإنفاق الحكومي موزّعاً بحسب الأقاليم. 


ومن مجالات النزاع الأخرى نذكر الأمثلة الآتية» فهناك اللباس 
(في بورما جيء بالمئات من رجال قبائل الحدود إلى العاصمة رانغون 
للاحتفال بيوم الاتحاد لتقوية شعورهم الوطني ثم أعيدوا إلى 
مناطقهم » بمبادرة ذكية ماكرة» محمّلين بهدايا من الملابس البورمية) 
والقضية التأريخية (في نيجيرياء تكائرت فجأة التواريخ القبلية 
المنحازة التي تقوّي النعرات التقسيمية التي تضرب البلادء وهي قوية 
جداً الآن)» ورموز السلطة العامة (فى سيلان» رفض التاميل استعمال 
تسجيل السيارات ذات الأحرف التجهالية وفى جنوبى الهند قاموا 
بطلاء إشارات الطرق) وكل هذه نماذج أخرى عن انطباعات تحصل 
عند المراقب بخصوص النزاعات الحاصلة فى الحياة السياسية 
العوارة 0 وكدلة من أنقنا الأفحاذات» القيلة: المعفده الى تعره 
مسساعةء'والحت اياك الظيقتنة و والاتشوواك الانممة د :وزو اف 
المناطقية» والجمعيات الدينية التي يبدو أنها تواكب حركة التَمَذْيْن 


0010 بشأن الملابس فى بورماء انظر : » ,70لا إه نلا 776 ,طععاه ةط انلا 

انوع لمنلا 0100 :عملا عل جتا0لهمآ) ععتعلترعمء لمآ إن كمه 7 أكرة 1[ ع1[ كزه «ملقاى 
.(1957 رووععط 

وبشأن التو اريخ القبلية النيجيرية انظر : 16 اهربع ع8 :منرعوالط ,ممسعامت 
321-86 .مم ,امكطلعدمناهلر 

وبشأن لوحات السيارات فى سيلانء» انظر: عصذأآ' 5*همالزء0)» ,وسنوعم الا لجد ه11 
.33-8 .مم ,(1959) 701.8 ,برء هملك ««رعاووط عوط «ر1956-8] رؤعاطاياه]1' 1ه 

وبشأن إشارات الطرق باللغة الهندية» انظر : كههئأ2أءمدعة زاتمناستصده0» ,مدعلا 


.«115أه20 مدتله1آ دا 
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في كل الدول تقريباء والتي جعلت من المدن الكبرى في بعض تلك 
الدول ‏ لاغوسء بيروتء. بومباي» ميدان ‏ مراجل تغلي فيها 
التوترات الطائفية2. ولكن» وبصرف النظر عن التفاصيل» فإن هناك 
دوّامات الاستياء الفطري التي يقوّي بعضها بعضاًء تحوّم حول 
المؤسسات الحكومية الناشئة فى الدول الجديدة وحول السياست التى 
تعمها .وهذة الدرذوق انيسن الهائل/ القوضي البار انانية العاضفة 
يأتى فى معظمه نتيجة ‏ وإن أردنا متابعة الاستعارة التمثيلية التى 
تدأنافاء فلا زنها الارسداه لمات بعد العاصفة - تعجلية العطور 
السنامي ؤاتهناء إن تتام قدرة الذولة عل تحرياك الموازوا الاجتماعة 
لمصلحة الأهداف العامة» وتوسيع نطاق سلطتهاء يؤدي إلى تعكير 
النوازع الفطرية. وذلك لأن هذه النوازع تؤمن بالعقيدة القائلة بأن 
السلطة الشرعية ما هي إلا امتداد لسلطة الإجبار الأخلاقي الذاتي 
الموروثة في تلك النوازع. بناة على ذلكء عندما يسمح المرء لنفسه 
أن يكون محكوماً من قبل رجال من قبائل أخرى أو أعراق أخرى أو 
أديان أخرى» يكون يعرّض نفسه ليس فقط للظلم والقهر بل وللمذلة 
أيضاً ‏ وبهذا يكون يُقصي نفسه من المجتمع الأخلاقي المعنوي 
ويضع نفسه في مصاف الدون من الناسء» الذين لا وزن لهم ولا 
لآرائهم ومواقفهم ورغباتهم وما إلى ذلك» أي في مصاف الأولاد 
والأغبياء والمجانين الذين لا وزن لآرئهم ومواقفهم ورغباتهم في نظر 
أولئك الذين يعتبرون أنفسهم ناضجين وأذكياء وعقلاء. 

ومع أنه بالإمكان إيجاد وسيلة للتعامل والتوسط بين النوازع 
الفطرية والسياسية المدنية فليس بالإمكان حل مشكلة التوتر بينهما 

(32) للاطلاع على مناقشة عامة لدور روابط العمل التطوعي في عملية التمدين في 
تحديث المجتمعاتء انظر: سقعاكاط أقء لا 1960" 1ه عممعع ع8 عط1» بساع ومع 11ج الا 


.144-30 .مم «راقده0) نزجه؟17 عغطا لسة مسقطت :كمه 2ك 
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بالكامل. إن سلطة «معطيات» المكان واللسان والدم والهيئة وأسلوب 
الحياة في تشكيل فكرة المرء عن نفسهء عمّن هو في نهاية الأمرء 
وغعمن يرتبط معهم بروابط لا تنفصمء إن سلطة هذه المعطيات 
متجذرة فى الأسس اللاواعية غير العقلانية للشخصية. وحالما يستقر 
في النفس هذا الإحساس بالذات الجماعية» وهو الذي لا يخضع 
للتفكير الواعي» فإنه يصبح من المحتم أن يتدخل إلى درجة ما في 
العملية السياسية المتوسعة باستمرار فى الدولة الوطنية» وذلك لأن 
هذه العطلية تمين يشكل مباشر قضايا واشحة التدوع يشكل: خارق: 
ولذلك فإن ما يتعين على الدول الجديدة ‏ أو قادتها ‏ فعله» أو بذل 
الجهد في فعلهء في ما يتعلق بالروابط والانتماءات الفطرية» ليس 
كما كانت تفعل غالباً» في تمني زوالها بتصغيرها أو بإنكار حقيقتهاء 
بل أن تروضها وتدجنها. على هذه الدول أن تعقد صلحاً بين هذه 
النوازع والنظام المدني المتطور بتجريدها من قدرتها على الشَّرْعنة في 
ما يتعلق بالسلطة الحكومية» وبتحييد أجهزة الدولة في ما يتعلق بهذه 
النوازع» وبتوجيه مشاعر الاستياء الناشئة عن الخَلّ والفصل لتسري 
فى مشارت: بات عتايية ندل مق التشرنان فى أشتكال الععيصض 
البازاسياسنة»"ستارني: التنياسة المواذية: ْ 


إن هذا الهدف بدوره ليس قابلاً للتحقيق بالكاملء أو لتقل إنه 

يتحقق بالكامل حتى الآن في أي مكان ‏ حتى في الحالات التي 
درسها السيد أمبيدكار في كندا وسويسرا (وكلما أقللنا الكلام في هذا 
المجال عن جنوبي أفريقيا كان ذلك أفضل) مع افتراض "عبقريتهم 
مثل هذا التحقيق النسبي ترتكز الآن آمال الدول الجديدة في تحويل 
اتجاه الهجمة التي تشنها عليها وعلى سيادتها وعلى شرعيتها تلك 
النوازع الفطرية المنطلقة بحماسة مفرطة. وكما إن على هذه الدول أن 
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تخوض في عمليات مختلفة مثل التصنيع والتمذيّن وإعادة هيكلة 
النظام الطبقي وما سوى ذلك من «الثورات» الثقافية» فإن عليها أن 
تخوض عملية احتواء هذه الجماعات المتنوعة القائمة على الانتماءات 
الفطرية تحت مظلة سيادية واحدة» إلا أن هكذا عملية احتوائية تنذر 
بصعوبة بالغة ترهق الشعوب في طاقاتها السياسية حتى الحدود 
القصوي تومن دون ك0 :تن رمف الخسالاقاه قل وار حي .عه 
الحدود. ١‏ 


17 


إن هذه «الثورة التكاملية» قد بدأت بالطبع» وهناك في كل مكان 
بحث لاهث جار الآن عن الطرق والوسائل لخلق اتحاد أكثر كمالا. 
لكن العملية لم تبدأ إلا منذ وقت بسيط. بحيث إذا قام المرء بمَسْح 
دراسى مقارن للدول الجديدة على قاعدة عريضة» فسيفاجأ بصورة 
ؤيشعر بالحيرة لتنوع الاستجابات المؤسسية والأيديولوجية للتطبيع 
السياسي للاستياء الفطري الغرائزي الذي هو برغم كل التنويعات في 
الشكل الخارجي» في الأساس مشكلة مشتركة. 


إن الدول الجديدة اليوم هي أشبه بالرسام أو الشاعر أو المؤلف 
الموسيقي الساذج أو المتمرن الذي يفتش عن أسلوبه الخاص 
المناسب» عن طريقته الخاصة المتميزة في حل المصاعب التي 
تطرحها الفنون التي يمارسها. وكما إن هناك صعوية في تصنئيف 
الفنانين الهواة أو غير الناضجين بحسب المدارس أو التقاليد الفنية 
الراسخة أكبر من صعوبة تصنيف الفنانين الناضجين الذين قد وجدوا 
أسلوبهم الشخصى المناسب؛ كذلك هناك صعوبة متزايدة فى إجراء 
ترتيب تصنيفي للدول الجديدة لما يطبع أداءها من التقليد وسوء 
التنظيم والانتقائية الاستنسابية والانتهازية والاستسلام للأهواء 
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والصرعات وسوء التحديد والتقلّب. إن إندونيسيا والهند ونيجيريا 
وباقي الدول» بخصوص القضية التي نبحثهاء تتشارك فقط في عقبة؛ 
إلا أنها عقبة تشكل أحد المثيرات الأساسية التي تبعث روح الإبداع 
السياسي فيها؛ حيث إنها تضغط على هذه الدول» لإجراء التجارب 
من دون هوادة لإيجاد طرق تنتشل فيها نفسها من هذه العقبة وتنتصر 
عليها. وأكرر. إن هذا القول لا يعني أن هذا الإبداع سينجح في 
نهاية المطاف؛ هناك دول فاشلة كما هناك فنانون فاشلون» كما تثبت 
لنا فرنسا. إلا أن روح العصيان في القضايا الغرائزية هي التي» من 
بين أشياء أخرى» تحفظ إبداع العملية السياسية» وحتى العملية 
الدستوريةء سائرةء وهذا ما يضفى على أي محاولة إجراء تصنيف 
منهجي لسياسات تلك الدول صفة المؤقت» إن لم نقل المبتسرء 
على نحو جذري. 


لذلك فإن أي محاولة لتنظيم الترتيبات الحكومية المختلفة التي 
تنشأ الآن في الدول الجديدة لمعالجة المشاكل الناشئة عن التنافر 
اللغوي والعرقي وما شابه» يجب أن تبدأ بمراجعة إمبريقية بسيطة 
لعدد من هذه الترتيبات» لرسم نموذج من التجارب القائمة. ومن 
هكذا مراجعة» قد يكون من الممكن استخلاص على الأقل» معنى 
ما حول آماد التنوع المدروسة» وتكوين فكرة عن الأبعاد العامة 
للحقل الاجتماعى الذي تتشكل فيه هذه الترتيبات. وفى هذه 
المقاربة» يصبح التصنيف ليس قضية إبتكار أنواع مبنيّة» مثاليةً كانت 
أم غير ذلك» والتي من شأنها عزل الثوابت الأساسية للتركيب وسط 
فوضى التنوع الظاهرء بل يصبح هذا التصنيف قضية تحديد الحدود 
التي يحصل معها هكذا تنوّعء أي المجال الذي يتحرك فيه. وربما 
كانت أفضل وسيلة لنقل فحوى هذه الآماد والأبعاد والحدود 
والمجالات» بطريقة مشكالية أو مخيالية (كاليدسكوبية)» بتقديم 
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سلسلة سريعة من الصور مأخوذة من عدة دول جديدة منتقاة لإظهار 
الأنماط الملموسة المختلفة للتنوع الغرائزي وإظهار الطرق المختلفة 
التي تتم بها الاستجابة لهذه الأنماط. إن الدول المنتقاة (إندونيسياء 
مالاياء بورماء الهندء لبنانء المغربء نيجيريا»)ء على الرغم من 
تمايزها الثقافي وتباعدها الجغرافي» هي مواضيع للدراسة مناسبة لهذا 
المسح السريع الذي نجريه للدول المقسّمة وهي في طريقها ‏ على ما 
هو مفترض - إلى الوحدة'. 


(33) إن الدراسات الموجزة التالية باستثناء إندونيسيا جزئياً [وكذلك المغرب الآن - 
2ه ترتكز إلى الدراسات التي أجريتها من خلال الأعمال المكتوبة والمنشورة عن 
الموضوعء ولذلك فإن تقديم ثبت كامل للمراجع التي استخدمتها في الدراسة سيكون طويلاً 
جداء وليس من المناسب إيراده بالكامل فى هذه المقالة. من أجل ذلك» فإن اللائحة التى 
أوردها أدناه هي فقط للمراجع التي اعتمدت عليها بشكل مكثف أكثر من غيرها. إن أفضل 
كتاب يحوي مسحا شاملا للدول المدروسة هو: 776 ,.5ل»ة رمقسعام0 [لهة] لممسام 

ركد 4 عانامماءدءط عدا لزه اتام 

وفى ما يتعلق بالدول الآسيوية وجدت الندوتين اللتين أشرت إليهما سابقاً الأكثر نفعاً. 
انظر 5 ,لله اء] لمكصتاط له ,ادك أكعمءطانام3 كزن كءذاتأوط هته أنن60671771) .لع رمتطيك1 

لك زه داتع عع ده 2) عمل 4ل 

وكذلك وجدت بعض المواد الدراسية المقارنة قيّمة فى : 0) ممأطادرظ «7ره7/ ,هدمعصظط 
بكءأصمءط ننمء را 2:14 7:ه1ك ل زه وماس ممه /561 0 عملا ء[١ا‏ مناه لاز 

حول إندونيسيكء انظر : /71ا0ط ج15/71101 4 :1952-1953 ,اءساطمن ممه/17 716 تطازء! .لآ 
2 مأمع1/100! :1 مقعهقطا!) 5عتاء5 طاجوععمصه1/! ,متكعءدمل:1 رمدم اودع غ1 -تووط رز 
ولإخلقطء اندلا العدردهمن) ,5ع 1لناا5 متعأفدط 12 01 .اأرء2آ ,تسوعومء2 ذأككة أذدع طأنا50 رأععزمعرط 
ميعل110! ,ذعاقء5 كاأتمجء18 ظللاعاهآ ,9535[ كه وارمناءعاظا 1700:5127 776 لهه ,(1958 
ع0 ذأمث أقدعطأنا50 رأعءزمع 1200136512 دمعء1100 :111 ر2ع1)53) أعءزموط وأ5عممل0ه1 
آه 1016 غط1» ,معادددط .0 :(1957 ملإأتووع نهنا العهرهن) ,5000165 موعأفدظ 122 1ه .أمرعآ1 
129-142 .مم ,(1958) 27 .701 ,بإعسصياى الع اعوط هط «رهأكعده0ه1 سن و مناه تمدع :0 امع كتامط 
كنرك 4 ته أد 100:6[ ععوه!! لا :زا دءةاأعترمط أهد«ه11ه!! 21:4 ,عءأطاظ ,أمءمط لهصه 

حول مالاياء انظر: «ذلإإعءنءه5 أوعساط 2 أه طابجهة) عط1» رمفصلءم .301 
.“1 .0) 380 عتناطكمزي) .لآ :158-167.مم ,(1960) 33 .71 ,كاهؤرق عتلزعمط «,ة1342133 
,232261 .]28 .ل :(1958 ,لماع ستطمه/لا 0 انو ء نولا تعلأا2ء5) مبرهله4ظة ,.ءل ,كارءام8 - 
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إندونيسيا 


حتى بداية العام 1957 تقريباً» كان التوتر بين جاوة والجزر 


.هم ,(1958) 27 .01 ,برعاصيك ارعاكمط عط «رععدعلمعمعله1ا آه عوءل أوعاط 5ندبزداد11)» 
3 .701 ,كنهررق عتزعع2 «,1959 آأه كصم لاعفا 14212732 عط1» ,رطاتدد .8 .1 161-168 
.38-47 .مم ,(1960) 


حول بورماء انظر : #عاكوظ 2ل «رقصعنظ8 هذ كصمناعع81 1960 عط1» ,بوماءعز8 .بآ 

ها كدمعاطهءط 84120110 ع505» ممتوطئتة؟ .0 ,70-74 .مم ,(1960) 29 .701 ,برعل ميرل 
عطا صا ذعناتآه8)» بماأعاقت؟511 .1 299-311 .مم ,(1957) 30 .701 رمع رلك امهم «رفصصسصدظ 
زهت أه7 لال «يقتصتا8ظ 4ه ومنتصنآ عغطا ضرم وماووعءء5 عط 1ه ممضنأدعنا0) عغط1 :5216 مقطذ 
«زكلةا3 © ,ه7عقا8 كإه :مغرلا 71116 ,كععلصةط1' ههة ,43-58 .مم ,(1958) 18 .701 ,دعنلنناك عناوم 
عع نامعل[ زه دبهوء لا أكناطا ع[ ١‏ زه 


حول الهندء انظر : 2[:[د2067عآ ر5ء/312 عااكتلاهالا :0 دانأع/770 بكقعللءطصسة .1 .8 
تععلصةة عمعءآ لسصة علعدط .آ لكقطعن]ا نز لعائل8 ,مقلم« اط كاماد امعط امعنائامط مدت 
116 زه ا«ممءظ :(1959 رووعع2 الإاألومع لونلا وماععماءط :2817 ,وماعءعمدط) 
ممم ,ععماء/الا .830 لصه ,(1955 ,لطم .م] تتطاءدا ببع1!؟) ببمزككتسرمن) «منامع مع مععل 
:11 بهمأععسارط) #ترعاكبرى ‏ مهم انالا © كزه انا #رمماءدعء2 11 جعلك1 «ط كعنانامط 


.(1957 رؤووعع2 لإأأووء الهلا ومإأععماءط 


حول لبنانء انظر: أففظ 8414016 2 01 عتتأعدماة لمعكزله» ,طنامنوق ./ا 
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الخارجية محصوراً ضمن حدود معقولة عن طريق مزيج من الحالات 
مؤلف من الزخم المستمر للتضامن الثوري ومن نظام تمثيلي واسع 
مؤلف من أحزاب متعددة» ومن حالة من المشاركة» على الطريقة 
الإندونيسية» في السلطة العلياء في صيغة تُعرف بال دوي - تونغال 
(لدععدداة -  )1<:1‏ القيادة الثنائية - حيث نجد اثنين من القادة 
الوطنيين المخضرمين» سوكارنوء وهو جاوي. ومحمد حتى» وهو 
سومطريء يتشاركان قمة السلطة رئيساً وناتباً للرئيس في الجمهورية 
إلا الف ومكة :ذلك الحين افمسهل الكقامين» ميان القطاء 
الحزبيء وحصل الانشقاق في القيادة الثنائية. وعلى الرغم من فعالية 
القمع العسكري للتمرد المناطقي في 1958: وعلى الرغم من 
محاولات سوكارنو المحمومة لتركيز الحكومة في شخصه بما هو 
مجسّد ل «روحية [العام] 41945», فإن التوازن السافن المفقود لم 
يُسترجع» وأصبحت الدولة الجديدة نموذجاً لحالة كلاسيكية من 
الفشل السيادي/ التكاملي. ومع كل خطوة كانت الدولة تخطوها 
باتجاه الحداثة» كان يتزايد منسوب الاستياء المناطقي ؛ ومع كل 
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تزايد للاستياء المناطقي» كان يتكشّف المزيد من العجز السياسي؛ 
السياسي يصاحبه لجوء مستقتل لمزيج متقلقل من القهر العسكري 
والانتعاش الأيديولوجي. 


ومع الانتخابات العامة للعام 21955 التي أتمت الخطوط 
العريضة للنظام البرلماني» أصبح من الظاهر الذي لا يقبل التغاضي 
لكل إندونيسي عاقل أنهم أصبحوا أمام مفترق طرق» إما لإيجاد 
طريقة ما لحل مشكلاتهم من ضمن إطار مدني حديث كانوا قد 
صنعوه مؤخرأًء وإما مواجهة أزمة متصاعدة بقوة من الاستياء 
الغرائزي والصراع الباراسياسي. وبعدما كان يُتوقع من الانتخابات أن 
تنقى الأجواءء إذا بها تعكرهاء فهي نقلت مركز الثقل السياسي من 
القيادة الثنائية إلى الأحزابء» فهى أظهرت القوة الشعبية للحزب 
الشيوعى» الذي حصل على نحو 16 فى المئة من إجمالى 
الأصوات» وليس ذلك فحسبء. بل كان التأييد الشعبي له يأتي من 
جاوة بنسبة تقارب التسعين في المئة» ما أدى إلى امتزاج التوترات 
المناطقية بالأيديولوجية. كما أضفت هذه الانتخابات صورة دراماتيكية 
حركية على واقع أن مصالح بعض أهم مراكز القوى في المجتمع ‏ 
الرسمى. كما إن الانتخابات أدت أيضاً إلى نقل قاعدة التأهيل للقيادة 
السياسية من مفهوم التميز الثوري إلى مفهوم الجاذبية الشعبية. وكانت 
متطلبات الانتخابات كثيرة في وقت واحد: إذا كان للنظام المدني 
القائم أن يستمر ويتطورء فمن الضروري تنظيم مجموعة جديدة كاملة 
من العلاقات بين الرئيس ونائب الرئيس والبرلمان والحكومة؛ ضرورة 
احتواء أي حزب شمولي ذي طبيعة عدوانية وذي تنظيم جيد يكون 
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معادياً للب مفهوم الحياة السياسية الديمقراطية القائمة على تعدد 
الأحزاب؛ ضرورة ضم الجماعات المهمة غير الداخلة في الإطار 
البرلماني إلى الحياة السياسية ولإقامة علاقة بينها وبين الحياة 
البرلمانية؛ ضرورة إيجاد قاعدة جديدة للتضامن بين النخب غير تلك 
المنبثقة من التجارب المشتركة بين العامين 1945 و1949. وبالنظر إلى 
الظروف المعاكسة المتمثلة بالمشاكل الاقتصادية البالغة الصعوبة» 
ومناخ الحرب الباردة العالمية» والنزاعات الثأرية الكثيرة المستحكمة 
بين القادة في أعلى المناصبء فقد كان ليكون مفاجئاً جداً لو تم 
الإيفاء بهذه المتطلبات. ولكن ليس هناك ما يدفع للاعتقادء باعتبار 
المهارات السياسية المطلوبة» أن ذلك ما كان ليتم. 


في أي حالء لم يتم ذلك. وفي أواخر العام 1956 ازداد 
التوتر فى العلاقة بين سوكارنو وحتا وهى طالما كانت حساسة 
ومو قزق إلى أن قدم الأخير استقالته» وكان من شأن هذا العمل 
أن يزيل صفة الشرعية عن الحكومة المركزية من وجهة نظر الكثير 
من المجموعات القيادية العسكرية والمالية والسياسية والدينية في 
الور الخارجية كافث عله السلظة الننائة عى “الضفانة: الرمزية» 
والواقعية أيضاً إلى حد كبير» للاعتراف بالشعوب المختلفة التي 
كانت تقطن الجزر الخارجية على أنهم شركاء بالكامل وبالتشاوق 
في الجمهورية مع الجاويين الذين كانوا يفوقونهم بكثير في التعداد» 
وكانت هذه الثنائية نوعاً من الضمانة شبه الدستورية بأن الذيل 
الجاوي (الجزء الأصغر) لن يكون هو المحرّك للكلب الإندونيسي 
(الجزء الأكبر من الكيان). وكان سوكارنوء الذي كان فى جزء منه 
جاوياً صوفياً وفي جزء آخر انتقائياً عتيقاًء وحتى (نائبه»». الذي كان 
سومطرياً متطهّراً في جزء منه وإرادياً متحرراً في الجزء الآخرء كان 
مكحل واحدهها انمتن فقط في الكيانة بل أيضاً في الجانب 
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الغرائزي. كان سوكارنو يختصر في نفسه الثقافة التوفيقية للإنسان 
الجاوي العصي على الفهم أو التصنيف؛؟ بينما كان حتى يمثل 
الروح التجارية الإسلامية عند أهالي الجزر الخارجية الذين كانوا 
أقل دقةً وبراعة. وكانت الأحزاب السياسية الكبرى ‏ وخاصة 
الشيوعيين الذين مزجوا ما بين الأيديولوجية الماركسية و«الديانة 
الشعبية» التقليدية لدى الجاويين» وتيار ماسجومي الإسلامي» الذي 
كان قد حظي بأكثر من نصف التصويت الشعيق له في المناطق 
الأكثر تمسكاً بالإسلام خارج جاوة» وبذلك أصبح هو الناطق 
الرئيسى باسمها ‏ هذه الأحزاب أخذت بالاصطفاف بحسب تلك 
الخراقت: وهكذا حين استقال نائب الرئيس وتحرك الرئيس ليصبح 
المحور الوحيد في الحياة الوطنية الإندونيسية» في ظل تصوره 
لحركة العودة إلى العام 1945 (أي ما قبل الانتخابات) وفكرة 
«الديمقراطية الموججهة»؛ اختل الميزان السياسي للجمهورية ودخل 
عهد الاستياء المناطقي مرحلته الحرجة. ١‏ 


ومنذ ذلك الحين» كان هناك تعاقب بين فترات من العنف 
المتشنج وفترات من البحث المضطرب عن حلول سياسة ناجعة. 
وهكذا تعاقبت تترى محاولات الانقلاب الفاشلة ومحاولات الاغتيال 
الفاشلة» وحركات التمرد الفاشلة» تفصل بينها تجارب مذهلة فى 
تايا الأبديولرس والموسيي: وشكنا اقنية كات (النياة 
الجديدة» المجال لحركات «الديمقراطية الموجّهة»» ثم أفسحت 
حركات «الديمقراطية الموجهة» فى المجال لحركات «دستور العودة 
إلى 41945 بينما كانت الهيكليات الحكومية ‏ المجالس الوطنية» 
لجان التخطيط الرسمية» المؤتمرات الدستورية» وما إلى ذلك - 
تتكاثر مثل الأعشاب الضارة في حديقة مهملة. ولكن» لم ينبثق من 
كل تلك اللهوجة العصبية ومن كل تلك الشعارات الطنانة أي شكل 
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قادر على احتواء التنوع في البلادء وذلك لأن هذا الارتجال 
العشوائى لا يمثل بحثاً واقعياً عن حل لمشاكل البلاد التكاملية/ 
السيادية وإنما يمثل ستاراً دخانياً يائساً يخفي وراءه قناعة متزايدة 
بقرب وقوع كارثة سياسية وشيكة. وفي اللحظة الراهنة» نجد أمراً 
واقعاً تنقسم فيه القيادة الثنائية إلى شقين ‏ فهناك سوكارنو الداعي 
دوماً وأبداً بنغمة متصاعدة إلى تجديد (روح الوحدة الوطنية الثورية»)» 
وهناك من جهة أخرى الجنرال أ. ه. ناسوتيون (همناناقداة .11 .ذ), 
وزير الدفاع ورئيس أركان الجيش السابق (وهو سومطري محترف 
آخر لا لون محدداً لها يقوم بتوجيه العسكريتاريا في دورها الموسّع 
الجديد بصفتها سلكاً جديداً شبيهاً بأسلاك الخدمة المدنية. إلا أن 
علاقة الرجلين أحدهما بالآخرء كما المدى الحقيقى لسلطتهما 
الفعلية» تبقى غير محدّدة المعالم» مثلها في ذلك مثل أي شيء آخر 
في الحياة السياسية الإندونيسية. 


وقد أثبتت الأحداث دقة التوقع الكامن في «القناعة المتزايدة 
بقرب وقوع كارثة سياسية وشيكة»» فقد استمرت أيديولوجية الرئيس 
سوكارنو المحمومة في التصاعد لغاية ليل اليوم الثلاثين من شهر 
أيلول/ سبتمبر من العام 1965» حين قام آمر الحرس الجمهوري 
بمحاولة انقلاب عسكري. وقتل في المحاولة ستة من كبار ضباط 
الجيش (نجا منها الجنرال ناسوتيون بأعجوبة)», إلا أن المحاولة 
فشلت حين تصدى لها جنرال آخرء سوهارتوء» حيث حشد قوى 
الجيش وضرب قوة المتمردين. وتلا ذلك فترة استمرت عدة أشهر 
شهدت حملة وحشية فائقة على الصعيد الشعبي - تركزت بشكل 
رئيسي في جاوة وبالي» وكذلك شهدت سومطرة أحداثاً متفرقة في 
تلك الأحداث ‏ كانت موجهة ضد الأفراد الذين كان يُظن أنهم 
تابعون للحزب الشيوعي الإندونيسي, الذي اعتُبر القوة المحركة 
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خلف محاولة الانقلاب. وقد لقي بضعة مئات من الآلاف من الناس 
حتفهم في تلك المجازر» كانوا بمعظمهم من القرويين الذين قتلهم 
قرويون آخرون (مع أنه كانت هناك حالات إعدام قام بها الجيش 
أيضاً)؛ وفي جاوة على الأقل حصلت أعمال قتل ‏ حيث قام 
متشددون مسلمون بقتل أفراد من التيار التوفيقى من أصول هندية - 
بدافع النوازع الغرائزية التي وصفناها سابقاً. (كما كانت هناك أعمال 
عدوانية ضد الصينيين» وخاصة من سومطرة» إلا أن الجزء الأكبر من 
عمليات القتل كانت تحصل على يد جاويين ضد جاويين آخرين» 
ومن بالينيين ضد بالينيين آخرين» وما إلى ذلك). وبالتدريج» حل 
سوهارتو محل سوكارنو في قيادة البلاد» وتوفي سوكارنو في العام 
0»؛ بعد سنتين من استلام سوهارتو سدة الرئاسة رسمياً. ومنذ 
ذلك الحينء ثُدار البلاد من قبل الجيش بمعاونة خبراء وإداريين 
مدنيين مختلفين. وشهدت الانتخابات العامة الثانية التى جرت فى 
صيف العام 21971 فوز الحزب الذي تدعمه وتسيطر عليه الحكومة» 
كما أدت إلى إضعاف الأحزاب السياسية القديمة الأخرى. أما الآن» 
فعلى الرغم من أن التوتر بين الجماعات المرتكزة في تشكلها إلى 
النوازع الغرائزية» من دينية ومناطقية وإثنية» لايزال حاداء وقد يكون 
في الواقع تعمّق بفعل أحداث العام 1965 فإننا لا نرى له أي 
تعبيرات علنية بشكل واسع. ولكن يبدو لي على الأقل - أنه من غير 
المحتمل أن يبقى الوضع على ما هو عليه لوقت طويل. 
مالايا 

إن اللافت في حالة مالايا هو الحد الذي وصلت إليه عملية 
التكامل للجماعات المختلقة في مجتمع ذي أعراق متعددة بحصول 
هذه العملية ليس من ضمن هيكلية الدولة بما هي دولة» بل من 
ضمن ذاك الاختراع السياسي الأحدث عهداء ألا وهو التنظيم 
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الحزبى. وتشهد الحياة السياسية فى مالايا تحالفاً واسعاً يشمل منظمة 
المالاويين الوطنية المتحدة ورابطة الصينيين في مالايا والمؤتمر 
الهندي المالاوي - والمنظمة الأخيرة أقل أهمية 0 السابقتين؟؛ ومن 
ضمن هذا التحالف يجري» على نحو واقعي وغير رسميء» التكيف 
مع الأزمات الغرائزية» ويجري التعامل بفعالية» حتى الآنء مع 
النوازع الانقسامية» التي لا تقل حدةً في مالايا عن مثيلاتها في أي 
دولة جديدة أو قديمة أو متوسطة العمر ‏ بامتصاصهاء وتحويل 
وجهتها واحتوائها. وقد ل التحالف في العام 1952» في ذروة 
حالة «الطوارئ» الإرهابية» على يد عناصر محافظة من الطبقات 
الاجتماعية العليا من الجاليتين المالاوية والصينية (أما الجالية الهندية» 
التى كانت تقف محتارة حينذاك جيال الطريق الذي ينبغى سلوكه. 
فانضمت :إلى العصالفنة بيد الكتاقه بد أو عكر ا -وافن لله تين 
أن التحالف هو أحد أبرز الأمثلة على اللسمارسة التاعيةة لفن 
المستحيل في نطاق سياسة الدول الجديدة برمته - حزب متحد لا 
كاتني مؤلف من أحزاب ثانوية» هي بنفسهاء بصراحة ووضوحء 
وأحياناً بحماسة شديدة طائفية في طبعها ودعوتهاء متواجد في سياق 
من الشكوك والعداوات الغرائزية التى قد تجعل من إمبراطورية 
الهابسبورغ تبدو مثل الدانمارك أو انتوانيا فبحسب الظاهرء لا 
يجدر بمثل هذا التحالف أن يعمل ويكون فاعلاً. وفى أي حال» 
الشنوال: المهم عو ما إذا كآن: هذا التحالف: سكمير في العمل: 
فمالايا لم تحصل على استقلالها إلا منذ أواسط العام 21957 وقد 
أفادت من ظروف اقتصادية مؤاتية نسبياً» كما أفادت ‏ باستثناء التمرد 
الشيوعى ‏ من انتقال هادئ إلى حد معقول للسلطة والسيادة» أتاحه 
00-6 الوجود الإنجليزي» كما أفادت من قدرات حكم استبدادي 
عقلاني لإقناع سواد الناس بأنه هو الواسطة الأقرب للوصول إلى 
مطامحهمء أنسب مما تقدمه قيادة الجناح اليساري ذات الدعوة 
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الشعبوية العاطفية التي تميز الحياة السياسية في معظم الدول 
الجديدة» فهل يكون حكم التحالف هو الهدوء ما قبل العاصفة كما 
كانت الحال مع الحزب الوطني المتحدء الذي يشبهه» في سيلان؟ 
هل يكون قدر هذا التحالف الوهن والتفكك عندما تثور العواصف 
الاجتماعية والاقتصادية كما حصل مع القيادة الثنائية في إندونيسيا؟ 
وبكلمة واحدة» هل هذا التحالف من الطيبة بحيث لن يستمر؟ 


إن المبشرات والطوالع مختلطة» ففي الإنتخابات العامة الأولى» 
التى عقدت قبل الثورة حصد التحالف 80 فى المئة من الأصوات 
اك انقعدا مق اميل 2ق كان المعلن التشريعى: الاتتادى ء “ها اعفلة 
الوريث الشرعي للنظام الاتتتتاري ق السلطة؛ أما في انتخابات 
العام 21959 وهي الأولى التي عقدت بعد الاستقلال» فقد خسر 
التحالف الكثير من مواقعه لصالح أحزاب طائفية بسيطة» وهبطت 
نسبة أصواته إلى 51 فى المئة وعدد مقاعده إلى 73 من أصل 103. 
أما القطاع المالاوي في التحالف» آمنو 2113420 فقد أضعفه 
الانتصار المفاجئ الذي أحرزه حزب طائفى متشدد يدعو إلى إقامة 
فولة إتناذميةه يولي #إمنتساذة السياذة المالاز: 26 وال زقامة وله 
«لإندونيسيا الكبرى»» الذي اكتسح منطقة شمال شرقي البلاد الريفية» 
ذات الأغلبية المالاوية الساحقة التي تتسم بالتدين. أما الجناحان 
الصيني والهندي في التحالف فقد أوهنهما وجود الأحزاب الماركسية 
في المدن الكبرى وفي أواسط الساحل الغربي الغني بمناجم القصدير 
وصناعة المطاط» كانت أعذاد كبيرة من المقترعين الجدد» من 
الطبقات الدنيا في الجاليتين الصينية والهندية» قد كلت لوائح 
الانتخابات تحت قوانين الجنسية الجديدة الأكثر تحرراً فى عهد ما 
بعد الاستقلال» وكانت الأيديولوجية الماركسية» هنا كما فآ 
مكان آخرء تكيف نفسها مع وجود الانتماءات الغرائزية ف حون 
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صعوية. وبعد أن مُنى التحالف بهذه الخسارة الانتخابية ‏ التى ظهرت 
بوادرها لأول مرة ف انتخابات الولايات التى جرت قبل الانتخابات 
الفدرالية ببضعة اكير اميه التحالف قا قوسين أو أدنى من 
الإنهيار والتشقق الكامل. وأغرت الخسائر التي مُني بها الجناح 
المالاوي 1184810 العناصر الشابة والأقل محافظة في الجناح الصيني 
704 للضغط للحصول على ترشيحات أكثر للعناصر الصينية» 
وللمطالبة بإدانة واضحة من التحالف للعرقية المالاوية - وإلى مراجعة 
السياسة التربوية للدولة في ما يخص مشكلة اللغة في المدارس 
الصينية. وكانت ردة فعل المتطرفين في آمنو من النوع نفسه» وبالرغم 
من رتق الشقء أو ترقيعه» وإنجاز ذلك في الوقت المناسب قبل 
الانتخابات» فقد قدم عدد من القياديين العبان في الجناح الصيني 
504 استقالتهم» وتأهبت قيادة الجناح المالاوي 1184210 لطرد 
«المحرضين» الغرائزيين من بين صفوف الحزب. 

وهكذاء فعلى الرغم من مشابهة وضع مالايا لما حصل في 
إندونيسياء فى أن إجراء الانتخابات العامة قد ركز الانتباه على 
القضايا الغرائزية الهاجعة بحيث أصبح من المتعين مواجهتها بشكل 
مباشر بدلا من إخفائها خلف ستار من البلاغة الخطابية الوطنية» إلا 
أنه يبدو أن الطاقات السياسية المالاوية قد أثبتت». حتى الآن» جدارة 
أكبر في التعامل مع هذه المهمة. وعلى الرغم من الضعف الذي 
أصاب السيطرة المطلقة للتحالف وعلى الرغم من الوهن الذي أصاب 
وحدته فجعله أضعف سلطة وأوهى وحدةً مما كان عليه في فترة بعد 
الاستقلال مباشرة» فهو لايزال في السلطة بشكل مريح ولايزال يقدم 
الإطار المدني الفعال الذي يمكن من ضمنه تكييف واحتواء القضايا 
الغرائزية الحادة بدلاً من تركها تجري على سجيتها في فوضى 
باراسياسية عارمة. إن النمط الذي يبدو أنه يتطور الآنء بل ربما كان 
يتبلور أيضاء هو نمط يكون فيه حزب وطني شاملء ذو أجزاء أو 
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أحزاب فرعية ثلاثة» يغطى الدولة بكاملها تقريباً» بينما تواجهه 
أحزاب صغيرة ‏ أحزاب طبقية تهاجمه لكونه طائفيً» وأحزاب طائفية 
تهاجمه لأنه ليس طائفياً بما يكفي من وجهة نظرها (ويهاجمه كلاهما 
لكونه «غير ديمقراطى» ولد «رجعياً») - ويحاول كل من هذه 
الأحزاب الصغيرة استلاب فلذات من واحد أو آخر من مكونات هذا 
الحزب الكبير بتركيز الهجوم على نقاط التوتر التي تنشأ داخله في 
خلال مسار عمله وباللعب بشكل واضح وأكثر علانية على أوتار 
النوازع الغرائزية. إن آلية العمل الداخلية المتشابكة في التحالف تسعى 
إلى الاستمساك بمركز الوسط الحيوي في مواجهة الجهود الاتية من 
كل الاتجاهات الرامية إلى تقويض منبع القوة الأساسي فيه وهو 
التفاهم السياسي بين القادة المالاويين والصينيين والهنود. وهو تفاهم 
مبنى على فكرة المعاوضة وعلى فكرة «كلنا فى مركب واحد») ‏ هذه 
الآلية هى الآن جوهرة الثورة العكانقة/السناقة فى مسيرتها فى 
مالايا. ‏ ْ ْ 

وفي العام 21963 تغيرت مالايا فأصبحت ماليزياء أصبحت 
اتحاداً يضم مالايا الأصلية (أي شبه الجزيرة المالاوية)» وسنغافورة 
وإقليمي سرواك وصباح الشماليين في جزيرة بورنيو. وبقي التحالف 
هو حزب الغالبية» إلا أن الحزب السنغافوري الأكبر» حزب العمل 
الشعبي» سعى إلى التسلل إلى صفوف الجالية الصينية في شبه 
الجزيرة يما'يؤثر علن مكانة ال حعفق المكوت الغ فى التخالف 
الحاكم في ماليزياء ويهدد التحالف بذاته والتوازن السياسي القائم بين 
الصينيين والمالاويين. وفي آب/ أغسطس من العام 1965» بلغت 
التوترات الناشئة عن هذا الوضع درجة دفعت بسنغافورة إلى ترك 
الاتحاد وأصبحت دولة مستقلة. ولم يكن من شأن المعارضة الحادة 
للاتحاد الجديد من قبل إندونيسيا ومعارضة الفيليبين لإدخال ولاية 
صباح في الاتحاد إلا أن أضافت إلى التوترات التي صاحبت تشكيل 
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هذا الكيان السياسى الجديد. وفى الانتخابات العامة التى أجريت فى 
أيار/ مايو من العام 1969» فقد التحالف الأغلبية الضئيلة التي كانت 
له» وكان ذلك أساساً نتيجة فشل المكون الصينى فى التحالف 
(84©4) بالحصول على دعم الجالية الصينية (وقد توجه هذا الدعم 
إلى حزب العمل الصيني الديمقراطي) كما كان نتيجة للأرباح 
الانتخابية التى حققها الحزب الإسلامى الطائفى الذي ذكر أعلاه. 
وهو قد ميل ع ما يقرب من ربع الأصوات. أما حزب ال 20404 
فبعد أن شعر بأنه خسر ثقة الجالية الصينية» فقد ترك التحالف» 
عسببا أزمة كبرق وفن وقت لاحى من الشهر ذاته انذلعك امال 
شغب طائفية دموية في العاصمة كوالالمبور» لقي فيها ما يقرب من 
0 شخص حتفهم» قتل معظمهم بشكل وحشيء وانقطعت 
الاتصالات بين الجاليتين الصينية والمالاوية بشكل كامل تقريباً. وتم 
فرض حالة الطوارئ ثم هدأت الأوضاعء ف أيلول/ سبتمبر من العام 
0» استقال تينكو عبد الرحمن الذي رأس الأمنو والتحالف منذ 
إنشائهماء وحل محله نائبه والرجل القوي في النظام تون عبد الرزاق. 
وتم انهاء حالة الطوارئ أخيراً واستعيد الحكم البرلماني بعد واحد 
وعشرين شهراًء في شباط/ فبراير 1971. ويبدو في الوقت الراهن أن 
الوضع قد استقر وآن التحالف لايزال متماسكاً في مواجهة الطائفية 
لاستلاب أجزاء منه (على الرغم من استمرار ثورة يشنها شيوعيون 
صينييون بشكل حرب عصابات في سرواك)» مع أن البلاد كلها قد 
تكون قد ابتعدت قليلاً عن حالة التوافق الطائفي التي كانت قد سادت 
في سنواتها الأولى. 


بورما 
إن الحالة في بورما تقف على طرف نقيض من الحالة المالاوية» 
ففي بورماء وعلى العكس من الوضع في إندونيسياء هناك جزب 
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وطني جامع في الحكم («الجناح النظيف» التابع ليو نو ([211 آ) في 
عصية الحرية الشعبية المناهضة للفاشية أقكء5ة5 - نأهة 211 ل1م) 
(عنا8دع.آ تسملععء8 5'عاومء) [11962].) وهو يحكم دولة تعتبر ر مهما 
اتحادية فدرالية» ولا يقف في وجهه سوى معارضة ضعيفةء وإن 
انسحت بالمرارة: ولك على الوغم من كل :ذلك فإنسلطة هذا 
الحزب ترتكز أساساً إلى مخاطبة الكبرياء الثقافية للبورميين (أي 
الناطقين بالبورمية) بشكل مباشرء بينما تُركت الأقليات» التي ساهم 
بعضها فى إبقاء البلاد فى حالة حرب أهلية متعددة الأطراف خلال 
السنوات الأولى التي تلت الاستقلال» تُركت لعناية لنظام دستوري 
معقد في تركيبه وغريب في عمله ليحميها تظرياً من الهيمنة البورمية 
التي كانت النتيجة الواقعية لذلك النظام الحزبي. وفي هذا الوضع» 
نجد الحكومة بذاتها بوضوح وإلى حد بعيد جدا هي الواسطة التي 
تستخدمها جماعة مركزية واحدة تقوم على أسس غرائزية» وبهذا 
تواجهها مشكلة خطيرة تتمثل في المحافظة على شرعيتها في أعين 
الجماعات الهامشية ‏ التي تشكل أكثر من ثلث عدد السكان ‏ التي 
تميل إلى النظر إلى هذه الحكومة على أنها كيان غريب؛ وهي مشكلة 
حاولت الحكومة حلها إلى حد بعيد بمزيج من المبادرات التشريعية 
المدروسة الهادفة إلى تطمين الأطراف الأخرى من جهة وبمحاولة 
امتصاصها من جهة أخرى. 

باختصارء كان النظام الدستوري الذي صِمُم لتهدتكة مخاوف 
الأقليات يتألف ‏ فى ذلك الوقت  ]1962[‏ من ست «ولايات» غير 
منتظمة إدارياً وقضائياً» مرسّمة إلى حد كبير بحسب خطوط مناطقية ‏ 
لغوية د تراثية مع سلطات غير متشابهة في الشكل. وكانت بعض 
الولايات لها الحق الاسمي فقط بالتأكيد ‏ في الانفصال؛ بينما لم 
تكن الولايات الأخرى تمتلك مثل هذا الحق. وكان لكل ولاية 
ترتيباتها الانتخابية المختلفة عن سائر الولايات. وكانت التركيبة 
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الحكومية تختلف من ولاية إلى أخرى» من ولاية تشين (هند©) مثلاً 
الني لم :تكن تتمتع بأي استقلال ذاتي» إلى ولاية شان (صهطة)؛ 
حيث استطاع القادة «الإقطاعيون» التقليديون المحافظة على قَذْر كبير 
من سلطاتهم التقليدية؛ بينما لم تكن بورما نفسها تعتبر ولاية من 
ولايات الدولة الداخلة فى الاتحادء إنما كان ينظر إليها على أنها لا 
تمر عن الاتحاد ككل وتفاوت حرخة نظا الحدوة الإقليسة 
للولايات مع حقائتق الانتماءات الغرائزية لشعوبها ‏ مع شعب الكارين 
(60ة) الذي كان يعاني من استياء مزمن هو الأطول زمناء وولاية 
كايا (طهلاة1) الصغيرة المرتكزة بوضوح إلى اختراع عرق «الكارين 
الحمْر؛ الذي كان اختراعاً سياسياً ملائماً. ومن كل ولاية كان يُتتخب 
موفدون لتمثيلها فى مجلس الوجهاء الذي كان يؤلف أحد جزأي 
المجلس التشريعي» والمجلس الوطني الذي كان مركباً بشكل يعطي 
أفضلية واضحة لشعوب الأقليات. وفي نظام الحكم الاتحادي» 
يتضاءل الدور الفعلي لهذا المجلس أمام دور مجلس العوام»ء أي 
مجلس النواب؛ أما فى مجالس الولايات» فبما أن مندوبى الولاية 
لمجلس الوجهاء الاتحادي» هم في الوقت نفسه أعضاء في الاين 
المحلي مع أعضاء مجلس النواب في الولاية» فهم يؤدون دوراً هاماً 
على صعيد الحكم المحلي. إضافة إلى ذلك» فإن رئيس الولاية (أي 
رئيس مجلس الولاية) يُعيّن فى الوقت ذاته وزيرا ممثلا للولاية فى 
الحكومة الاتحادية» وتحتاج التعديلات الدستورية إلى موافقة الثلثين 
فن كل فق الستلسين العقريعكن : وفكذا تعلق الأقليات حق 
المراقبة الرسمية على الأقل على سلطات الحكومة وعلى مجلس 
العوام الذي هو الجهة التي تُعتبر الحكومة مسؤولة تجاهها. وختاماًء 
فإن منصب رئاسة الاتحادء وهو منصب تشريفي احتفالي بمعظم 
مندرجاته»ء يجري تداوله مداورة بين الجماعات الإثنية المختلفة 
بحسب اتفاق عُرْفي وليس بحسب حكم دستوري. 
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وهكذاء من ضمن هذه الهيكلية الدستورية المعقدة والدقيقة» 
والتى تؤدي إلى تعمية الفوارق بين الاتحاد ومكوناته من الولايات 
الإفرادية بينما تظهر وكأنها تشكل هذه الفوارق رسميأء تجري متابعة 
سياسات غصبة .581815 التى تهدف إلى امتصاص الإثنيات 
الأخرى فى فاك دول الواح إن هذا التقليد فى البَرْمَنَةَ 
زوه مط هقطن 8 ع أو ما تسميه بعض جماعات الأقليات شن يالية» 
11مطة: يعود إلى بدايات الحركة الوطنية في نوادي الطلاب 
البوذيين فى أوائل القرن (العشرين)؟ وبحلول ثلاثينيات القرن» كان 
الثاكين (1581885) يدعون إلى قيام دولة مستقلة تكون اللغة البورمية 
فيها هي اللغة الرسميةء ويكون اللباس البورمي التقليدي هو اللباس 
الوطنيء وحيث يُستعاد الدور التقليدي للرهبنة البوذية (وهم بورميون 
بمعظمهم) معلماً ومرشداً ومستشاراً للحكومة العلمانية. ومنذ 
الحصول على الاستقلال ووصول ثاكين نو المتديّن إلى سدة رئاسة 
السكومةة ,متينت 'الحكونة يفيه للوضول الح عده القاياك» إن 
التخفيف الملحوظ فى الضغوط لامتصاص الشعوب الأخرى خلال 
الحكم العسكري الذي دام سنة ونصفاء تلته فترة أخرى من الضغوط 
الأكثر شدة بعد فوز يو نو ثانية في الانتخابات في العام 1960 تحت 
شعار «البوذية هى الدين الرسمى للدولة». (فى بورما بذاتها حصل 
جناحه «النظيف» من عصبة .48881 على حوالى 80 في المئة من 
مقاعد مجلس النواب؛ أما فى الولايات وفى منطقة الأركان 
(مهطدعة) التي كان يعمها الاستياءء فحصل على زاك الثلث) . 

وبنتيجة ذلك» كانت معظم حالات التكيّف السياسية للمصالح 
الغرائزية في بورما تميل للانصباب» شكلاً على الأقل» في الإطار 
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لولايتهم كانت من الضيق بحيث لا تعوضهم عن خسارة الامتيازات 
الخاصة الني كانوا يتمتعون بها تحت النظام الاستعماري» وهذا ما 
دفعهم إلى التمرد؛ وبعد هزيمهم العسكرية على يد القوات الاتحادية 
اضطروا للخضوع وتقبل تلك الحدودء بالإضافة إلى مجموعة من 
العقوبات التشريعية الإضافية التي فُرضت عليهم لتلقينهم درس 
الخضوع: التنازل الصريح عن الحق في الانفصال عن الاتحادء 
وتخفيض عدد ممثليهم في مجلس البرلمان» وإلغاء قرار سابق بتوحيد 
ولاية كايا مع الكارين. وعلى نحو مماثل»؛ كانت مشاعر الاستياء 
الغرائزية لدى الأركان والمون  )2802(‏ والتى اندلعت فى أعمال عنف 
مفتوحة بشكل متقطع - وجدت تعبيراً لها في المطالبات بإنشاء ولايات 
للأركان والمونء الأمر الذي اضطر يو نو للقبول به» بعد ما كان قد 
رفضه لمدة طويلة» بالرغم من معارضته المتكررة لتشكيل أي ولايات 
جديدة. وفي ولاية شان» لوح القادة التقليديون بحقهم الدستوري في 
الانفصال وبحقهم في إنشاء دولة كما هو منصوص عليه في الدستورء 
وكان ذلك بمثابة سلاح تفاوضي في نزاعهم مع الاتحاد حول مقدار 
ونوع التعريض المستحق لهم مقايل التنازل عن عدد من حقوقهم 
التقليدية» وهلمّ جرًا. وكان هذا الإطار الدستوري الشاذ وغير 
التقليدي» الذي تمت صياغته بعبارات جميلة وبمعان ملتبسة مفيدة في 
غموضها بحيث ١لا‏ يعلم حتى المحامون البورميونء ما إذا كان 
الاتحاد في الواقع دولة فيدرالية أو متحدة»”*. كان هذا الإطار 
الدستوري يسمح لنظام الحزب الواحدء البورمي المحور :4158131 
بالمضى قدماً فى سياساته الاحتوائية فى كل مناحى الحكومة الفعلية 
تقريا “تعن حاط على الحد الاد من الولاء على الأقل من 


)234 .نا ص1 كمطعاطمع2 711120117 عدره5» بمعتوط م11 


5357 


المواطنين البورميين من غير الأصل البورماني» وهذا شيء لم يكن 
لها منذ عقد من السنين - وإذا لم يجر احتواء تلك الحماسة الإثنية» 
فستفقد هذا الامتياز قبل مضي عَقْد آخر من السنين. 


في شهر آذار/ مارس من العام 21962 استولى الجنرال ني وين 
(:/178 206) على السلطة في بورما بعد انقلاب عسكري أطاح يو نوء 
الذي أودع السجن. وأخذ ني وين في اتباع سياسة انعزالية وتطرف 
في ذلك» وأصبح الحصول على معلومات حول ما كان يجري داخل 
بورما بالتفصيل شديد الصعوبة. إلا أن ما يبدو واضحاً الآن هو أن 
المعارضة المسلحة من قبل الجماعات الإثنية فى الأقليات قد 
استمرت بنفس المستوى السابق تقريباً وأصبحت جانياً متتظماً معتاداً 
في المشهد السياسي البورمي» في كانون الثاني/ يناير 21971 أنشأ يو 
نو (الذي كان قد أطلق سراحه) مقرأ لحزبه «جبهة التحرير الوطنية» 
في غربي تايلند المتاخمة لولايات شان المتمردة. ولا يبدو أن ذلك 
أنتج الكثير حتى الآنء إلا أن ثورات الكارين والشان والكاتشين تبدو 
مستمرة وبوتيرة متسارعة. (منح ني وين الكارين «ولاية» في جنوبي 
بورما في 21969 ولكنهم اعتبروا أن منحة «الاستقلال الذاتي» كانت 
محدودة وغير كافية» فشنوا هجوماً في أوائل 1971 بهدف إطاحة ني 
وين). وفي شباط/ فبراير من العام 1ه شكلت وجبهة التحرير 
الوطنية المتحدة» وكانت تشمل (العناصر المتمردة في) الكارين 
والمون والتشين والشان. (وقد وافق الكاتشين» الذين كان لديهم 
«جيش الاستقلال» الخاص بهمء وافقوا على التعاون ولكنهم لم 
ينضموا إلى الجبهة.) وهكذاء وعلى الرغم من صعوبة التكهن 
بماستؤول إليه الأمور على الأرض» بسبب الانغلاق شبه الكامل 
الذي تتعرض له بورما تجاه المراقبة الخارجية» يبدو واضحاً أن 
النمط الذي يميز التنافر الغرائزي في بورما لم يتغير تحت حكم ني 
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وين» وليس ذلك فحسبء بل إنه ازداد تصلباً ليصبح ملمحاً ثابتاً في 
المشهد السياسي. 


الهند 

الهندء تلك المتاهة الضخمة المنوّعة» التى نجد فيها الولاءات 
والانتماءات المختلفة من دينية ولغوية ومناطقية وَعرقية وقبلية وطبقية» 
تُطوّر الآن شكلاً سياسياً متعدد الجانب يضاهي تركيبتها الاجتماعية 
والعقافية المعقدة فئ شذوذها المجير المربك. وها هي الهند تترتخ 
(بحسب الصورة المجازية اللطيفة الساخرة التي أتى بها إ. م. فورستر 
مع 1وره'7 .31 .8)) في هذه الساعة المتأخرة لتأخذ مقعداً لها بين الأممء 
لكن تكتنفها من كل جانب الأزمات الغرائزية المعقدة المتراكبة بعضها 
فوق بعضء فإذا أنت أزلت طبقة الأزمة اللغوية البنجابية ستجد 
الطائفية الدينية عند السيخ» وإذا أزلت قشرة التاميل المناطقية فستجد 
العرقية المناهضة للبرهمية» وإذا نظرت إلى العنجهية الثقافية البنغالية 
من زاوية مختلفة» فستطالعك الحماسة للبنغال الكبرى. ولا يبدو أن 
هناك حلاً سياسياً عاماً ومنتظماً لمشاكل الاستياء الغرائزي في مثل هذا 
الموقف. ولا يمكن سوى اللجوء إلى مجموعة فضفاضة من الحلول 
المحجلفة تليق ميخليا في كل حالة على 0ق ومرتجلة بحيث يستنبط 
حل مناسب لكل مشكلة عند نشوئها؛ ولا ترتبط مجموعة الحلول هذه 
ببعضها بشكل منهجي بل يكون ارتباطها عَرّضياً وقائماً على الاعتبارات 
العملية» فالسياسات التي تناسب حالة الانشقاق القبلي في آسام ناغا لا 
يمكن تعميمها لتنطبق على حالة التنافر الطبقي لدى الفلاحين الملاك 
في آندرا. والموقف الذي اتخذته الحكومة المركزية تجاه أمراء 
أوريها» لا يمك اتشافة جرال الفبداف كوه عر اك بوي 
مشكلة الأصولية الهندوسية فى أوتار براديش» قلت الثقافة الهندوسية» 
شكلاً مختلفاً نوعاً في مايسور الدرافيدية» ففيما يتعلق بقضايا النزاعات 
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الغرائزية» لا تبلغ السياسة الهندية إلا أن تكون سلسلة متقطعة من 
المحاولات التي لا تهدف إلا إلى تأبيد المؤقت. 


بالطبع» إن الوسيلة المؤسسية الكبرى التي تجري بواسطتها هذه 
المحاولات هي حزب «المؤتمر الوطني الهندي». ومع أن «المؤتمر» 
مثل التحالف المالاوي وال .45881 البورمى» هو حزب وطنى 
شامل جامع استبق الأجهزة الحكومية في الذول الجديدة ضيه 
قوتها المركزية الأكثر أهمية» فهو لم يفعل ذلك بوصفه اتحاداً 
لأحزاب فرعية ذات شعار غرائزي واضح.ء ولا أداة امتصاصية بيد 
جماعة الأغلبية. أما المسار الأول (اتحاد أحزاب فرعية غرائزية) فقد 
حالت دونه التعددية الواسعة فى طبيعة النمط الغرائزي - ضخامة عدد 
الجماعات الداخلة فى هذا النمط أما المسار الثانى (أداة امتصاصية 
يكال عليية) قي خالة :فونه حعتاته حياعة عكري بوليدوة اليه 
ضمن النمط. وبنتيجة ذلك» وبصرف النظر عن ملامحه الهندية 
الشمالية الخفيفة المميزة» فقد كان المؤتمر يميل لأن يصبح قوة تمتاز 
بالحياد الإثني والعزم في الحداثة وبنوع من الشمولية على المستوى 
الوطني» وفي الوقت ذاته» أسس المؤتمر ماكينات حزبية محلية كثيرة 
منفصلة» وال ل ويل متقلة عه بنضها البعفنة لتأمين السيطرة 
له على المستوى المحلي. وهكذا فإن المؤتمر يقدم نفسه بصورة 
مزدوجة: في بؤرة إحدى الصورتين» يقف نهروء وهو يحاضر في 
المتعصبين الهندوس والمنغلقين التاميل على حد سواءء «بصورة 
الفكر الحديثء» المتأمل» المثقف. المملوء لهفةً وريب وحزماً وشكاً 
بوجود وطنه»””7؛ وفي الصورة الأخرى» نجد مجموعة كاملة من 


(35) 1186 «داتسمءل140 نه +10/أله 17 تعءسعءط أمباءءااءادطا 186 بكلتط5د لعسوسدل8 
عط1) ! امعممعاممداة ,لاومغول2 لسة باعنع50 هز جعتلساد عحلتاوعيهمملمن) ,رمأتمسااك اندز 
5 .م ,(1961 رهماناه14 :عبعة1] - 


5300 


الزعماء المحليين الأقل انشغالاً والأدنى فكراء يحاولون معالجة 
وتدبير (أشياء كثيرة منها) الواقع المحلي المتمثل بوقائع اللغة والطبقة 
والثقافة والدين للمحافظة على سيطرة الحزب ‏ مثل كامراج نادار في 
مدان شافان فن بوفائ». اتوثنا غوش فى ماهاراشتراء. باتنايك فى 
أوريساء كايرون في البنجاب». سوفايدا في رايتان: ْ 


وقد أضفى قانون إعادة تنظيم الولايات في العام 1956 وهوء 
كما ذُكر سابقاً» كان ذروة عملية كانت قد بدأت مع حزب المؤتمر 
قبل الاستقلال بعدة عقود ‏ أضفى طابع المؤسسية الرسمية على ذلك 
النمط القائم على المحور المدني والهامش الغرائزي. إن تقسيم البلاد 
إلى وحدات فرعية قائمة على أسس لغوية هو جزء لا يتجزأ من 
المقارية العامة التى تحاول عزل القوى الباراسياسية عن الاهتمامت 
القونن: تحصدرها فق ستاناتها المجلية ازيعكين الولارانك التو يه 
فإن ولايات الهند تمتلك سلطات دستورية حقيقية وواضحة ‏ وقد 
تكون واضحة بأكثر من اللازم ‏ في الحقول كلها من التربية والزراعة 
إلى الضرائب والصحة العامةء بحيث إن العملية السياسية المتمحورة 
حول مجالس الولايات وتشكيل حكومت الولايات تكون دائماً عملية 
ذات شأن وأهمية فى ما يأتى من أحداث» فعلى مستوى الولاية» 
وحاء تعمل للف الاتدذات الخطيرة والستراعانت المريرة الى تشكلن 
المادة الأسامية فى النيابة"اليقدية"الميكلة) وملى سنا المستري 
أيضاً تجري تكيفات وتخويراتك الاتيانات الأبرفاتة العيقة هذا 
إذا حصلت تلك التكييفات والتحويرات. 


وهكذاء ففي انتخابات العام 1957» بأكثر مما كان قد حصل 


- [الآن» تقف ابنته السيدة غاندي في هذا الموقع طبعاًء وإن كانت أقل لهفةً من والدهاء إلا 
أن التمط لايزال موجوداً]. 
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في انتخابات العام 1952» وجد حزب المؤتمر نفسه يخوض حرباً 
على جبهات متعددة» فكان يخوض معارك انتخابية فى ولايات 
متنوعة» ضد أنواع مختلفة من الخصوم التي 'عَانوا يكتغلرة أنراعا 
مختلفة من مشاعر الاستياء - ضد الشيوعيين في كيرالا والبنغال 
وأندرا؛ ضد الأحزاب الدينية الطائفية فى التجات وأوتار وماديا 
تاديس وواجشعاق وغند اكثلافات قثلية في أسام وبتهان»«وضند 
جبهات إثنية ‏ لغوية في مدراس وماهاراشترا وغوجيرات؛ وضد 
أحزاب تسعى إلى استعادة النظام الاقطاعي ‏ الأميري في أوريسا 
وبيهار وراجستان؛ وضد اشتراكيي براجا في بومباي. ولم تكن هذه 
الصراعات كلها تتمحور حول قضايا غرائزية» ولكن بدت كلها تقريبا 
- بما فيها تلك التي انخرطت فيها أحزاب يسارية «طبقية» ‏ متأثرة إلى 
لحن باترط سوق نفس نا دوقن ام ححا وتنا إن انا من عه 
الأحزاب المعارضة لم يكن قادراً على الانتشار في ما يتجاوز مواقع 
قوته القليلة حيث كانت الشرايين التي يستقي منها ثرية نسبياء فإن 
حزب المؤتمرء بصفته الحزب الوطني الأصيل الوحيد» كان قادراً 
على تأمين سيطرة ساحقة على كلا الحكوية المركزية والحكومات 
المحلية مع بعض الاستثناءات ‏ على الرغم من أنه لم يُحرز سوى 
أقل من نصف أصوات المقترعين. 

وإنه لسر من تلك الأسرار الشرقية الغامضة كيف نشأت» من هذا 


(36) #يمكن تفسير نجاح الحزب الشيوعي في كيرالا بوصفه الحزب الشيوعي المحلي 
الأول في الهند عندما نجح في السيطرة على حكومة الولاية» يمكن تفسير ذلك» فوق كل 
شيء» بقدرته على التلاعب بمشاعر الوطنية المناطقية في كيرالا فى الوقت نفسه الذي كان 
يتحكم بمجموعات الضغط السياسي الاستراتيجي ضمن الحدود اللغوية»» انظر: ,8هوةم113 

.م رععههءء122 كنرمعءع 12221 أدمار! 116 تمتهد1 
وفي بومباي» اشترك الشيوعيون واشتراكيو براجا في جبهة ماهاراشترا اللغوية؟ وفي 
معارضة غوجيرات» اشتركوا في الجبهة الغوجيراتية. 
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الخليط المتكتل من هذه المكائد القضائية» تلك الحكومة المركزية» 
حكومة حزب المؤتمر التي تتصف بالذكاء والتجرد والهدوء 
والأخلاقية» لتخدم البلاد لجندٌ فائقةً لإدارة السياسة الخارجية» ولجنة 
شاملة للتخطيط الاجتماعي والاقتصادي» وتعبيرا رمزيا للهوية الوطنية 
لعموم الهند. ويُجمع معظم المراقبين على إرجاع هذا الإنجاز» من 
دون كثير تحليل» إلى قوة شخصية نهرو وحضوره الكاريزمي بطلاً 
قومياً. إن موقعه الرسالي وريثاً لغاندي ومجسداً لروح الاستقلال يَجَسْر 
الهوة بين ثقافيته الكونية والافاق المحلية الطبقية لجماهير شعبه. وربما 
كان هذا هو السبب» إضافةً إلى قدرته منقطعة النظير في الإبقاء على 
الزعماء المحليين على ولائهم وعدم خروجهم عن الخط المرسومء 
والإبقاء على طموحاتهم الشخصية ضمن الحدود المعقولة» ربما كان 
بسبب ذلك كله أن طرحت مشكلة وراثته ‏ مَنْ بعد نهرو؟ - وكانت في. 
الهند تحمل مضامين مقلقة مزعجة أكثر من معظم الدول الجديدة» 
حيث تشكل معضلة وراثة الزعيم قلق كبيراً في كل الحالات. ويعلق 
أمبيدكار ببساطة بأن حقيقة أن الهند لاتزال متماسكة حتى الآن تعود 
إلى قوة الانضباط في حزب المؤتمر ‏ «ولكن إلى متى يدوم المؤتمر؟ 
إن المؤتمر هو البانديت (المعلم) نهرو والبانديت نهرو هو المؤتمر. 
ولكن هل البانديت نهرو مخلّد في هذه الحياة؟ إن أي شخص يمْعن 
الفكر في هذه الأسئلة سيدرك أن المؤتمر لن يدوم دوام الشمس 
والقمر»”” . ولئن كانت مشكلة بورما في التكامل والاندماج تكمن في 
كبح جماح النوازع الغرائزية في المركزء فإن هذه المشكلة في الهند 
تبدو متمثلة في كبح هذه النوازع في الأطراف. 


20327 12 .7 ركع عاد عتاكاناعساط :07 داتأعلته7 1 ,كتدعلالعءطصسم 
إن الهجوم الصيني قد يقدم للهند مادة لاصقة موحٌدة أقوى حتى من نهرو - بكونه 
عدداً مشتر كا. 
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إن المخاوف التى كانت تحيط بمشكلة وراثة نهرو. والتي كانت 
تاوت :وافنية بعين كدت المتطم القنايته تين أنها كانت عن دوق 
أساسء» فبعد وفاة نهرو في أيار/ مايو 21964 وبعد فترة وجيزة من 
حُكُم لال بهادور شاستري» أعيدت الوراثة «الرسالية» إلى نمطها 
الأول مع الوصول إلى سُّدَّة رتاسة الوزراء لإبنة نهرو وسَمِيّة غاندي» 
السيدة إنديرا غاندي. في مراحل حكمها الأولى» خسر حزب 
الكونغرس من مواقعه» وتامك سلسلة من الانتفاضات على مستوى 
الولايات ما أدى إلى فرض حُكم الحكومة المركزية المباشر في عدة 
ولاياتء في أيار/ مايو 9+» توفي رئيس الجمهورية المسلم ذاكر 
حسين» ما هدد بضرب التفاهم الهندوسي - الإسلامي في الهند 
وتسبب بتعجيل المواجهة النهائية بين السيدة غاندي وزعماء 
الكونغرس التقليديين» وهي المواجهة التى فازت فيها السيدة غاندي 
فوزاً حاسماً في الاتتخابات العامة في أدار رق ري 71 وأحكمت 
قبضتها على الحكومة من دون منازع. واندلعت الثورة البنغلاديشية» 
التى كانت ربما الحركة الانفصالية الغرائزية الأكثر دراماتيكيةء» وكانت 
بالتأكيد الأكثر نجاحاً فى الدول الجديدة حتى ذلك الوقت» اندلعت 
فى 'وعك لاحو مق تلك التنة ».وتلا ذلك التحل الهعدي ف تلك 
الثورة» والحرب القصيرة الأمد التي ربحتها الهند ضد الباكستان. ومع 
كل ذلكء ازدادت» مؤقتاً على الأقل قدرة حزب المؤتمر على 
المحافظة على الجماعات الغرائزية الكثيرة فى الهند تحت السيطرة. 
إلا أن حقيقة استمرار المشكلة تتضح من درل مجموعة واسعة 
التنوع من «الحوادث»» تمتد من ثورة ناغا المستمرة في اسام إلى 
أعمال الشغب السيخية المستمرة في البنجاب. والواقع» إن النموذج 
البنغلاديشي قد يصبح نموذجا ذا حدين بالنسبة إلى الهند على المدى 
الطويل» ليس فقط في البنغال ذاتها بل في أماكن أخرى: في شهر 
شباط/ فبراير من هذه السنة (1972)» شن حزب التقدم الدرافيدي 
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حملة للمناداة بجعل تاميل نادو ولاية ذات استقلال ذاتى للتاميل في 
جنوب الهندء بالتأسّي بالنموذج البنغلاديشي الموازي» متهمين السيدة 
غاندي بالتصرّف كما كان يفعل الجنرال يحيى خان. وهكذاء فعلى 
الرغم من أن القوة المتنامية للحكومة المركزية بقيادة حزب المؤتمر 
قد برّدتء في الوقت الحاضرء الحرب المشتعلة على عدة جبهات 
في الهند ضد النوازع الغرائزية» فإنها بالتأكيد لم تتمكن من وضع 
حد نهائي لها. 


لبنان 

قد لا يكون لبنان - بحسب ما أشار فيليب حتي - أكبر مساحةً 
بكثير من يلوستون بارك»ء إلا أن فيه أكثر بكثير مما يذهل العقل. ومع 
أن سكان لبنان هم بمجملهم تقريباً من الناطقين بالعربية ويتشاركون 
روحية «مشرقية» عموماء فهم منقسمون إلى سبع طوائف كبرى» 
إسلامية (سنة» شيعة» دروز) ومسيحية (مارونية» أرثوذوكسية» 
كاثوليكية» أرمنية أرثوذوكسية) وإلى عدد مماثل تقريباً من الطواتف 
الصغرى (البروتستانت» اليهود» الأرمن الكاثوليك» وما إلى ذلك)» 
وهذا تنوع طائفي لا يشكل الإطار الأساسي العام للهوية الذاتية للفرد 
فحسبء. بل هو يدخل مباشرة في نسيج التركيبة العامة للدولة. 
وتتوزع مقاعد البرلمان على أساس طائفي دقيق بحسب النسب 
الديموغرافية السكانية الثابتة بالقانون والتي بقيت كما هي أساسا من 
دون تغيير فى الانتخابات العامة الخمسة التى أجريت منذ الاستقلال. 
وتنقسم السلطة العليا للدولة ليس على أساس المناصفة» بل المثالثة» 
حيث يكون رئيس الجمهورية مارونياً ورئيس الوزراء سنياً ورئيمس 
مجلس النواب شيعياً. وتتوزع المقاعد الوزارية أيضاً بعناية على أساس 
طائفى» وكذلك المناصب الإدارية فى الخدمة المدنية» من المدراء 
العامين للوزارات إلى محافظئ المتاطق» إلى المناضب الدبلوماسية 
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الرفيعة نزولاً إلى وظائف الكَتَبّة والمحررين في الإدارات. وكذلك 
يشكل النظام القضائي متاهة من التعددية الدينية»ء حيث نجد القوانين 
السلطة العليا في حالات الأحوال الشخصية خارج حدود البلاد 
بالكامل. إن لبنان» وهو البلد عربي» والطليعة المتقدمة للمسيحية 
وال ري التجاري حديث ارا وهو الأثر 0-0 الباقي من 


إن السياسات 5 يدعمها هذا الوفاق هي بالمقدار نفسه من 
الروعة. ولا تؤدي الأحزاب السياسية» بالرغم من وجودها على 
الساحة رسمياًء إلا دوراً هامشياً. بل يتمحور الصراع على المال 
والسلطة. ندل عد ذلك.». حول الزعماء المحليين» الذين يلعبون أحد 
دورين» فهم إما أن يكونوا بمثابة الملآك الغائب (الذي يجني عائدات 
عقاراته وهو بعيد عنها)ء وإماء فى تلك الأجزاء من البلاد حيث 
الملكية العقارية مطلقة» رؤساء عائلات واسعة وبارزة في المجتمع. 
ثم يشكل كل واحد من هؤلاء الزعماء» الذين يرتبط به أتباعه برباط 
تقليدي وليس برباط أيديولوجي» يشكل تحالفات مع زعماء آخرين 
مشابهين له من طوائف أخرى لها تمثيلها المحلي الخاصء ويؤدي 
هذا الوضع في الحملات الانتخابية إلى تشكيل لوائح متوازنة تكون 
فيها حصة لكل زعيم من الزعماء» على طريقة التوازن الذي كانت 
تتبعه لجنة تامانى كن (للدظ /إمهسصصسة1) بين الجاليات المتمثلة 
في المجتمع الذي كان يقضي بافتعمنال اللاتيحة على #شخصض 
إبرلادي »+ شحعن يهودى» شحضن إيطالي؟. 


وتلقى هذه العملية التشجيع من طريقة الانتخاب» حيث يقوم 
(8:) هي اللجنة التنفيذية للحزب الديمقراطي في نيويورك. 
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الناخبون في الدائرة الانتخابية بكاملهم بالاقتراع لجميع المرشحين 
بغض النظر عن طائفتهم. وهكذاء مثلاء يأتي الماروني الذي يقترع 
في دائرة فيها مقاعد للسنة والأرثوذكس والدروزء ويختار من بين 
المرشحين ليس فقط للمقعد المخصص لطائفته بل من بين المرشحين 
للمقاعد المخصصة للسنة والأرئوذوكس والدروز أيضاء والعكس 
صحيح أيضاً. وهذا يؤدي بدوره إلى تشكيل لوائح مركبة يحاول 
المرشحون فيها من كل طائفة أن يربطوا أنفسهم بالمرشحين الشعبيين 
من الطوائف الأخرى فى محاولة لاجتذاب الأصوات الخارجية 
الضرورية. ونظراً إلى أن اللوائح نادراً ما تشهد انشقاقات» لأن 
إمكانية المرشّح في إجراء تحالفات فعالة ترتكز إلى قدرته على تجبير 
أو تحويل أصوات الموالين له (ولأن الناخب العادي لا يمتلك 
المعرفة الكافية عن المرشحين من الطواتف الأخرى بما يؤهله للحكم 
على قيمتهم حكماً عقلانياً. بأي حال)» فإن هذا يعني أنه على الرغم 
من أن التنافس على المقاعد يكون بين أبناء الطائفة الواحدة فيتنافس 
الماروني ضد الماروني والسني ضد السني وهلّم جراًء فإن الانتخاب 
يجري للوائح الكاملة فعلياً. وهكذا تؤدي العملية الانتخابية دوراً في 
اصطفاف قادة معينين من الطوائف المختلفة مقابل قادة آخرين بطريقة 
تجعل الروابط السياسية تتقاطع مع الروابط الطائفية. وهكذا يندفع 
أعضاء الطوائف المختلفة إلى معانقة بعضهم البعض في تحالفات 
عابرة للطوائف» بينما ينقسم أعضاء الطائفة الواحدة إلى فئات متنازعة 
داخل هذه الطائفة. 

إن تفتكيل :كل هذه التجالفات السحنوية (وتفكيكها) نين 
الشخصيات السياسية المرموقة لا ينحصر في التكتيكات المتبعة في 
الات الاجهابية مل بتسازرها: إلى «الحياة :اشاس بحامة وقد 
مبادئ اللعبة ذاتها مطبقة فى ما بين القادة الأقوى فى ما يتعلق 
بالتسافيي الرسنية العلن على موف الوط ؟ وكا مضل 
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يتحالف في الحياة العامة زعيم ماروني بارز يعتبر نفسه رئيساً محتملاً 
للجمهورية مع زعيم سني يطمح إلى رئاسة الحكومة» وهكذا 
دواليك؛ ليكسب لنفسه الدعم السني المطلوب وليقطع الطريق على 
منافسيه من الموارنة المرشحين للرئاسة لإقامة مثل هذه التحالفات. 
ونجد أنماطاً مشابهة لذلك فاعلة خلال النظام كلهء وعلى كل 
مستوى» وفي كل منحى من مناحي الحكومة. 

وبما أن هذه التحالفات تقوم على أساس 0 نفعي انتهازي 
وليس على أساس أيديولوجي, فإنها غالباً ما تنحلٌ بين ليلة وضحاهاء 
عندما ينشب الشجار فجأة بين من كانوا فى مظهر الخلان الأوفياء. 
وعندما يتوحد الأعداء الألداء في خضم عراضك عاتية من الاتهامات 
والاتهامات المضادة بالخيانة والفساد والعجز والجحود. وهكذا فإن 
هذا النمط هو أساساً نمط فردي» بل وحتى أناني» على الرغم من أن 
له أساساً في التجمعات التقليدية الدينية والاقتصادية والنّسّبية» حيث 
يو كل سناتي اطاي بالتخطط لحعتين فرضيه السياييية عن .طرين 
التلاعب بالنظام بخذق وبراعة. وفي الحملات الانتخابية» لا يُبُذْل 
المال لشراء مقاعد فى اللائحة الانتخابية التى يتزعمها قادة أقوياء فقط 
بل أيضاً لشراء الأصوات الفعلية (في خلال انتخابات العام 1960 فاقت 
كمية الأموال المتداولة الثلاثة ملايين ليرة لبنانية)؛؟ ويجري تجريح 
الخصوم وتشويه سمعتهم» وأحيانا مهاجمتهم جسديا؛ وتعتبر المحاباة 
السياسية» للأقارب وسواهم» ممارسة مقبولة؛ كما تعتبر الغنائم 
مكافأة طبيعية تأتي مع الوصول إلى المنصب السياسي. وكما يقول 
الدروز في جبل لبنان» على ما ينقل عنهم أيوب: «ليس هناك في 
لبنان حق» ليس فيه سوى الفضة و«التدبير» و«التسويات»9©, 


(38) ععنسوط كه الإلتسنتصمرهن) أمد8 ع111001 2 أه عسسأعنساك لدعنؤزاهم5» ,نمزم 
2 .م «رهمسهطعآ أصناه84 ماعع ه111 
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إلا أن لبنان» وعلى الرغم من كل هذه الدناءة في المكر 
والتخطيط» انبثق ليس فقط الدولة الأكثر ديمقراطية في العالم العربي» 
بل الدولة الأكثر ازدهاراً أيضاً؛ وإضافة إلى ذلك» تمكن لبنان ‏ 
باستثناء حالة واحدة كبيرة ‏ من المحافظة على توازنه تحت ضغوط 
تقسيمية شديدة كانت تأتي من جهتين عاتيتين متناقضتين تناقضاً جذرياً 
في طموحاتهما الغرائزية: توق المسيحيين» والموارنة على الأخص» 
لأن يصبحوا جزءاً من أوروباء وتوق المسلمين» وخاصة السُّنة منهم. 
لأن يصبحوا جزءاً من العالم العربي. ويجد الباعث الأول تعبيراً جلياً 
له في ما يُسمّى بالنظرة الانعزالية للبنان بوصفه ظاهرة فريدة بين الدول 
العربية» «قطعة جميلة من الفسيفساء» التى ينبغى المحافظة على 
تذثرها كرض قديدء ‏ وعطة الناعث العا سكل الدعوة إلن الاستاد 
الاعاكى نتم سوديا رعتنها تجار: :التحاة المياضية في 'ليتان انطلق 
ما هو شخصي وتقليدي وتنخرط في الأفكار والقضايا العمومية» فهي 
تميل إلى التمحور حول هذين القطبين. 


إن الاستثناء الكبير الذي تحدثنا عنه لحالة التوازن» الحرب 
الأهلية التى جرت فى 1958 والتدخل الأميركى» كان فى جزء كبير 
ننه تاحكا عن هذا الاستقطات الأيديولوجي غير العادي» فمن جهة 
كانت هناك محاولات الرئيس شمعون غير الدستورية للحصول على 
ولاية ثانية وافتراضاء لجلب لبنان أكثر فأكثر إلى تحالف أوثق مع 
الغرب يهدف تقوية السلطة المسيحية فى مواجهة المد الناصري» وقد 
أناردت ع العبقا ولاك امضارف المسلمية الفديمة الاجر داتما عد 
الهيمنة المسيحية؛ ومن جهة أخرىء كان هناك ذلك الاندفاع 
المفاجئ في الحماسة القومية العربية الذي حركته الثورة العراقية 
والتقارب الذي ساد العلاقات بين سوريا ومصرء ما أدى إلى إثارة 
المخاوف المسيحية المزمنة أيضاً من الغرق في بحر من المسلمين. إلا 
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أن الأرمة عر _دزكدلك عبر الأفتو عون و تلطقت شية عون 
مؤقتاأ على الأقل» لمحاولته «تقسيم البلاد؛. ومن جهة أخرى تم كبح 
جماح الحمى العروبية» مؤقتاً على الأقل أيضاًء بتجدد القناعة» حتى 
ضمن الدوائر السنية» بضرورة المحافظة على سيادة الدولة اللبنانية 
كاملة بأي ثمن. واستعيد الحكم المدني سريعاًء وكان بالإمكان إجراء 
انتخابات عامة هادئة بحلول العام 21960 ما أدى إلى رجوع الوجوه 
القديمة المألوفة ذاتها إلى المواقع القديمة المألوفة. 

ويُستخلص من هذا أنه» إذا كان للحياة السياسية اللبنانية كما هى 
الأ أن تحمل تدمدى أن تشقن كنا هر لخسياننةاه ضري 
انتهازية» وغير منهجية» فبالنظر إلى التنوع الطائفي الشديد وإلى 
تغلغل هذا التنوع في تركيبة الدولة برمتهاء فإن أي إرتفاع في مستوى 
أدلجة الحياة السياسية الحزبية سيميل سريعاً جداً إلى أحداث اختلال 
في التوازن الإسلامي ‏ المسيحي حيال مسألة العروبة وإلى انهيار 
الروابط التي تصل بين الطوائف بعضها بالبعض الآخرء الأمر الذي 
كان فى حلال مجان الععاورات السياسية العادية 4 يودي إلى 
الكسنائئات داخل الطوائف ذاتها بينما كان يوحٌد الحكومة» وإن كان 
على نحو غير ثابت. إن الحسابات الماكيافيلية والتسامح الديني هما 
وجها العملة الواحدة في لبنان؛ وفي المدى القريب» بأي حال» يبدو 
أن البديل لمياية «الققة والتدبير» 3 يكون سوى التفكك الوطني. 


على الرُغم من تأثر لبنان بالمواجهة العربية ‏ الإسرائيلية 
المستمرة» وخاصة بظهور الفدائيين الفلسطينيين قوةٌ سياسية مهمة في 
النتطيةة : فإن :«تمطيه التسماشات الخفلة: اللنانية لازال مانم قن 
الواقع» فإن من بين البلدان التي جرت دراستها هناء استمر لبنان في 
كونه الأكثر فاعلية فى احتواء الانشقاقات الغرائزية العميقة فى بنيته» 
وعلى الرغم من الإنهاك الذي أصابه جرّاء المصاعب الاقتصادية» 
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وجرّاء وجود جماعات صغيرة متطرفة من اليسار ومن اليمين (لم 
تتمكن أحزاب كبرى متعددة الطائفية من التشكل في لبنان حتى 
الآن)ء وينتيجة اندلاع أعمال عنف شعبي متفرقة متكررة» بالرغم من 
كل ذلك» يستمر النظام السياسي اللبناني في العمل تقريباً كما كان 
يفعل حين أنشئ فى نهاية الحرب العالمية الثانية» وقد أدت 
الاختلاقات فى وجهات النظر حيال الموقف الذي ينبغى اتخاذه حيال 
الفدائيين الفلسطينيين (وحيال الاختراقات الإسرائيلية داخل البلاد) إلى 
سقوط حكومات وإلى أزمات حكومية مطوّلة» وإلى إعادة الاصطفاف 
في أوساط الجماعات الطائفية الكبرى. وفي العام 1970» فاز المرشح 
الرئاسي المدعوم من المسيحيين بصوت واحد مقابل خصمه المدعوم 
إسلامياء على الرغم من القاعدة العُرْفِية غير المكتوبة بالمحافظة على 
هذا المنصب للطائفة المارونية. ولكن» بما أن منصب رثاسة الحكومة 
محفوظ للمسلمين» تستمر الترتيبات المعمول بها فى السريان» وقد 
تنامت سلطة الحكومة في مقابل الفدائيين الفلسطينيين وحلفائهم من 
اللبنانيين» وخاصة بعد هزيمة الفدائيين على يد الجيش الأردنى فى 
أيلول/ سبتمبر 1970. لا شيء يدوم إلى الأبد» وخاصة في 86 
البحر الأبيض المتوسط. ولكن حتى هذا التاريخ يستمر لبنان في 
تقديم البرهان على أنه بالرغم من أن التنوع الغرائزي الشديد قد 
يجعل التوازن السياسي مزعزعاء فإنه» ليس الشرط اللازم لجعله 
مستحيلا. 
المغرب 

على امتداد الشرق الأوسط كله باستثناء مصرء المرتبطة بالنيل - 
هناك تضاد وتباين اجتماعي عتيق بين «المدجّن والوقح» بين الأليف 
الطبع والمستقل» بحسب عبارة كون (0008) - أي بين أولئك الذين 
يعيشون من ضمن المدار السياسي والاجتماعي والثقافي للمدن المولدة 
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وأولئلك الذين يعيشونء. إن لم يكن خارج هذا المدار على وجه الدقة» 
فعلى أطراف هذا المدارء وهؤلاء هم الذين يؤمنون «الإمداد لحركات 
المتمردين الذين» منذ بدء العصر البرونزي» حافظوا على الحضارات 
المدينية في حالة من الموران والحركة»”” . فعلى امتداد هذا الزمان 
كان هناك (ولايزال إلى حد بعيد) توازن دقيق بين القوة المركزية 
للملوك والسلاطين وبين قوة التحرر العنيدة لدى القبائل القصيّة 
المتطرفة. وعندما كانت الدولة قوية» كانت هذه القبائل مضطرة أن 
تمنحها الاعتراف وإن على مضض وأن تكبح جماح نزعاتها نحو 
الفوضى؛ وعندما كانت تضعف الدولة» كانوا يتجاهلونهاء أو 
ينهبونهاء أو يقوم ‏ بعضهم ‏ بإسقاطها ليصبح من أخذوا مكانها هم 
بدورهم حملة التقليد المديني الكبير. إلا أن الحقيقة هي أنه في معظم 
الأوقات لم تكن السيطرة لا من نصيب الحكم الاستبدادي الفعال ولا 
من نصيب التخريب والنهب القبلي. بل إن ما كان يحصل هو حالة 
هدنة قلقة بين المركز والأطراف» تربطهم سوياً في «نظام فضفاض من 
التنازل المتبادل»» بحيث يأتي سكان الجبال والبدو إلى المديئة بحرية» 
وتُضْمَن سلامة مواقعهم الحصينة» بينما يتركون هم قوافلَ المسافرين 
والتجار والحجاج تعبر [أراضيهم] من دون عراقيل أو صعوبات فوق 
ما تقضيه صعوبات السفر العادية»#0, 


فى المغرب» كان هذا التضاد قوياً بشكل خاص دوماً ولايزال» 
ويعود ذلك جزئياً إلى الطبيعة الجبلية لأجزاء كبيرة من البلادء ويعود 
بجزء آخر إلى الفرض التدريجيء بعد القرن السابع عشرء لثقافة 
عربية مهاجرة من الشرق على جالية كبيرة نسبيا من سكان البلاد 


(39) ,عجة0 :تطهلدمنآ) اعمط ©/4104! ع1[ كه مرره10ا3 116 :ننه ه02 ,هصهه© وماءاعة0 
.95 .م ,(1952 
(40) المصدر نفسهء ص 265-264. 
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الأصليين من البربر» كما يعود بجزء ثالث إلى المسافة البعيدة نسبياً 
التي تفصل المغرب عن مراكز الحضارة في الشرق الأوسط في مصر 
وبلاد ما بين النهرين. 


وإذا وضعنا جانباً تاريخ المنطقة الباكرء نجد أن إقامة سلالة 
الأشراف المستعربة ذات النزعة الإسلامية الإصلاحية فى أواخر القرن 
السابع عشرء وما تلا ذلك من جهود السلطة الملكية للحط من قانون 
شعب البربر العُرْفي لمصلحة الشريعة الإسلامية» ولقمع الممارسات 
الدينية الخارجة عن الشرع الإسلامي من عبادة الأولياء والممارسات 
الطقوسية الغريبةء ولتنقية العقيدة الإسلامية من التراكمات الوثنية 
المحلية التى علقت بها.ء كل ذلك أدى إلى تقوية التمايز بين «بلاد 
المخزن» : «أرض الحكومة» ‏ و«بلاد السبا» ‏ «بلاد التمرد 
والوقاحة». وقد حاولت سلالة الأشراف, التي كانت تدعي التحدر 
من نسل النبي (وهذا معنى عبارة «الأشراف»)» والتي لاتزال في 
السلطة حتى هذا التاريخ» حاولت أن تفرض سلطتها الروحية 
وسلطتها الزمنية على حد سواء على السكان المستعربين القاطنين في 
سهول الأطلسي كما على السكان من الشعوب المنتمية إلى العِرْق 
البربري القاطنين في منطقة الريف وجبال الأطلس المحيطة بالسهل؛ 
ومع أن السلطة الروحية ‏ الإمامة ‏ كانت تتمتع بالقبول عموماء كان 
الشأن مع السلطة الزمنية مختلفاً. فلم يكن القبول بها مطلقاً 
ومستمراأًء وخاصة فى المناطق المرتفعة الطرّفية. وهكذا نشأ ذلك 
الجانب في النظام الستابين المغربي الذي ربما كان أكثر ما يميزه 
وهو الأكثر لفتاً للنظر: ربط المجموعات السكانية المدينية والفلاحية 
في السهول بشخص السلطان بوصفه الحاكم الفرد القائم على رأس 
نظام وراثي بيروقراطي إداري متطور نوعاً ما (المخزن)» وهو النظام 
الذي يضم الوزراء والوجهاء والعسكر والقضاة والكتبة ورجال 
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الشرطة وجباة الضرائب؟؛ ومن جهة أخرى» ربط الشعوب القبلية 
بشخص السلطان بوصفه «أمير المؤمنين» ولكن ليس بحكومته الزمنية 
أو من يمثلها. 


وبحلول العام 1912» زمن إقامة المحميات الفرنسية والإسبانية» 
كانت السلطنة قد بلغت من الوهن» بسبب من مزيج من الفساد 
الداخلى والتخريب الخارجى» حداً جعلها غير قادرة على بسط نفوذها 
شعالية لسن ققط على اليحاطق الجلة:,ررعلى السهول أيضاء وهلي 
امتداد عقد من الزمن أو ما يقرب من ذلك كانت القيادة العسكرية 
الفرنسية بإمرة المارشال ليوتي (30469ل1:9) تمسك بأزمّة القبائل 
وتكبخهاء. كما قافت وبطريقة رغائية أبوية ودية» يعنشيط الجهاز 
الإداري البيروقراطي؛ ولكن بعد مغادرة ليوتي» بدأ خلفاؤه باستعمال 
تالبسمى سياشة البرير الدي كانت هقف إلى اتاد شرع جاه بين 
العرب والبربر وإلى عزل البربر عن نفوذ الحكومة كلياً. ولهذا السبب 
أنشئت مدارس خاصة بالبربر تهدف إلى إنتاج «نخبة بربرية»؟ وتزايد 
النشاط التنصيري؛ وكان الإجراء الأهم الذي انُخذ هو تقويض السيادة 
الرمزية للشرع الإسلامي (وبالتالي لسلطة السلطان الإمام) بوضع القبائل 
الجبلية تحت القانون الجنائي الفرنسي والاعتراف رسمياً بالأهلية 
العدلة لمجالين القانوة العتى التاق فى النزاعات العدية توافت 
سياسة البربر هذه وما كانت تتضمنه من تهديد للدين الإسلامي مع يقظة 
الروح الإسلامية الأصولية الإصلاحية التي قادها المصري محمد عبده 
والأفغانى ‏ الباريسى جمال الدين الأفغانى فى أوساط وجهاء المدن 
لعزي ويتافيية اواك الدائرين فى قلق حافية القرويين القديمة 
في فاسء ما أدى إلى استثارة الروح الوطنية تحت شعار الدفاع عن 
الدين في مواجهة عمليات العلمنة والتنصير التي كان يرعاها ويشجعها 
الأو زومر وهكذا ‏ وإن تحت ظروف متغيرة حنزنا ‏ كروت الحركة 
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الوطنية في المغرب أيضاً الشكل التقليدي في محاولة تقوية القوة 
التكاملية/ السيادية قي لل عشارة هدينية تترق. - أوسطية عنموها في 
مواجهة النزعات التقسيمية للخصوصيات القبلية. وكان نفي الفرنسيين 
للسلطان محمد الخامس في عام 1953 ثم عودته المظفّرة بطلاً قومياً 
في 1955 قد توج النهضة السياسية والثقافية للمخزن (النطاق الحكومي) 
ومهّد الطريق» بعد الحصول على الاستقلال» لنظام جديد يمكن 
وصفه ب «الاستبدادية التحديثية)17 . ومع رحيل الإسبان والفرنسيين 
استعادت سلطنة الرباط دورها محوراً مزدوج الشّعَب في النظام. وكان 
حرب الاستقلال» وهو الحزب الوطنى الاستقلالى الأكبر» قد فقد 
الكثير من استقلاليته بسبب عدم إجراء انتخابات عامة وطنية لانتخاب 
برلمان أصيل حتى ذلك الحين» ولكن وجوده أصبح لازماً لوجود 
«المخزن» الحكومي الذي كان لايزال ذا صفة وراثية وإن كان قد خضع 
لنوع من التحديث. وقد كان الحزبء بقيادة الوجهاء المحافظين 
المستعربين في المدن والبلدات السهلية (وخاصة في فاس ‏ مدينة 
الإسلام المقدسة.. . حاضرة العروبة. .. [و] عاصمة المغرب 
الحقيقية»)””: يتصرف على أنه الذراع الإدارية للعرش» وبوصفه 
«كلية الوزراء» التي تسيطر على المجالس الحكومية التي يعينها الملك. 
وبوصفه الإدارة المدنية ذات التبرير الحزبي» وبوصفه النظام القضائي 


(41) للاطلاع على هذا المفهوم وعلى مضامينه التحليلية» انظر: 776 ,؟عامة .5 22010 

:[] بسمأععساءط) «دالعدمقلعلز عتام نمع صقاظ نا «رفنتاك » هلمعلا عا «رمهجع 71[ أملانءأامطم 
.20-28 .مم ,(1961 رووععط 1و6 1لمل] تاماععمءط 

)242 .«62022152100ل 12 عل ع الاعروة"1 3 81220 عل» رعرحوطآ 
[بعد أن عملت شخصياً فى المغرب» فأنا أميل إلى صياغة مختلفة قليلاً لبعض هذه 
الأمور]ء انظر : مع1/0,00 اذ اقل تنحزه |6 كلتمنعوأاء غ1 :0ءجءو0 «رداد! ,تارععءت) لعو كنات 
65 لإاأومع لالهلا علهلا :01 ,هع ه11 بوعل8) 37 7١‏ بوعتتناععآ ع1 ,ماوع م6ك17 1ه 
.صقطاء ,(1968 
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الإسلامي المستعاد (والمحسّن). إلا أن موقف القبائل تجاه حزب 
الاستقلال كان» كما الحالة في مواقفهم من المسؤولين الملكيين 
السابقين» فاتراً فى أحسن الأحوال وعدائياً فى أسوئهاء ولذلك بقيت 
الغلافة نين الملطان ودين القائل الهامعنة الى نيت سليمة علن 
الأقرية شت مجميورة ابابا فى العاتك السشتخصيي اذكه فيق بيت 
القبائل على ولائها للملك وعلى مقاومتها لحكومته» وبذلك استمرت 
بعد انتقال السلطة كما كانت قبلاً» في كونها المصدر الأساسي 


للتهديدات الغرائزية للتكامل والسيادة الوطنيين. 


ومنذ العام 1956 تتالت الأزمات بقوة وغزارة بين صميم البلاد 
والمناطق النائية» بين القلب والأطراف. وقد ثبت أن مهمة استيعاب 
القوة العسكرية غير النظامية التى تشكلت فى أوساط القبائل خلال 
كه تق اللطان ب الوه العاف تسيس لسريو قن انين 
الملكي كانت مهمة دقيقة تتطلب عناية خاصة فقد أدت إلى وقوع 
اشتباكات مفتوحة؛ ولم يهدأ التوترء وإن جزثئياء إلا بعد ما نقل 
الملك الجيش الملكى من سيطرة حزب الاستقلال وألحقه مباشرة 
بوذ القع تك قنادة] النهةالامير موالاي احقن رفسا للأركالة: وف 
خريف العام 6,» استقال أحد زعماء القبائل من منطقة الأطلس 
الأوسطء وكان صديقاً مقرباً للملك. وخصماً لدوداً لحزب 
الاستقلال» استقال من منصبه الذي كان يشغله وزيراً للداخلية فى 
التتكوية» وغاة إلى “متظفة :الخال بطر يفضت العرائرية .بين القبائل 
(«إن القبائل هي التي صنعت مجد المغرب»). داعياً إلى حل كل 
الأحزاب السياسية (إنه لمما يناقض مصالح البلاد إيلاء المسؤولية 
لأشخاص يتجاهلون القبائل تمامأ») وإلى احتشاد الوطن حول 
شخص محمد الخامس «ا«لدينا في هذه البلاد أقوياء وضعفاء. 
متحدين على الجبل نفسه وتحت السماء نفسهاء والكل متساوون في 
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حضرة الملك»)220 , ثم كفٌ ذلك الزعيم عن جهوده تلك علناً 
على الأقل ‏ والواضح أن ذلك كان بنصيحة من الملك؛ ولكنء» 
بعد بضعة أشهر قام زعيم بربري آخر أكثر تقليدية من السابق» 
حاكم مقاطعة تفيلالة في جنوب شرقي البلاد» بشبه تمرد. رافضا 
طاعة «حزب يعرقلنا في عيشنا كما نرغب»» ومعلناً ولاءه الذي لا 
يفنى للسلطان. وسرعان ما تمكن الملك من إخضاعه سلمياً ووضعه 
تحت الإقامة الجبرية بالقرب من القصر الإمبراطوري؛ وفي أواخر 
8 وأوائل 9 هبت انتفاضات متفرقة في الشمال والشمال 
الشرقي»؛ ولكن تمكن الملك من احتوائها ضمن حدود ضيقة من 
خلال شعبيته الخاصة ومهارته الدبلوماسية والقوة العسكرية والحضور 
الشخصي الديني. ولكن مع ذلك فإن الجانب الحداثوي في دولة 
المغرب الجديدة حقيقي وواقعي بنفس مقدار الجانب الاستبدادي» 
وربما كان أكثر صلابةً. إن قلق القبائل لا يمثل فقط «الماضي 
والأقاليم في مقابل المستقبل والأمة»» بل هو يمثل هم الجماعات 
التقليدية في «بلاد التمرد» في إيجاد مكان آخر آمن ومقبول لها في 
ذلك المستقبل وفي تلك الآمة». ١‏ 


شهدت الأحداث نمو حزب سياسي وطني جديد» تحت اسم 
«الحركة الشعبية»» وحصل هذا النمو في الخفاء في البداية» ثم انتقل 
إلى العلن مع انهيار التعبيرات الباراسياسية لحالة الغضب القبلي؛ 
وكان هذا الحزب مرشحاً ليكون وسيلة التعبير عن طموحات أهل 
الأرياف. وما كان هذا النمو إلا إحدى العلامات الأكثر وضوحاً على 


(43) إن المقتبسات فى هذه الجملة هى من لاثين اليوسى وفي الجملة التالية من 
عدي أو بيهيى» وهي مأخو ذة من : ,ء«لاء77ن '] 2 84270 عل ,ع1ناأنامعقآ 200 ع1ناأنامء3] 
.0 .م 
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تبدّل مشاعر العداء لدى أهل الأريافالبعيدة تجاه التراث المدينى 
وتبدل المقاومة العنيدة لديهم إلى مشاعر الخوف من تحولهم إلى 
مواطنين من درجة ثانية في نظام مدني جديد. ولم يكن لهذا الحزب 
الذي نشأ تحت قيادة الرئيس السابق لجيش التحرير» أهاردان» وكان 
يعمل تحت أكثر الشعارات إبهاماً ‏ «الاشتراكية الإسلامية» والدعوة 
إلى الالتفاف حول الملك بوصفه الإمام ليس فقط لأهل المغرب بل 
لكل سكان الدول المغاربية ‏ لم يكن له إلا موطئ قدم في ذلك 
النظام. إلا أن تسارع الأحداث والتحولات السياسية الخطيرة ‏ إجراء 
الانتخابات المحلية» انشقاق الجناح اليساري في حزب الاستقلال 
ليشكل حزبا بروليتاريا عماليا؛ الوفاة المفاجئة للملك محمد 
الخامسء» واعتلاء ابنه العرش» وكان أقل شعبية من أبيه - أدى تسارع 
هذه التحولات إلى إضفاء ظلال من الشك والحيرة على مستقبل 
الحكومة الملكية فى السنتين الأخيرتين» ولذلك يُحتمل أن تجد 
الدولة الجديدة نفسها في موقف شديد الصعوبة حيث تتعرض 
لضغوط شديدة تتمثل في إرضاء واحتواء ودمج المشاعر التقليدية 
لأهالى بلاد «السبا» والطموحات السياسية الحديثة التى نجدها موجزةٌ 
فى ذلك الشعار المتصلب لأهاردان: «نحن ل كفي على 


الاستقلال لنخسر حريتنا»50© , 


مع أنه قد يصح القول بأن الجانب التحديثي في دولة المغرب 
الحديئة فى المدى الطويل أكثر صلابة وقابلية للاستمرار من الجانب 
الاستبدادي. فإن الذي حصل خلال العقد الماضي هو ازدهار 
الجانب الاستبدادي الفرديء فقد علّق الملك الحسن الثاني الدستور 
وحل البرلمان في العام 1965 إثر أحداث شغب وقعت في الدار 


(45) مقتبس عن : م.ج ,مععم جملا تا معابه أت امءةااوط ,لرمكطاقة 
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البيضاء لقي فيها ما بين الثلاثين (الرواية الرسمية) وبضع مئات من 
الأشخاص مصرعهم», معظمهم على يد القوات الحكومية. وأمسك 
الملك بمقاليد الحكم بشكل مباشر بإصدار المراسيم التنفيذية بنفسه 
وأخذ يعمل باتجاه القَضْم المنهجي لنفوذ الحزبين الكبيرين - حزب 
«الاستقلال» الإسلامى الاتجاه وحزب «الاتحاد الوطنى للقوى 
الشعبية» الاشتراكي النزوع - ونفوذ الكتل السكانية العربية المدينية» 
التى كانت تشكل جماهير هذين الحزبين. واصطبغت الفترة بصبغة 
تسارع الاتجاه التقليدي المجدّدء بينما كان الحسن يحاول اجتذاب 
الولاء الشخصي للوجهاء المحليين من أصناف منوعة» وكان كثير 
منهم من البربرء وولاء ضباطٍ الجيش» الذين كانوا بمعظمهم أيضاً 
من البربرء وربط هذا الولاء بالعرش مباشرة. وفي العام 1970» 
انتهت اسمياً على الأقل» الحالة التى سّمّيت بالحالة الاستثنائية» 
عندما قدم الملك دستوراً جديداً وأظلك: إجراء انتخابات عامة. 
ووجدت الأحزاب (باستثناء حزب «الحركة الشعبية» الذي يسيطر عليه 
البربر) الدستور الجديد مفتقراً إلى المقدار الكافى من الديمقراطية» 
والالعكانات مقعقرة إلى المقدار الكاقى من العرية كبا أعدرك 
العملية برمتها مناورة من الملك لإضفاء الشرعية والصفة المؤسسية 
على نظام الحكم التقليدي المجدّد المتمحور حول العرش» والذي 
كان الملك قد طوّره خلال السنوات العشر الأولى من حكمه. وهكذا 
وعلى الرغم من حصول الانتخابات وعلى الرغم من إقرار الدستور ‏ 
وإن كان ذلك حصل في ظروف يشك الكثيرون في نزاهتها ‏ فقد 
السحس 'العواط التمياسي الس 2 إلى" الكلاط والوعيات لآ أذ عدا 
النمط تفكك بشكل دراماتيكي مع محاولة الانقلاب العسكري الفاشلة 
التي حصلت في أثناء الاحتفال بذكرى ميلاد الملك الثانية والأربعين 
في شهر تموز/ يوليو 1970» التي لقي فيها مصرعه ما يقرب من مئة 
من الضيوف الذين كان عددهم ما يقارب الخمسمئة (وكان كثير منهم 
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من الأجانب). وقد تم إعدام عدد من ضباط الجيش بينهم رائد 
وخمسة عقداء وأربع جنرالات توا بعد فشل المحاولة (بينما لقي عدد 
آخرء بمن فيهم قائد المحاولة مصرعهم في خلال المحاولة)» وزجّ 
بعدد آخر من الضباط في السجن. وليس من الواضح إلى أي حد 
لعبت النوازع والانتماءات الغرائزية دوراً في ذلك الهجوم (فقادة 
المحاولة كانوا كلهم تقريبا من البربر» ومعظمهم من منطقة الريف»؛ 
كما إن معظمهم أيضا ممن كانوا مستفيدين من عطايا الملك من 
ضمن السياسة التي كانت تتمحور حول العرش)؛ ومنذ حصول تلك 
المحاولة (وقد أعقبتها محاولة أخرى فاشلة أيضاً فى شهر آب/ 
أغسطس 1972)؛ أخذ الملك في اتباع سياسة تخفيض 0 البربر في 
الجيش مشفوعة بمحاولة إيجاد قاعدة داعمة له فى أوساط الكتل 
السكانية الناطقة بالعربية في المدن الكبرى» التي كان يزعم تمثيلها 
الحزبان الكبيران» اللذان كانا قد اتحدا تحت اسم «كتلة العمل 
الوطنى». وهكذاء ومهما كانت حقيقة التضاد بين «بلاد المخزن» 
والبلاد السبا» (وأنا الآن أميل إلى الاعتقاد بأنها ما كانت أبداً على 
تلك الدرجة من الوضوح والبساطة التي صورتها عليها الدراسات 
الأوروبية). فإن التمايز الذي هو في جزء منه ثقافي وفي جزء آخر 
لغوي. وفي جزء ثالث اجتماعي» يكتسي في جزء رابع منه صفة 
الأسطورة الإثنية السياسية» التي تتخذ شكل الطريقة الغريزية في النظر 
إلى الفروق بين الجماعات المختلفة ‏ هذا التمايز بين ما هو «عربي» 
وما هو «بربري» يبقى عاملاً مهماًء وإن استعصى على التحديد» فى 
الحياة الوطنية في المغرب. 1 


نيجيريا 


إن المَلْمَح الذي يميز الحياة السياسية في نيجيريا في تطورها 
منذ الحرب العالمية الثانية هو ما سماه كولمان ب «أقُلّمة الروح 
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الوطنية»”©2. وبينما كان الأمر في معظم الدول الجديدة الأخرى أنه 
في خلال المراحل الختامية للنضال من أجل الاستقلال كان يحصل 
تقدم في حركة التوحٌد بين العناصر المختلفة في معارضة متضامنة 
للحكم الاستعماري» لم تكن حركات الانشقاق بين هذه العناصر 
تظهر للعلن إلا في مرحلة الانحطاط اللاحقة ومرحلة الخفوت 
الحتمي لروح الزمالة الثورية» إلا أن الوضع في نيجيريا كان أن 
التوتر بين الجماعات الغرائزية المختلفة كان يتزايد في العقد الأخير 
من العصر الاستعماري» فبعد العام 1946» كان النضال النيجيري في 
سبيل الحرية ينحو نحو تحدي السلطة الأجنبية بأقل مما ينحو نحو 
ترسيم الحدود وإنشاء العواصم وتوزيع السلطات بطريقة تهدف إلى 
إخماد العداوات الإثنية المناطقية واحتوائها قبل رحيل تلك السلطة. 
ولم يكن هذا النضال يتميز بالثورة لاجبار البريطانيين على الرجيل 
بقدر ما كان يتميز بإجراء المفاوضات المحمومة» في كل من 
لاغوس ولندن بهدف خلق وسيلة للعيش المشترك بين شعوب 
اليوروبا والإيبو والهاوسا ‏ فولاني بما يمكن البريطانيين من الرحيل. 


وكانت الخطة التي تمت صياغتها أخيراً (في دستور من 240 
صفحة مطبوعة بأحرف دقيقة) فيدرالية بشكل جذري» وتحوي ثلاثة 
أقاليم قوية ‏ الشمالي» و(الجنوب) الشرقي» و(الجنوب) الغربي - 
لكل منها عاصمته الخاصة وبرلمانه وحكومته ومحكمته العليا 
وميزانيته الخاصة. وكان كل واحد من هذه الأقاليم تحت سلطة 
جماعة إثنية معينة ‏ بالترتيب: الهاوساء الإيبو» اليوروبا؛ وتحت 
سلطة حزب سياسي معين - حزب المؤتمر الشعبي الشمالي (2/250). 
والمجلس الوطني لنيجيريا والكاميرون (7070)» ومجموعة العمل 
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©80)؛ تحت سيطرة شخصية سياسية قوية ‏ الحاجى سير أحمدو 
بللو» وساردونا «سلطان» سوكوتوء الدكتور نامدي أريكيوقي الزعيم 
أوبافيمي أوولوو. وفوق هذه المعاقل الثلاثئة كانت تجثم الحكومة 
الفيدرالية في لاغوس» في موقع مزعزع نوعا ما؛ وكانت هذه 
الحكومة الفيدرالية بمثابة الحلبة التي تُخاض فيها اللعبة السياسية التي 
يتوقع المرء حصولها بين الأطراف الثلاثة حيث يُتوقع نشوء تحالفات 
ثنائية ضد الطرف الثالث» والتي كان يُفترض انبثاق القيادة الحازمة 
من خلال عملياتها التغييرية لملء الفراغ الحاصل في السلطة المركزية 
في قلب هذا النظام. 

إلا أن الشكل الذي ستتخذه هذه القيادة» ومصدرها وكيفية 
تشكلها في تلك الآلية الحكومية الدقيقة» كل ذلك بقي طي الغموض 
التام. وفي تلك الأثناء» كان النمط الثلائي الأبعاد للهويات الغرائزية 
يتبلور فى البلاد طولا وعرضاء فيما كانت المجتمعات القبلية التقليدية 
في 0 القديمة تنتظم في مجموعات جديدة بالتدريج في جماعات 
شعبية إقليمية - لغوية (ودينية في الشمال المسلم) في نيجيريا الحديثة. 
إلا أن هذا النمط. على الرغم من أهميته المتزايدة في الدور الذي 
يؤديه باعتباره هيكلا إثنيا للبلاد» لم يتمكن من استيعاب كامل التنوع 
«النوعي المغروز في وعي الناس»» حيث إنه بقيت كل منطقة 
مجموعة كبيرة من الأقليات الصغرى خارج الكتل الإثنية الكبرى 
الهاوسا واليوروبا والإيبوء وقد بقيت تلك الأقليات عصية على 
الاندماج في تلك الكيانات الوطنية الواسعة. وفي هذه المناطق 
الهامشية» الجزء الجنوبي من شمالي البلاد» الطرف الشرقي من غربي 
البلاه»: والتحدوة«التجبريية والشترفية لشرفن البلاق كانت تعر 
المنافسات الانتخابية الحيوية بين الجماعات الإثنية الكبرى» حيث كان 
كل حزب يحاولء بمقدار من النجاح» استثمار مشاعر الاستياء عند 
الأقليات ضمن معاقل خصومهم الحصينة. وما كان يبدو في المركز 


552 


منافسة ثلاثية الأطراف», وما كان يبدو في العواصم الإقليمية (بشكل 
متزايد) حكماً لحزب إثنى واحدء مثل الأرياف شبكة بالغة التعقيد 
والتنوع من التحالفات والمعارضات القبلية”©. لقد كان نظاماً منضداً 
ذاطبقات» يفيت فيه الاضاءات التتحلية يفعظيها سظمة تنظيما تقليديا 
بينما بقيت الانتماءات الريفية منظمة بحسب السياسات الحزبية» 
وبقيت الانتماءات الوطنية وحدها من دون أي نظام تقر 


وهكذا أدّت عملية أقلمة الروح الوطنية إلى إنشاء نظام حزبي 
وهيكلية دستورية معينة تمكنت فيها الجماعات النيجيرية ذات المرتكز 
الغرائزي والتي تبلغ المئات» تتراوح بين الهاوسا ذات الملايين الستة 
من العناصر وبين العشائر القبلية الصغيرة التي لا يتجاوز عدد 
عناصرها بضع مئات» تمكنت لفترة من الزمن من العيش بمستوى 
معقول من المودة المشتركة؛ ولكن على الرغم من ذلك فقد خلقت 
هذه العملية فراغاً في صلب الحياة السياسية الوطنية ما خلّف البلاد 
كياناً من دون رأس 


(47) وقد تعقدت الصورة أكثر فأكثر عندما تبين أن الهويات القبلية ضمن المجموعات 
الثلاث الكبرى لم تزل تماماً ولم تَذْبِ في الانتماء الإثني اللغوي الأوسع كما كان يفترض؛ 
وليس ذلك فحسبء. بل تبين أن عناصر هذه الكيانات الكبرى لم يكونوا كلهم متموضعين 
في مناطقهم الأصلية» حيث إنهم كانوا قد هاجروا أو انتقلوا إلى مناطق أخرى» حيث كانوا 
يشكلون أحياناًء وخاصة في المدن» أقلية معارضة ذات خطر. إن مشكلة ولاء الشخص 
الذي يعيش خارج «منطقته الأصلية» برمتها لهي مشكلة فائقة الحساسية بالنسبة إلى كل 
الدول الجديدة حيث كانت تجري معالجة مشاكل الاندماج عن طريق خلق كيانات وطنية 
فرعية ذات تلوينة غرائزية معينة» كما يظهر من إصرار نبرو المستمرء مثلآ» على أن شخصاً 
بنغالياً؛ يعيش في مدراس هو مواطن مدراسي على مستوى الولاية» وليس مواطناً بنغالياًء 
كما كان يصر على استئصال أي فكرة لإنشاء #مواطن قومية» للجماعات الإثنية التى تقطن 
في أماكن أخرى غير مواطنها الأصلية في الهند. وتزداد المشكلة تعقيداً مع واقع أن بعض 
هذه الجماعات تتميز بحركية أكثر من سواها (في نيجيريا الإيبو» وفي الهند المارواري» وما 
إلى هنالك). ١‏ 1 
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بعد الاستقلال (في تشرين الأول/ أكتوبر 1960) انشدٌّ الانتباه 
السياسي نحو العاصمة الفيدرالية لاغوس بينما كانت الأحزاب وقادتها 
تناور للوصول إلى مراكز تطلق منها حملاتها لتصحيح الوضع. وبعد 
تعب محاولة أولية لتشكيل تحالف حاكم بين المناطق الشرقية والغربية 
الأكثر تقدماً اقتصادياً وسياسياً فى مواجهة الشمال التقليدي» بسبب 
العذاوة المسعحكذة بيو طقة المففين الإبيق القيى ككموة بالخركة 
ودوح المبادرة وبين طبقة رجال الأعمال اليوروبا التي كانت تتصف 
بالثراء والبلادة - وأيضاً العداوة بين الدكتور أزيكيوي الزئبقي المزاج 
والزعيم أوولوو المتسامي الطباع ‏ بعد تعثر هذه المحاولة تم تشكيل 
هذا التحالف بين الشمال والشرقء ما أدى إلى عزل المنطقة الغربية. 
واستقال أزيكيوي من رئاسة حكومة المنطقة الشرقية ليصبح الحاكم 
العام» الذي كان نظرياً مجرد منصب رمزيء» ولكنه كان يأمل في أن 
يجعل منه شيئاً أكثر من ذلك. واختار ساردونا (سلطان) سوكوتو أن 
يبقى أسد الشمال في رئاسة حكومة إقليمه» وأرسل مساعده الحاجي 
سير أبو بكر تافاوا باليواء ليقوم مقامه في رئاسة الحكومة الفيدرالية؛ 
أما أوولووء الذي كان العنصر الغريب الدخيل فى هذا التحالف الذي 
كان الأول فى سلسلة من التحالفات الثنائية (اثنين مقابل واحد) فقد 
استقال من منصيه في رئاسة الحكومة الغربية ليصبح قائداً للمعارضة 
في البرلمان الفيدرالي. 

وهكذا توزعت المناصب وابتدأت المناورات. قرر البرلمان 
الفيدرالي إنشاء ولاية رابعة» الغرب الأوسط» تتشكل من منطقة 
الأقلية في المنطقة الغربية؛ وانتقل أوولوو من موقع يميني بارز إلى 
موقع يساري بارز في محاولة منه لزعزعة الحكومة المحافظة نوعا 
وقرر امتطاء حصان معاداة الاستعمار الجديد للوصول إلى السلطة. 
شافًاً بذلك جماعة العمل؛ وتصاعدت التوترات ضمن المجلس 
الوطني لنيجيريا والكاميرون ©7102 بين الحرس القديم الذي كان 


564 


يميل إلى المسايرة والمجاملة وبين الشباب الثوريين الذين بقوا على 
تطرفهم» وهلم جرًاً. ٍ 

إلا أن ذلك كله أدى إلى زيادة تشويش القضايا بدلا من 
توضيحهاء وعقّد الأمور بدلاً من تبسيطها. ولم يكن قد مضى على 
استقلال نيجيريا عام (لدي كتابة هذه المقالة)» وهي الأحدث من بين 
الدول الجديدة التي ندرسها هناء ولذلك فإن المعلومات عنها لاتزال 
غير كافية للحكم على طبيعتها وشخصيتها ومستقبلها المحتمل. 
ويلاحظ أن لدى نيجيريا اليوم مجموعة من المؤسسات السياسية التي 
يصعب جداً التعامل معها لتعقدها وضخامتها والتي كان قد جرى 
تجميعها وتلفيقها على عجل في السنوات المحمومة التي سبقت 
الاستقلال» بينما هي تفتقر إلى حزب وطني شامل وإلى قائد سياسي 
بارز وإلى تقليد ديني جامع أو أرضية ثقافية مشتركة» كما إن فيها ‏ 
على ما يبدو عدة آراء جيال التعامل مع الحرية التي حصلت عليها؛ 
وبسبب من ذلك كلهء فإن الجو في نيجيريا اليوم يتميز بحالة يمكن 
أن توصف بأنها تجريبية ومؤقتة وغير محسومة إلى حد غير اعتيادي» 
حتى بالنسبة إلى دولة جديدة. 

كانت نيجيريا هى الدولة الأسوأ تحديداً من بين الدول السيئة 
التى استخدميُها أمثلة للدراسة فى مقالتى الأصلية» فى ذلك الوقت» 
كان الموقف فيها يبدو الأكثر ب والأكثر تشاؤماً ف الوقت ذاته. 
كان يبعث على الرجاء لأيه كان يبدو أن جيرا كانت فد سكنت مد 
تجنب الخضات المعتادة التي ترافق عملية إزالة الاستعمارء ولأنها 
كانت من الاتساع بما يكفي لجعلها قابلة للحياة من الوجهة 
الاقتصادية» ولأنها كانت قد ورثت من المستعمر نخبة معتدلة حسنة 
التدريب ذات خبرة في إدارة شؤون الدولة. ومن ناحية أخرى كان 
الموقف يبعث على التشاؤم لأن التوترات الغرائزية بين مجموعاتها 
السكانية كانت هائلة في ضخامتها وبالغة في تعقيدها. وتبين أن 
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الحس التشاؤمى هو الذي أصاب فى نبوءته» ففى شهر كانون الثاني/ 
يناير 1966 أدى انقلاب عسكري إلى مقتل عند عل القافة شاش 
الشماليين» بمن فيهم سير أبو بكر تافاوا باليواء وإلى إنشاء نظام 
عسكري بقيادة الإيبو. وانتهى انقلاب آخرء بقيادة العقيد ياكوبو 
غوونء وهو شمالي ينتمي إلى إحدى الأقليات في الشمال» أي من 
غير الهاوساء انتهى بمجزرة راح ضحيتها ما بين عشرة آلاف وثلاثين 
ألفا من الإيبو القاطنين في مناطق الهاوسا الشمالية» بينما هرب ما 
بين مئتين وخمسين ألفا إلى مليون ونصف من الإيبو من الشمال إلى 
موطنهم الأصلي في المنطقة الشرقية. وفي شهر آيار/ مايو من العام 
7 تولى العقيد غوون سلطاتٍ استثنائية وحاول تقسيم المنطقة 
الشرقية إلى ثلاث ولايات في محاولة لزيادة قوة الشرقيين من غير 
الإيبو وخفض قوة الإيبو. احتشد الإيبو وشكلوا جمهورية بيافرا 
وتمردوا ضد الدولة. وبعد ما يقرب من ثلاث سنوات شهدت بعضا 
من أعنف المعارك في العصور الحديثة (ربما قتل فيها أكثر من 
مليوني شخص ومات آخرون لا حصر لهم من الجوع) تم قمع تمرد 
الإيبو على يد الحكومة الفيدرالية بقيادة غوون» الذي كان قد ترقى 
إلى رتبة جنرال وأصبح رئيساً للدولة. بعد هذا كله» وهو بالتأكيد 
أحد أكثر الأمئلة دراماتيكية على قوة الانتماءات والعداوات الغرائزية 
(مع أن أسباب الانقلابات والحرب لم تكن غرائزية «#بحت»» كما 
تشهد بذلك تدخلات القوى الكبرى)» بعد هذا كله. تبقى ميزة 
الدولة النيجيرية «التجريبية» و«المعلّقة؛» كما يبقى فاعلاً نمط 
الارتياب الجماعي المعقد والشديد والدقيق التوازن. 


7ع 
فى إندونيسيا هناك التمايز بين المركز والأطراف والقيادة 
الثنائية» في مالايا لدينا تحالف الحزب الواحد الجامع للأعراق» في 
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بورما هناك الاستيعاب العدواني الملتف بعباءة الشرعية الدستورية» 
في الهند لدينا حزب مركزي جامع يمتلك آليات في الأقاليم يخوض 
بها حرباً متعددة الجبهة ضد كل أنواع الأبرشانيات الضيقة الأفق التي 
عرفها الجنس البشري (ومنها ما هو مختص بالهندوس)» في لبنان 
هناك إنشاء الصفائح الطائفية وتبادل المنافع بين الطوائف. في 
المغرب هناك الحكم الاستبدادي ذو الوجهين» وفي نيجيريا هناك 
المهاوشات الحاصلة ضمن نظام التوزنات غير المركّزة بين السلطات - 
كل هذه الأنظمة» هل هي فريدة في نوعها كما تظهر؟ وفي هذا 
الاستعراض للجهود الساعية لإقامة النظام السياسي» هل نجد أي 
إثبات للزعم القاتل إن الثورة التكاملية هي عملية عامة؟ 


فى كل الحالات التى استعرضناها هناء تبرز نزعة تطورية 
درك والحدة بعلن الأقل: تكثل جماعات غرائزية تقليدية مستقلة فى 
تحديدها ومخصوصة في خطوطها العامة في وحدات أكبر اوضع 
تغلغلاً يكون إطارها المرجعي الضمني ليس في المشهد المحلي بل 
في «الأمة» ‏ بمعنى المجتمع بأكمله منضويا تحت لواء الدولة المدنية 
الجديدة. ويختلف المبدأ الأساسي الذي يحصل بموجبه هذا التكثّل - 
المنطقة في إندونيسياء العِرْق في مالاياء اللغة في الهندء الدين في 
لبنان» العُرْف في المخرب» والغزنين الظاهرة في نيجيريا. وسواء 
كانت العملية تعني أن ينتمي المرء إلى مجموعة كبرى إضافة إلى 
الأكماء إل مجير كف العف 1 كأن يصبحء في إندونيسيا مثلآء 
منتميا لوحدة الجزر الخارجية إضافة إلى إنتمائه إلى شعب 
المينانكاباو» أو أن يصبح في بورما منتمياً للكاتشين فوق انتمائه 
للدولينغ» أو أن يصبح مسيحياً إضافة إلى كونه مارونياً في لبنان» أو 
أن يصبح منتمياً لليوروبا إضافة إلى انتمائه إلى الإيغبا فقط في 
نيجيرياء فإن هذه العملية التكاملية/ الاندماجية تبقى عملية عامة» على 
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الرغم من تفاوت درجة تقدمهاء في ما بين البلدان وفي داخلها على 
حد سواء. وهي تمثل توسعا مستمرا للشعور الغرائزي بالمشابهة 
والاختلاف» هذا الشعور المتولد من المقابلة المستمرة والممتدة 
لجماعات منوّعة ثقافياً في السياقات المحلية لجماعات أوسع تحديداً 
من صنف مشابه تتفاعل ضمن إطار المجتمع الوطني الواسع بأكمله. 
وهو توسّعٌ وصفه فريدمان بشكل جيد في الحالة المالاوية: 

كانت مالايا ولاتزال مجتمعاً تعددياً فى الجانب الثقافى. ومن 
التعددية تبرز اليوم بوضوح أكبر من السابق وقد نحت الروح الوطنية 
والاستقلال السياسي في مراحلهما المبكرة» على أساس مالاوي قومي 
شاملء إلى تحديد الكتل الإثنية» التي كانت في السابق مجرد أصناف 
من البشر. ثم إن الخريطة الاجتماعية لمالايا كانت» إذا جاز التعبير » 
تتألف من مِشْكال (كاليدوسكوب) منوّع من الوحدات التراثية الصغرى 
«المالايويون» (بمجموعهم العِرقي) يتفاعلون مع «الصينيين» أو 
«الهنود». بل كان بعض المالاويين يتفاعلون مع بعض الصينيين ومع 
بعض الهنود. ولكنّ «المالاويين» و«الصينيين» و«الهنود»» بصيرورتهم 
كيانات بنيوية واضحة على مستوى الوطن» أصبح بإمكانهم البدء بإقامة 
علاقات شاملة بين بعضهم الع 0 

إن انبثاق نظام يتشكل من «الكتل الإثنية» على مستوى الوطن» 
تنخرط في «إقامة علاقات شاملة بين بعضهم البتعض»» يمهد المسرح 
لصراع. مباشر بين الهوية الشخصية والتكامل السياسي في الدول 
الجديدة. إن نظاما كهذاء بتعميمه وتوسيعه لمبادئ التضامن 


(48) .«3/إ11212] دز زعاء50 أوسساط 2 6ه طاجمع0) عغط1!» بمفمصلععءءط 
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الغرائزي» قبلياً كان أو عرقياً أو لغوياً أو ما سوى ذلك»؛ يسمح 
باستمرارية «وعى ي النوع» المتجذر عميقاً في النفس.» ويربط هذا 
الوعي بالنظام الفدنئ الذي يكون في طور التشكل» ٠‏ فهو يتيح للمرء 
المطالبة بالاعتراف العلني بوجوده وماهيته من ضمن الرموز المألوفة. 
للتفرد المجموعي» بينما ينجذب في الوقت ذاته أكثر فأكثر إلى 
المجتمع السياسي المصبوب في قالب يختلف اختلافاً كلياً عن 
المجتمع «الطبيعي» الذي تحدده هذه الرموز. إلا أنه» ومن جهة 
أخرى» يبسّط العداوات المجموعية» ويركزهاء ويُعلي من شأن 
الطفع الالقتتامن بإقفانه مغرف 'سائما خاملة على عله العداوانكة 
وتخامة عتدها تجاور هنة الككل الإتنة السلورة حدوة الذولة يما 
يثير جدليات بين الدول. وهكذا فإن الثورة التكاملية لا تلغى الهوية 
ثنية» بل تضفي عليها مسحةً من الحداثة فحسب. ١‏ 


إلا أن تحديث الهوية الإثنية يجعلها قابلة بسهولة أكبر للتصالح 
مع وجود مؤسسات سياسية وطنية متطورة» فالإجراء الفعّال لهذه 
المؤسسات لا يتطلب استبدال الروابط والهويات الغرائزية بروابط 
مدنية » ده أن مثل هذا الاستبدال من المحال. بل هو لا يتطلب 
إلا المواءمة بينهاء وتهدف هذه المواءمة إلى أن تسير العمليات 
الحكومية بحرية دون أن تشكل تهديداً للإطار الثقافى للهوية 
الشخصية» وإلى أن تبقى أي انقطاعات محتملة الحدوث 0 ااوعى 
النوغ» عند المواطن ضمن المجتمع العام دون أن تشوه جذرياً العمل 
السياسي. وكما رأيناء هنا على الأقل» فإن النوازع الغرائزية والنوازع 
الحديثة ليست متعادية بطبيعتها وتطورهاء كما هي متعادية الكثير من 
الثنائيات النظرية في علم الاجتماع التقليدي ‏ رابطة التواة الاجتماعي 
(4قطءكهنعصء3) مقابل الرابطة الاجتماعية العقلية (أكهطءؤلاء5ء6), 
التضامن الآلي والتضامن العضويء المجتمع المديني والمجتمع 
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الريفي؛ فتاريخ تطور هذه النوازع لا يتضمن فقط توسع إحداها على 
حساب الأخرى. إن ميل هذه النوازع للتداخل في ما بينها في الدول 
الجديدة لا ينبع من تنافر جبليٌ مستحكم فيها وإنما من الخلخلة التي 
تنشأ فيها نتيجة لأنماط التغيير المختلفة الداخلة في كل منها والتي 
تفعل فيها إبان تفاعلها مع القوى المزعزعة الفاعلة في منتصف القرن 
العشرين. إن الصراع بينها هو نتيجة لأنواع التحول المتناقضة التي 
تخضع لها المؤسسات السياسية والطرق التقليدية في رؤية الذات في 
مساراتها المستقلة نحو الحداثة. 


وفى ما يتعلق بقضية رؤية الذات» تبقى طبيعة العملية التحديثية 
دون بح واستقصاء؛ حتى أنه لا يُعتَرّف بوجودها عادةً. إن التكتل 
الذي سبق ذكره للجماعات الضيقة من قبلية ولغوية ودينية وسواها 
في تكتلات إثنية أوسع وأعم تتواجد في سياق إطار اجتماعي 
مشترك» إن هذا التكتل هو جزء أساسي مهم في هذه العملية. إن 
هيكلية إثنية بسيطة وقوية الترابط وعريضة التحديدء كتلك التي نجدها 
في معظم المجتمعات المصئّعة. ليك راضيا لا قبل الاتسلول هق 
رواسب التقليدية» بل هى سِمةٌ مميّزة من سمات الحداثة. ولكن يبقى 
من المجهول إلى حد كبير كيفية حصول إعادة تركيب نظام الارتباط 
الغرائزي» والمراحل التي تمر فيهاء والقوى التي تدفعها قُدُماً أو 
تعرقلهاء والتحولات التي تنخرط فيها في بنية الشخصية. وهكذا 
لاتزال من دون إنجاز مهمة كتابة علم الاجتماع المقارن (أو علم 
النفس الاجتماعي) في ما يخص التغير الإثني. 

أما فى ما يخص الجانب السياسىء فلا يمكن القول بأن 
المشكلة غير معروفة» وذلك لأن فكرة المجتمع المدنيء وفكرة 
المواطنية والمشاعر الاجتماعية المتغلغلة التي ترتكز إليهاء كانت من 
الاهتمامات المحورية لعلم السياسة منذ أيام أرسطو. ولكنها تبقى 
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على الرغم من ذلك فكرة مبهمة؛ تسهل الإشارة إليها ولكن لا يسهل 
وصفها؛ يسهل الإحساس بها ولكن لا يسهل تحليلها. إن ما يبدو أن 
الحس المدني ينطوي عليهء أكثر من أي شيء آخرء هو مفهوم 
محدد للجمهورية بوصفه جسماً منفصلاً ومتميزاً وفكرة مصاحبة 
لذلك عن المصلحة العامة الحقيقية» التي تكون مستقلة عن المصالح 
الأخرى» الخاصة منها والجماعية» وقد تتعارض معها أحياناًء وإن 
لم تكن بالضرورة أعلى منها منزلة. وعندما نتكلم عن الأشكال 
المتغيرة للسياسات المدنية في الدول الجديدة أو في أي مكان آخرء 
نشير في الحقيقة إلى التقلبات التي تعتور هذا الحس بالجمهور 
وبالمصلجة العانة بالشيظ: هع حتالات كناطي وحالات تضاالت 
عن التغيرات التي تصيب طرق التعبير فيه. ثم إننا»ء وعلى الرغم من 
أن لدينا على الأقل فكرة عامة عن طبيعة الروح المدنية وعن المدى 
الذي تتجسد فيه أشكالها فى الدول المصئّعة» فليس لدينا إلا أدنى 
فكرة عن العمليات:التى أذت بالأتماط. الحاضرة لأن تكون على .ما 
هن علة؛ :وعالبا ا يك وصور الحس المدتي التعقس الأضيل - 
وهذا خطأ في رأبي ‏ في الدول التقليدية إطلاقاً. وفي أي حالء لم 
نَجْرٍ دراسة تَتَبْعيّة منهجية للمراحل التي يمر فيها نشوء الإحساس 
المدني الحديث في انبثاقه من الإحساس التقليدي القديمء ولذلك 
تبقى جذور الروح المدنية» كما طبيعتهاء طيّ الإبهام والغموض. 


ولهذا السبب» فإن التوصل إلى فهم مُرض لأسباب التوتر 
المزمن في الدول الجديدة بين الحاجة إلى الاحتفاظ بهوية شخصية 
مُعْتَرَف بها في المجتمع وبين الرغبة في إقامة مجتمع وطني قوي 
يتطلب تَتْبُّعا ودراسة للمراحل التي تمر بها العلاقات بين هاتين 
الحاجتين في أثناء تطورهما في خطوطهما الخاصة بهما. وتكون هذه 
المهمة أكثر قابلية للإنجاز في دراسة تواريخ هذه الدول فيما هي 
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تنفتح أمامنا. إن التجارب الحكومية المختلفة. دستورية كانت أو شبه 
دستورية» أو حتى ارتجالية» التى تميز على الأقل الدول التى 
فرومتداها تهنا ككل من ينين أشياء أشرئ» امتحاولة الإقانة حي كن 
السياسة يمكن باتباعه تجنبُ مسار الاصطدام الذي يلوح للناظر بين 
الانتماءات الغرائزية والانتماءات المدنية. وبغض النظر عما إذا كان 
التمايز الإثني يتجسد على أرض الواقع من خلال إقامة كيانات إقليمية 
فرعية» أو أحزاب سياسية» أو مناصب حكومية» أو قيادات تنفيذية» 
أوء وهذا هو الأكثر شيوعاًء بمزيج من اثنين أو أكثر من هذه 
الوسائل» فإن الجهد منصبٌ فى كل مكان على إيجاد صيغة تحفظ 
التوافق فى الخخطو بين ديق نيان الهوية القومية لدى الأمة وبين 
التسديك النوارئ لين فقط الموسياتها السيائلية »جل أيضا 
للمؤسسات الاقتصادية والهرمية الاجتماعية والداخلية وما إلى هنالك. 
ولن نتمكن من فهم الثورة التكاملية إلا بمراقبتها في أثناء حصولها. 
وقد يبدو ذلك مثل اتباع سياسة «فلننتظر ونَّرّاء وهذا قد لا يلائم 
أغراض العلم الذي يطمح لاستبصار المستقبل. إلا أن ذلك يبقى 
أفضل وأكثر علميةً على الأقل من سياسة الانتظار وعدم الرؤية» 
وهذا ما كان يحصل في معظم الحالات حتى الآن. 


على أي حال» لا يمكن ضمان النجاح للجهود القائمة لإيجاد 
وضعية توازن في خضم التغييرات الجارية الآن في الدول الجديدة. 
وإننا لنلحظ درجة عالية من الجمود وانعدام الحركة لدى الحكومات 
بنتيجة محاولة التوفيق بين الجماعات الغرائزية المختلفة في كل 
مكان. إن الأهواء ومشاعر التعصب التي يتعين تحملها والعيش معها 
في سبيل تنفيذ مثل هذا التوفيق لهي غالباً منفرة وتثير الاشمئزاز. 
ولكن» بما أن البدائل المنظورة لمحاولات كهذه لإقامة سياسة مدنية 
بالتوفيق بين النزعات الغرائزية قد تكون إما البلقنة» أو مفهوم العِرْق 
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الأسمى أو الشعب المختار» أو القمع الإكراهي للهويات الإثنية من 
قبل دولة عملاقة» بما أن البدائل للتوافق هى هذهء فهل يمكن 
لأحدء وخاصة لعناصر مجتمع كان قد فشل في حل مشاكله الغرائزية 
المعقدة» أن ينظر إلى هذه المحاولة نظرة احتقار أو عدم اكتراث؟ 
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الفصل الماوي عشر 
سياسة المعنى 


1 

إن أحد الأشياء التي يعرفها الجميع ولكن لا أحد يستطيع أن 
يفكر كيف يثبتها هو أن سياسة دولةٍ ما تعكس تصميم الثقافة فيهاء 
للشك - فأين يمكن مثلاً أن نجد السياسة الفرنسية سوى فى فرنسا؟ 
ولكن مجرد طرح الموضوع يعني إثارة الشكوك. منذ العام 05 
شهدت إندونيسيا على التوالي ثورة فحكماً ديمقراطياً برلمانياً» فحرباً 
أهلية» فحكماً رئاسياً استبدادياً» فمجازرء فحكماً عسكرياًء فأين 

التصميم في ذلك؟ 
تؤلف الحياة السياسية وبين شبكة العقائد التى تؤلف الثقافة. يبدو كل 
شىء غابةٌ من المخططات والمفاجآت المبعثرة؛ ومن جهة أخرى» 
تبدو الأمور كصورة هندسية واسعة من الأحكام المستقرة. إن ما يربط 
بين فوضى الأحداث من جهة ونظام المشاعر من جهة أخرى لهو أمر 
شديد الغموض» وأما ما هو أكثر منه غموضاً فهو صياغته. وفوق كل 
شىء » فإن ما تحتاجه محاولة الربط بين السياسة والتراث هو نظرة 
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أقل انبهاراً للأولى ونظرة أقل اهتماماً بالناحية الجمالية للآخر. 


فى المقالات القليلة التى تؤلف كتاب الثقافة والسياسة فى 
إندو ا (4أد:1:00 دز عع تلوط 4 6 «لااه0)ء يأخذ الكُنَّابِ على 
عاتقهم مهمة إعادة بناء النظرية اللازمة لإحداث مثل هذا التغيير 
المطلوب في النظرة إلى الموضوعء ويقوم بهذه المهمةء» من 
الناحية الترائية أساساً بينيديكت أندرسون (8ه5معلهة عءنلعمء8) 
وتوفيق عبد الله ومن الناحية السياسية أساساً دانيال ليف اءنهةط) 
مآ و ج. وليام ليدل 401نآ سسدنااة/ةا .6): وبالتساوي بين 
الناحيتين سارتونو كارتوديردجو 7 (00150[0غ1]22 مده د5) . وسواء 
كان الموضوع هو القانون أو التنظيم الحزبي» فكرة الجاويين عن 
السلطة أو فكرة شعب المينانغكاباو السومطري عن التغيير» الصراع 
الإثني أو التطرف الريفيء فإن الجهد المبذول يبقى هو ذاته: تقريب 
الحياة السياسية الإندونيسية إلى الأفهام بالنظر إليهاء حتى في أشد 
حالاتها انحرافاً وشذوذاًء على أنها قائمة على مجموعة من 
المفهومات - المُثُّل والافتراضات والأحكام ‏ المستقاة من اهتمامات 
تتجاوزها بكثيرء وإلى إضفاء الواقعية على هذه المفهومات بالنظر 
إليها على أنها واقعة ليس في عالم مبهم من الأشكال العقلية بل في 
الحياة الواقعية الملموسة للصراع الحزبي. والثقافة» في هذه الحالة» 
لا يكون مجموعة من العقائد الغريبة والعادات» بل هو تراكيب 
المعاني التي يستخدمها الناس لإضفاء الشكل على تجاربهم؛ ولا 


(1) انظ ر: عطا طلذيا ي#اكء:100[ الا ععفاتاوط نجه عجبااين ,.لء ,اله1] ععنهات 
اأعمه0 :إلال8] معقط1) اععء51 12:35 2320 ممدمعلصة .0*0 .1 اأعتلعمع8 آه ععمواكاودة4 
,([1972] ,ؤوعء8 1021915103 

وقد نُشرت المقالة الحالية فى هذا الكتاب للمرة الأولى تحت عنوان : «,ل:هبمعاله» 

1 ,319-36 .مم 
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تكون السياسة انقلابات ودساتير» بل تكون إحدى الساحات الأساسية 
التي تتكشف فيها هذه المفهومات في العلن. وهكذاء بعد وضع 
الجانبين في أطر جديدة» تصبح مهمة تحديد الرابط بينهما قابلة 
للتنفيذء على الرغم من صعوبتها. 


إن السبب وراء صعوبة المهمة» أو في أي حال كونها محفوفة 
بالمغامرة» هو أنه لا توجد تقريباً أي أداة نظرية يتم القيام بالمهمة 
على أساسها؛ فحقل البحث برمته ‏ وماذا ندعوه؟ هل ندعوه 
بالتحليل الموضوعي؟ ‏ مرتبط بمبدأ - يشبه المبادئ الأخلاقية - 
انعدام الدقة. و تَقَنَع معط المحاولات لإيجاد مفهومات ثقافية عامة 
معروضة في سياقات اجتماعية معينة» تقنع بمجرد الإيحاء» تكتفي 
بأن تضع سلسلة من الملاحظات الملموسة بجوار بعضها البعض ومن 
ثم تستخلص (أو تقرأ في هذه الملاحظات) العنصر العام المبثوث 
فيها بواسطة الإيحاء المجازي. أما المحاججة الصريحة فهى نادرة في 
هذه الحالات» وذلك يعودء قصداً أو إهمالاً» لعدم وجود أي تعابير 
يمكن صياغتها من خلالهاء وهكذا يبقى المرء أمام مجموعة من 
الحكايات لا يريطها ببعضها البعض إلا التلميحات» ويحصل عنده 
الانطباع بأنه» على الرغم من أن البحث لامس أشياء كثيرة» لم يكن 
هناك الكثير مما تم استيعابه”©. 


ويتعين على الباحث الذي يرغب في تجنب هذا النوع من 
الانطباعية المتمّمة أن يبني منصته النظرية الخاصة متلازمة في الوقت 


(2) ربما كان أبرز وأصلب من مارس هذه المقاربة القائمة على وضع السياسة جتباً إلى 
جنب مع الثقافة ناثان لايتيس (5غانع.آ مقط)12!). انظر : /ه «زفه3 4 :5عااعآ مقطادلح 
ركاجءط :نا عه ع لزه عءأظ 7186 لصة ,([1953] رجوعءظ ععرط :.11]! ,عمعمعات)) رومع زوامطه 
:آ1آ ,رممقعتطن)) صمعث 0مهم1]22] نز لرمتتاععه1 2 طغاالا بممصسنام0 عاععع©اة نإ ل2)6[قمسمءآ" 

.([1969] ,ؤوءعءط مع علطن أله ناسرع نولا 
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نفسه مع إجرائه للتحليل الذي يجريه. وهذا هو السبب في أن 
المؤلفين فى الكتاب [كتاب هولت] يستعملون هذه المقاريات 
المتنوّعة ‏ في أن ليدل يخرج من الصراعات المجموعية ويخرج 
أندرسون من الفن والأدب؛ وهو السيب في كون أحجية ليف هي 
تسييس المؤسسات القضائية» وكون أحجية سارتونو هي صلابة ودوام 
الاعتقاد الشعبي بحتمية مجيء المجتمع المثالي بعد الثورة» وكون 
أحجية عبد الله تكمن في صَهْر روح المحافظة الاجتماعية والحركية 
الأيديولوجية. والوحدة التي نراها هنا ليست وحدة الموضوع أو 
وحدة الحجة. وإنما هي وحدة الأسلوب ‏ وحدة الهدف ووحدة 
القضايا المنهجية التي تستتبعها ملاحقة مثل هذا الهدف. 

وهذه القضايا متعددة» وهي تنطوي على مسائل التعريف 
والتحقق والسببية والتمئثيل والموضوعية والقياس والاتصال. إنما في 
الأساس تتلخص كلها في سؤال واحد: كيف نرسم إطاراً لتحليل 
المعنى ‏ التراكيب المفهومية التي يستخدمها الأفراد للخروج بفهم 
للتجارب التي يمرون بها - حيث يكون هذا التحليل في الوقت ذاته 
ظرفياً واقعياً بما يكفي لبعث الاقتناع وتجريدياً بما يكفي لتشجيع 
الخروج بأساس نظري. وتتساوى هاتان الحاجتان في الأهمية؛ 
فاختيار إحداهما على حساب الأخرى لن يعطينا سوى ممارسة 
وصفية فارغة أو تعميماً فارغاً. إلا أنهما أيضاً. وإن سطحياً على 
الأقلء يشدان الأمور فى اتجاهين متعاكسين» فكلما أمعن المرء فى 
التفاصيل اثذاة التضاقه مخصوضيات" الحالة المباشرة :الى يدرستهاء 
وكلما أشاح النظر عن التفاصيل فقد اتصاله بالأرضية التي ترتكز إليها 
حجته. ولذلك فإن اكتشاف السبيل لتجتّب هذا التناقض الظاهر - أو 
بعبارة أدق» للسيطرة عليهء فتجنبه بالكامل أمر مستحيل ‏ هو» من 
الوجهة المنهجية» هدف التحليل الموضوعي. 

وهوء من ثمء الهدف المنشود من الكتاب [كتاب هولت]ء في 
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ما يتجاوز الاستنتاجات المحددة حيال المواضيع المحددة. وتجهد 
كل واحدة من الدراسات لاستخلاص تعميمات من أمثلة خاصة 
معينة» وللنفاذ عميقاً في التفاصيل لاكتشاف ما هو أكثر من التفاصيل. 
وتتنوع الاستراتيجيات المستخدمة في إنجاز ذلك» ولكن الجهد 
المبذول لجعل الجزئيات المادية الضيقة تتكلم بما هو أبعد منها يتخذ 
شكلاً موحداً. إندونيسيا هى المشهد؛ إلا أن الهدف. وهو هدف 
أبعد منما يمكن أن يطمح إليه المرء. .هو الوصول إلى فهم تحالة أن 
كل شعب يحصل على السياسة التي يتخيلها. 


11 


إن إندونيسيا هى مكان ممتاز للقيام بمثل هذا البحث» 
فإندونيسيا هي وريثة لتقاليد متنوعة بولينيزية وهندية وإسلامية وصينية 
وأوروبية» ولذلكء ربما كان لديها نسبة من رموز القداسة لكل قدم 
مربع من مساحتها أكثر من أي أرض واسعة أخرى في العالم. أضف 
إلى ذك أنه كان لديها فى شخص سوكارنو (ومن الخطأ اعتبار أن 
سوكارنو كان رجلاً لا يمثل جنسه في أي شيء سوى في عبقريته) 
رجلٌ يملأه القلق الجامح وفي الوقت ذاته كان مهيئاً بشكل ممتاز 
لتجميع هذه الرموز في إطار ما يمكن تسممته الدين الرسمي 
(ههنهناء:5235) للجمهورية المكوّنة حديثاً. «الاشتراكية» الشيوعية» 
نصب الإله فيشئنو)ا. كانت دعوة إحدى الصحف للحرب فى العام 
1 : «ألغوا الرأسمالية» المدعومة من عبدها الاستعمار! اللهم امنح 


ع 


الإسلام القوة والنصر»”. «انا من أتباع كارل ماركس. . . وأنا أيضاً 


)2( مقتبس عن: 4ذله1ة1آ! هوذدانا فى : ©1/ 0:4 77:0هعلا5 ,تصطه»”ا لمقطمرع8 
."1 صقلا نز مهموعء0 عطا منهء! لعنداكمة1' ,عءمعءل7عمء110 انعادء17100 07ل عأوولاراد 
39 .م ,([1969] رؤوع:2 '[إاأأووع الملا اأعدره0) :زلآال8] يمعقط]1) وعنتطلاء1] وتعصردمة 
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رجل متدين)21 هكذا صرح سوكارنو بعد عدة عقود؟؛ «لقد جعلت من 
نفسي موطن اللقاء لكل التيارات وكل العقاتد. لقّد مزجتها ومزجتها 
تكراراً حتى أصبحت أخيراً سوكارنو الذي ترونه أمامكو»”* . 


إلا أنه» ومن جهة أخرىء فإن كثافة المرجعية الرمزية وتنوعها 
قد جعلا من الثقافة الإندونيسية دُوَّامة من الصور المجازية والخيالات 
اختفى فيها عدد من المراقبين من الذين لم يكونوا يتحلون بالحذر©. 
ويستحيل تقريباً» مع كل هذا المعنى المبثوث والمبعثر في كل 
مكانء أن نضع إطاراً لفكرة تربط الأحداث السياسية لخصلة أو 
أخرى من المعنى فاقدةً كليا للمصداقية. وبمعنى من المعانى» إن 
رؤية الإنعكاسات الثقافية في الأنشطة السياسية هو أمر بالغ السهوقة 
فى إندونيسيا؛ إلا أن ذلك يجعل عملية عَزْل الارتباطات الدقيقة فيها 
عيليةٌ يالقة الطيكونة: زاقى .هته الخديقة من الضور:المتجائية يكرن 
تقريباً لكل فرضية تميز شكلاً من أشكال الفكر في فعل معين منطقها 
الخاصء ولذلك فإن تطوير فرضيات تقدم الحقيقة إضافة إلى ذلك 
يصبح قضية مقاومة للإغراء أكثر منه انتهاز للفرص. 


والإغراء الأساسي الذي تنبغي مقاومته هو القفز للاستنتاجات 
والدفاع الأساسي ضد ذلك هو في تتبع الروابط السوسيولوجية بين 


(4) مقتبس عن : ,؟عم1ة1آ تعلكهلا بجعلآ) مندءدمكجج! كه «ر«ماى 176 ,تعطعواط وسامة1 
.154 .م ,([1959] 

وللاطلاع على تصريح ممائل في خطاب جماهيري لسوكارنو» انظر: .م ,.16140 يسطدط 
.200 

,55« للاطلاع على ذلك. انظر : ,222011207 «رلع اده دهن وتدعدهقهل» ,لإطاعسدا .11 
.75-3 .وم ,(1966) 26 .أ ههه ,80-89 .مم ,(1965) 25 .أمد 


وتعليقى على ذلك. انظر: 280 «,184207 ع5عهة127 عطا عر4ة»» ,خارءء0 لدم آلنات 
.86-0 .مم ,(1966 أكناوسلة) 26 أ70 ,(ء/77ئممء:17 ««رلإاصرع1» و لإطاعتانآ1 
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المواضيع التراثية والتطورات السياسية» بدلاً من الانتقال الاستنتاجي 
من واحد إلى آخر. ويتعين على الأفكار ‏ سواء كانت دينية أو 
أخلاقية أو عملية أو جمالية ‏ كما كان يلح باستمرار ماكس فيبر 
وآخرون أن تعتنقها جماعات مجتمعية قوية إذا كان لها أن تؤدي دوراً 
قوياً في المجتمع؛ فيجب أن تكون محل احترام» ومحل احتفاء من 
أشخاص حقيقين» يدافعون عنها ويفرضونها في الحياة اليومية. يجب 
أن تتأسس الأفكار في حياة الناس لكي يكون لها في المجتمع 
وجودء ليس وجوداً فكرياً فحسبء بل مادياً أيضاًء إذا جاز التعبير. 
إن الحروب الأيديولوجية التي قوضت إندونيسيا في السنوات الخمس 
والعشرين الماضية يجب أن لا يُنظر إليهاء وهذا ما كان يحصل 
غالباً» على أنها صراعات بين عقليات متعاكسة ‏ «الروحانية» الجاوية 
مقابل «العملية» السومطرية». «الانتقائية» الهندية مقابل «العقائدية» 
الإسلامية - بل على أنها فحوى النضال لخلق هيكلية مؤسسية للدولة 
بحيث يتقبلها عدد كافٍ من المواطنين بشكل يسمح لها بالعمل. 


إن سقوط مئات آلاف القتلى لأسباب سياسية يؤكد لنا أن هذا 
لم يحصل وأنه لم يكن هناك عدد من المواطنين يتقبل ذلك» وحتى 
الآن يبقى الأمر محل شك. إن تنظيم مواد ثقافية مخلّطة في كيان 
سياسي قابل للعمل يتطلب أكثر من مجرد ابتداع دين مدني مخلّط 
لكسر حدة التنويع. بل هو يتطلب إما إنشاء مؤسسات سياسية يمكن 
للجماعات المتناقضة المتواجهة أن تتواجه من خلالها بأمان» أو إزالة 
الجماعات كلها ما خلا واحدة من المسرح السياسي. ولم يجر تطبيق 
أي من هاتين الطريقتين في إندونيسيا حتى الآن إلا بشكل هامشي؛ 
فقد كانت البلاد عاجزة عن تطبيق الحكم الشمولي بنفس مقدار 
مجاها مل الجكم الدستوري. بل إن كل مؤسسة من مؤسسات 
المجتمع تقريباً - الجيش» البيروقراطية الإدارية» المحكمة» الجامعة» 
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الصحافةء الحزبء. الدين» القرية ‏ اجتاحتها اهتزازات كبيرة من 
الشغف الأيديولوجي التي لم يكن لها أي هدف أو اتجاه ظاهر. ولئن 
كان لنا أن نخرج بانطباع شامل عن إندونيسياء فهو انطباع مشروع 
الدولة الطامحة التى فشلت فى تحقيق طموحهاء الدولة التى عجزت 
عن إنجاة الشكن السائي الكنايب لمر شعيها تتعدرت في 
مخاوفها في مسيرتها من إجراء مؤسسي إلى آخر. 


بالطبع» إن جزءاً كبيراً من المشكلة يكمن في أن البلاد تقع في 
شكل أرخبيل من الجزر المتفرقة» وهذا ليس فقط بالمعنى الجغرافي 
للكلمة. وإذا كان لذلك أن يتبدّى في مزاج عام سائدء فهذا المزاج 
مشقّق تعتوره التضادّات والتناقضات الداخلية» فهناك الفروق المناطقية 
(فهناك المزاج العدواني الكلامي للمينانكاباو وهناك المزاج التأملي 
المراوغ لدى الجاويين» مثلا)؛ وهناك التشعبات «الإثنية» القائمة على 
الدين والتقاليد فى أوساط الجماعات ذات الروابط الوثيقة» كما فى 
«قذر الغليان» ك0 سومطرة الشرقية؛ وهناك الصراعات الطية 
المشكيلة فى خركة شيل آخل اللاد الأمنلين والضراعات المينة 
المنعكسة في حركة النضال لإقامة نظام قضائي قابل للعمل. وهناك 
الأقليات العرقية (الصينيون والبابوان)؟ والأقليات الدينية (المسيحيون 
والهندوس).» والأقليات المحلية (جاكرتا باتاك» سورباجا مادوريز). 
ولذلك فإن الشعار الوطني «شعب واحدء بلد واحدء لغة واحدة» 
يبقى أملاً يدغدغ الأحلام وليس توصيفاً لحالة قائمة. 

إلا أن الأمل الذي يمثله ذلك الشعار ليس بالضرورة حلماً بعيداً 
عن المعقول» فمعظم الدول الكبرى في أوروبا نمت من ظروف تتميز 
بتنوع لا يقل عن التنوع الذي تتميز به إندونيسيا؛ فلئن كان بإمكان 
التوسكانيين والصقليين أن يعيشوا معأ فى الدولة نفسها وينظروا إلى 
أنفسهم مواطنين طبيعيين في تلك الدولة» فكذلك بإمكان الجاويين 
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والمينانكاباو. ولم يكن مجرد واقع التنوع الداخلي هو الذي أعاق 
مسيرة إندونيسيا في التفتيش عن الشكل السياسي الفاعل» بل كان 
العائق هو الرققق :عل مستويات المجتمع عا لهذا التنوع. فقد 
كان الإندونيسيون يتكرون هذا التنوع على أنه مجرد فِرْية من افتراءات 
الاستعمارء وكانوا يشجبونه بوصفه من بقايا الإقطاع» وغامت فوقه 
المشاعر الانتقائية البديلة والتواريخ المنحازة والأوهام الطوباوية» وفي 
أثناء ذلك كله كانت تدور رحى المواجهات المريرة بين جماعات 
كانت تتنافس فى ما بينها ليس فقط على السلطة السياسية 
والاقتصادية» بل أيضاً على امتلاك الحق في تحديد الحقيقة والعدالة 
والجمال والأخلاق» وحتى على طبيعة الواقع» ولم يكن هناك 
مؤسسات سياسية رسمية توجه مسار هذه المعارك الطاحنة. وكان 
الإندونيسيون (وبعبارة أدق» بتصوريء النخب الإندونيسية) يتصرفون 
وكأن بلدهم بلد يتمتع بالتجانس التراثي مثل اليابان أو مصر وليس 
بالتنوع الثقافي مثل الهند أو نيجيرياء وبذلك خلقوا لأنفسهم سياسة 
معنى فوضوية كانت تقع خارج التراكيب الراسخة للحكم المدني. 

وسياسة المعنى هذه فوضوية بالمعنى الحرفي لكلمة «غير 
محكوم» وليس بالمعنى الشائع لكلمة «غير منظم». وكما تُظهر كل 
واحدة من المقاللات فى كتاب [هولت]ء» كل على طريقتها الخاصة» 
فإن ما سميته في مكان آخر «الصراع من أجل الواقع»» أي محاولة 
الفرض على العالم مفهوماً معيناً عن حقيقة الأشياء بالعمق وعن كيف 
يجب أن يتصرف الناس فى الحياة» إن هذه المحاولة ليست مجرد 
فوضى من التعصب والأهواء المسبقة» على الرغم من العجز 
الحاصل حتى الآن للعبور بها إلى التعبير المؤسسي القابل للعمل» 
فإن لديها شكلاً ومساراً وقوة خاصة بها. 

إن العمليات السياسية في كل الدول أوسع وأعمق من 
المؤسسات الرسمية المصممة لضبطهاء وإن بعضاً من القرارات 
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الحاسمة بشأن توجه الحياة العامة لا تُتخذ فى البرلمان وفى اللجان 
التنفيذية ؛ بل عن تخد كن المنعالااه غير الرسية لما يذعرة دز ركهائم 
«الوجدان (أو «الوعي») الجمعي». أما في إندونيسيا فإن نمط الحياة 
الرسمية وإطار المشاعر الشعبية الذي يقبع داخله هذا النمط قد أصيبا 
بالتفكك إلى درجة أن أنشطة الحكومة» وعلى أهميتها المركزية» تبدو 
غير ذات هدف,. وكأنها مجرد إجراءات روتينية نجدها ترتحٌ بعنف 
تكراراً لدى حصول اقتحامات مفاجئة لها من جهة المسار السياسى 
المحجوب عن الأعين (وقد نصفه بالمقموع) الذي تسير فيه البلاد. ١‏ 
والأحداث العلنية في الحياة العامة» أي الوقائع السياسية 
بالمعنى الأضيق» تُعَمّى على هذا المسار بقدر ما تكشفهء ففي جانب 
كشفها له وهي تفعل ذلك بالتأكيد» فهي تكشفه بشكل مائل وغير 
مباشرء كما تكشف الأحلامٌ الرغباتٍ الدفينة وكما تكشف 
الأيديولوجيات المصالح؛ وهنا تصبح عملية تبيّنه أشبه بتأويل 
مجموعة من العوارض منها بتتبع سلسلة من الأسباب. ولذلك» إن 
الدراسات في كتاب [هولت] تقوم بالتشخيص والتقويم بدلا من القيام 
بالقياس والتنبؤ. إن التشظي في النظام الحزبي ينبئ بتكثيف شديد في 
الوعي الإثني؛ وينبئ الضعف في القانون الرسمي بتجديد 0 
بالوسائل التوافقية لتسوية التزاعات. وخلف المآزق الأخلاقية للقائمين 
بجهود التحديث على المستوى المحلي تقبع تعقيدات كامنة في 
الروايات التقليدية عن التاريخ القَبَلي؛ وخلف حالة التفجّر في 
الاحتجاجات الريفية يقبع الافتنان بصور التغييرات الكارثية؛ وخلف 
الاستعراض المسرحي ل «الديمقراطية الموجهة» تقبع مفهومات عتيقة 
عن مصادر السلطة. إن هذه الممارسات فى عملية التأويل السياسى» 
بمجموعهاء تشرع في كشف الخطوط الكبرى الواهية لما تصل إليه 
الثورة الإندونيسية في الواقع: سعي لإقامة دولة حديثة تكون على 
تماس مع وجدان المواطنين؛ دولة يتمكن معها المواطنون من 
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الوصول إلى الفَهُم وإلى التفاهم. إن أحد الأشياء التي كان سوكارنو 
مصيباً بشأنهاء مع أنه كان يقصد شيئاً آخر في الواقع» هو إن هذه 
الثورة لم تصل إلى نهايتها. 
11 

إن المشكلة الكلاسيكية لقضية الشرعية - أي كيف يصل بعض 
الناس إلى الحصول على الحق لحكم الآخرين ‏ هي مشكلة حادة 
أدت فيها السيطرة الاستعمارية طويلة الأمد إلى خلق نظام سياسي 
كان قومياً في نطاقه ولكنه لم يكن كذلك في طابعه العام. ولكي 
تتمكن الدولة من القيام بأكثر من إدارة الحقوق والامتيازات والدفاع 
عن نفسها في مواجهة مواطنيهاء يتعين عليها أن تكون تصرفاتها 
استمراراً ظاهراً لذوات أولئكك الذين مدعي أنها هي دولتهم» أي 
مواطنيها يالذات داق أن تكون» بمعنى مضحّم ومقوىء. تصرفاتهم 
هم. وهذا ليس مجرد مسألة إجماع. وليس على المرء أن يوافق على 
تصرفات حكومته حتى يرى نفسه متجسداً فيها أكثر من-أن ينظر إلى 
أفعاله هو باستحسان ليعترف أنه هو نفسهء ويا للأسف» قد قام بها. 
إنها مسألة مباشّرة ولصوقء مسألة اختبار ما «تفعله» الدولة ورؤيته 
تابعاً بشكل طبيعي من مجموع «النحن» المألوف والمفهوم لدى 
المرء. وفى ذلك» وفى أحسن الحالات». يتطلب الأمر مقداراً من 
«خفة اليد» السيكولوجية من جانب الحكومة كما من جانب المواطنين 
على السواء. ولكن عندما تكون البلاد قد رزحت تحت الحكم 
الأجنبي لمدة مئتي سنة أو ما يقرب من ذلك» يصبح الإتيان بمثل 
هذه الحيل» أصعب وأصعبء» حتى بعد زوال الحكم الأجنبي. 

إن المهام السياسية التي كانت تلوح هائلة في مرحلة النضال من 
أجل الاستقلال - إنهاء سيطرة القوى الأجنبية وخلق الكوادر القيادية 
وتحفيز النمو الاقتصادي والمحافظة على الإحساس بالوحدة الوطنية - 
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كل هذه المهام بقيت على صعوبتهاء بل ازدادات صعوبةء بعد 
الحصول على الاستقلال. بل وانضافت إليها مهمة أخرى» وهي 
مهمة لم تكن واضحة المعالم حينهاء وهي قد أصبحت أقل وضوحاً 
الآنء ألا وهي التخلص من هالة الطابع الأجنبي من مؤسسات 
الحكومة الحديثة. ولقد كانت عملية ترويج الشعارات» التي كانت 
جارية في خلال نظام حكم سوكارنوء والتي أصبحت أكثر اعتدالاء 
وإن لم تنته كليا في نظام خلفهء كانت هذه العملية محاولة شبه 
مدروسة لجَسْر الهوة التراثية بين الدولة والمجتمع» وهي الهوة التي» 
وإن لم تكن قد خَلّفها الحكم الاستعماريء إلا أنه أسهم في 
توسيعها بشكل هائل. وقد كان التصاعد التدريجى فى الشعارات 
والحركات والأنصاب التذكارية والتظاهرات» وهو المياعد الذي بلغ 
درجة من الحدة الهستيرية فى أوائل الستينيات» كان هذا التصاعد» 
جزئياً في أي حالء يُفُصد منه إضفاء الطابع المحلي على الدولة ‏ 
الأمة. ولما لم تكن كذلك» فقد تصاعدت حالة عدم التصديق 
مصحوبة بحالة من الفوضى بشكل لولبيء ما أدى إلى تحطيم 
سوكارنو وتقويض نظامهء في الانهيار الذي تلا ذلك. 

وحتى من دون وجود عنصر الحكم الاستعماري الذي عقّد 
الأمورء فإن الدولة الحديثة ستبدو أجنبية فى أعين التقليد المحلى فى 
بلد مثل إندونيسياء ولم يكن السبب في ذلك إلا أن تصور مثل هذه 
الدولة لنفسها أداةً التنسيق بين الجوانب المختلفة للحياة العامة ليس 
له مقابل في مثل هذا التقليد. ذلك أن الحكام التقليديين» وليس هذا 
الأمر محصوراً بإندونيسيا فقطء كانواء عندما كان ذلك بمستطاعهم 
وعندما كانوا يشعرون بالرغبة في ذلكء» كانوا يتصفون بالاعتباطية 
والأنانية والبلادة والاستغلال» أو بمجرد القسوة (وإن كنا الآنء بتأثير 
نظرة سيسيل ب. دوميل (116ذ2684 .8 6011©) للتاريخ» نرى أن ذلك 
كان مبالغاً فيه)؛ إلا أن هؤلاء الحكام لم يكونوا يتصورون أنفسهمء 
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ولا كان رعاياهم يتصورونهم» في موقع الإدارة لدولة تمتلك قدرة 
كلية» فالأغلب أنهم كانوا يحكمون لتثبيت مكانتهم ولحماية (أو 
توسيع) امتيازاتهم» ولممارسة طريقتهم في العيش؛ وحينما كانوا 
يسيطرون على الأمور في ما يجاوز سلطتهم المباشرة - ولم يكن 
ذلك كثيرا في المعتاد ‏ كان ذلك على نحو استمدادي» انعكاسا 
الاحتسافات فلبقة أكقر بزنها نتياسية بالمعض المفبوط : أن فكرة أن 
الدولة ماكينة عملها تنظيم الصالح العام فتأتي فكرةً غريبة في هذا 
السياق. 


أما في ما يتعلق بردة الفعل الشعبية» فقد كانت نتائج هذه الغرابة 
هي النتائج المعتادة: القليل من الفضول. والقليل من الخوف». 
والترقُب المكنّف. والكثير من الحيرة. إن ردة فعل سوكارنو تجاه هذا 
التشويش في المشاعر كانت برفع الشعارات والتلويح بهاء وكان ذلك 
فشلاً ذريعاً؛ إلا أن القضايا المبحوثة فى كتاب [هولت] هى قضايا 
أخرى» على درجة أدنى من الارتباط وَأبحد مدى من تلك المشاعر: 
ففي هذه القضايا يستطيع المرء أن يتلمس بالتفصيل الملموس ردة فعل 
الشعبء الذي كان معتاداً على حكم السادة ولم يكن معتاداً على 
حكومة عملها الإدارة» حين يجد نفسه فجأة ومن دون مقدمات أمام 
حكومة مركزية ناشطة شاملة ‏ ذلك النوع من الحكم الذي كان 
دو جوفينيل (3010768261 06) يدعوه ب «الدولة ‏ مخزن الطاقة»© . 


إن مثل هذه المواجهة تعني أن المفهومات الراسخة في 
المجتمع مثل العدالة والسلطة والاحتجاج والأصالة (بالإضافة إلى 


(6) كلة زه «(81510ط 116 014 ءعنله/! 115 :««وبرموط 07 ر[عمع/جاول ع0 لمونمعط 
نذالا ردمه)805) ومأممتاصسسط؟ .2 .ل نز6 4ع تأقصدا” بممعمء8 .7لا .10 بز بأععط رطأسره0 
.(1962 رووعءو8 ومعوءع8 
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حشد آخر من المفهومات التى لا تتناولها تلك المقاللات بصراحة) 
تصبح هذه المفهومات في موقع الخطر تجاه متطلبات الوجود الوطني 
الفاعل في العالم المعاصر (أو ما قد يبدو كذلك). إن هذه الخلخلة 
المفهومية ‏ المتمثلة في الوضع موضع الشك للأطر الأخلاقية 
والمعرفية السائدة في المجتمع والتحول في الوعي العام الذي يطلقه 
ذلك إن هذه الخلخلة تشكل الوضوع الملائم للدراسات الثقافية 
للحياة السياسية فى الدول الجديدة. وقد قال سوكارنو ذات مرة فى 
أسلوبه الأنتعاتى "العم «إن ما تحتاجه هذه البلاد يد 
للتحديث والعصرنة». ولكنه لم يمنح البلاد هذا التحديث» بل منحها 
مجرد إيماءات أو بادرات نحو ذلكء» إلا أن هذه الإيماءات كانت من 
الوضوح بحيث تقنع جميع الإندونيسيين ما خلا الأضيق أفقاً فيهم 
بأن الحكومة قد تغيرت بجوهرها وليس فقط بشكلهاء وبأن عليهم. 


نتيجة لذلك» أن يجروا بعض التعديلات في مواقفهم الذهنية”. 


17 


إن الإحساس بوجود هذا النوع من التغير الاجتماعي في الذهنية 
أسهل بكثير من ضبطه وتوثيقه» وليس ذلك لأن تجلياته شديدة التنوع 
والخفاء فحسبء. بل لأنه يتميز بالتردد والحيرة والتناقض» فمقابل كل 
معتقد أو ممارسة أو مؤسسة اجتماعية توصم بالتخلف, هناك معتقد أو 
ممارسة أو مؤسسة اجتماعية» وغالبا ما تكون هي ذاتهاء ينادي بها 


(7) المقتبس أعلاه مأخوذ من رسائل سوكارنو التي هاجم فيها الإسلام التقليدي» التي 
كتيها ييتما كان فى السجن فى المنفى فى : طامهعلاءاا ,تإعفاظ قوط أمعنس- اوماد روععها1 
١ 1‏ .1936 أتناوندة 18 ,1616 

منشورة فى : هه ذلهمء00 .>! نز لعاتلظا ,اعنتامعخ! مععه:ء8 طدموطة2 ,ممرهعاءه5 

.م ,(1959 530 2 101632 الطععمع6 منزانمدط :3212 2ز10) 510108ة[1 .71 .51 
.340 
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ويحتفي بها الأشخاص أنفسهم نموذجاً وجوهراً للتحديث والعصرنة؛ 
ومقابل كل معتقد أو ممارسة أو مؤسسة اجتماعية موصوفة بالأجنبية 
الغريبة» هناك معتقد أو ممارسة أو مؤسسة اجتماعية» وغالباً ما تكون 
هي ذاتها أيضاًء يُحتفى بها على أنها التعبير الأقدس للروح الوطنية. 

وفي مثل هذه الأمورء ليس هناك تقدم بسيط مما هو «تقليدي» 
إلى ما هو «حديث»» بل نجد حركة متعرجة غير منتظمة وغير منهجية 
غالباً ما تتجه نحو استعادة مشاعر الماضي بقدر ما تتجه نحو التبرؤ 
منها. ويقرأ بعض فلحي سارتونو مستقبلهم في أساطير القرون 
الوسطىء» فيما يقرأ بعضهم مستقبلهم في الرؤى الماركسية» ويقرأ 
بعضهم مستقبلهم في كلا الأمرين. ويتذبذب المحامون عند ليف (60آ) 
بين موازين العدالة الشكلية غير العاطفية وبين الشعور بالحماية الأبوية 
الذي تؤمنه شجرة البَّنْيَان. كما إن الإعلامى الذي يدرس عبد اللّه 
سار الميتى تعركجا ترح فمل جتنيف لقني العرالة» كمه 
مقالات ا تدعو إلى استعادة «روح العُرْف الأصيل للمينانكاباو» 
وإلى الغوص مباشرة «في مسار التقدم». ويجد أندرسون في جاوة 
نظريات تتناول موضوع السلطة تتسم بالروح «السحرية العتيقة» وروح 
«التقدم العقلاني» تتعايش جنبا إلى جنب. وفي سومطرة» يجد ليدل 
الروح المحلية والروح القومية يتقدمان بالخطوة نفسها. 

إن هذا الواقع الذي لا يمكن إنكاره» وإن كان ينكره الكثير - 
بأن مسار التقدم» مهما كان من أمر تقدمه. لا تحكمه معادلة سلسة 
الحركة ‏ يُعجز أي تحليل لحركة التحديث يكون منطلقاً من المسَلّمة 
القائلة بأن التحديث يتكون من استبدال الأصيل القديم بالمستورد 
الحديث. ونجد أن الناس» ليس فقط فى إندونيسياء بل في سائر 
أنحاء العالم الثالث ‏ بل وحتى في العام كله يتسديؤن إلى هدف 
مزدوج: البقاء على ما هي هويتهم الأصلية عليه وعلى مجاراة روح 
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القرن العشرين» إن لم يكن استباقها. وهناك ارتباط كثيف بين روح 
المحافظة على الثقافة وبين الأصولية السياسية يغذي عصب الروح 
القومية فى الدولة الحديثةء وهذا يتجلى بأشد مظاهره فى إندونيسيا. 
وما يقوله عبد الله عن المينانكاباو ‏ بأن حركة التأقلم مع العالم 
المعاصر تطلبت «مراجعة مستمرة لمعنى الحداثة». وأنه دخلت فيها 
«مواقف جديدة تجاه التقليد الاجتماعى بذاته وبحث [لا ينتهى] عن 
القاعدة المناسبة للتحديث» - يُقال» بشكل أو بآخرهء فى كل وائحدة 
هل أمقالاك كناك .وما الهم عله الفا لات للم :تقلا سكير عن 
الظلمات إلى النورء بل تعريفاً يتغير باستمرار لموقعنا «نحن» 
(الفلاحونء» المحامونء المسيحيونء الجاويون» الإندونيسيون. . .)»2 
اين كناء وأين نحن الآنء وإلى أين علينا أن نسير - ويدخل في ذلك 
رؤى من التاريخ المجموعي والهوية والتطور والمصيرء وهي رؤى ما 
إن تنبعث حتى يجري التقاتل حولها. 


إن مثل هذا الميل للحركة إلى الأمام وإلى الخلف في الوقت 
ذاته فى إندونيسيا كانت ظاهرة منذ بداية الحركة الوطنية وقد ازدادت 
بروزاً منذ ذلك الحين. إن منظمة «الشراكة الإسلامية» وهى أول 


)9( للاطلاع عل تاريخ الحركة الوطنية الإندونيسية» التي لا تشكل ملاحظاتي حولها 
سوى تعليقات عابرة انظ ر : 027 عاطاءءل/اضانره عل انه« اطعندعء0 ,تعتاساط .264 .ل 
. الا عدعودطل! عط1) 1942 اوماق 930[ بعجوز عل (١‏ 70012516[ تا عرتعوءصصط ملعك اكتلهعدمطلهد 
0 اأمطزأهط! :ماموعععءط (منملاء5 ,مل0عذلمععصملعط .>1 .لى :(1953 ,عببء110] سد 
ع4 :610" ع4 :07 ,رطعه 1 .0 .384 .1 :(1950 ,أدللمق8 ملماكبط تمامدكلدزمط) 
(1950 ,لقظتاقمةطماء8 طدكد[12 تداأعدعلة[نآ) ءأدء مك1 ١‏ عتعءسعط عأءكزائ له موزلو 
لقهكنا 1/1 عععمءت) نع 1(عللمعء1710 1(#ذلدء 17001 جم عأععنا ,اك 1/11 2:14 51147110 ,رستطد©آا 
انوع امنا لاعصمن) :/ا!! يهعهطا1]) مندهه00:آ عن «منعيتاودع![ نجه :جد اأعدصم قعل متطدعا 


7 110015101 :تلاك عالأكقال 11 2014 1ا(وعدء) 7176 ,02هع8 .[ بمعقاط :([1952] رووععط - 
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منظمة كبيرة فعلاً (ازداد عدد الأعضاء فيها من أربعة آلاف فى 1912 
إلى أربعمئة ألف في 1914)» تجذب في الوقت ذاته العرقييين 
الروحانيين والإسلاميين الملتزمين والمتطرفين الماركسيين» ودعاة 
الإصلاح من طبقة التجارء والأرستقراطيين المهتمين والفلاحين 
المتطلعين إلى قدوم من يخلصهم. وعندما انفرط عقد هذه الهوشة 
التى كانت تلبس لبوس الأحزاب» وهذا ما حصل فى العشرينيات من 
القرن» انشقت ليس إلى الأجنحة «الرجعية» والكحر التقدمية» كما 
هو معهود في تاريخ الحركات الثورية» وإنما إلى سلسلة كاملة من 
الفرق والحركات والأيديولوجيات والنوادي والمؤامرات ‏ ما يسميه 
الإندونيسيون بالتيارات (5ةءنا )4‏ يحاول كل منها أن يربط شكلاً من 
أشكال الحداثة بشكل من أشكال التقليد. 


وحاول أفراد الطبقة المثقفة «المستنيرة» ‏ الأطباء والمحامون 
والمدرّسون وأبناء موظفي الدولة ‏ أن يقيموا تزاوجاً بين الشرق 
«الروحاني؟» والغرب «الحركي النشيط» عن طريق المزج بين نوع من 
الروحانية الجمالية وبين مشروع تطويري يقوم على مبدأ الشهامة 
النبيلة ويهدف إلى رفع مستوى الجماهير. وحاول المدرسون في 
المدارس القرانية فى الأرياف تحويل مشاعر العداء إلى المسيحية عند 
الناس: إلى متاهضة لماز كما خاولوا أن يععلوا من انفسهم 
صلات وصل بين الحركية المدينية والتدين الذي يميز أهل الريف. 
وحاول التحديثيون الإسلاميون تنقية عقيدة الجماهير من العناصر 
الغريبة التي التصقت بها كما حاولوا إطلاق برنامج إسلامي للإصلاح 
الاجتماعي والاقتتصادي في الوقت ذاته. بينما حاول الثوريون 


لطة ,(1958 رعنء110 هه؟ . إلا تعدعد1آ عط 1) 1942-1945 ,ورمننوميعء 0 عدو اهمه 6[ 17102 
عط1) ععهنطن) أمقع30 زه «زفلتا3 © :172715110 + نراعقء 50 :17:40:15 ستعطات/17 .1 با 
.(1956 ,عللع20 مون .الا :عبمد11 
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اليساريون إيجاد تطابق بين الروح الجماعية الريفية والاستياء السياسي 
لدى الفلاحين وبين الصراع الطبقي؛ كما حاول المهجنون 
الأوراسيون (المتحدرون من أصول أوروبية وآسيوية) أن يزاوجوا بين 
هوياتهم الهولندية والإندونيسية وأن يقدموا مبرراً لدولة مستقلة متعددة 
العِرّق؛ وحاول المثقفون من ذوي الثقافة الغربية أن يتوافقوا مع 
الواقع الإندونيسي بالضرب على وتر المشاعر الأهلية المناهضة 
للإقطاع (والمناوئة للجاوية إلى حد ما) لمصلحة الاشتراكية 
الديمقراطية. وأنى التفت المرء» في تلك الأيام المحمومة التي 
شهدت اليقظة القومية (حوالى 1912 1950)؛: يجد أشخاصاً 
يحاولون المواءمة بين الأفكار القدية والمشاعر التقليدية فى محاولة 
لجعل [حدى 'تويدات العقدم توق أقل تخييرية وأنجد اثماط :القرف 
يبدو أقل عرْضة للاستغناء. 


وهكذا تداخل التنوع الثقافي الإندونيسي مع الفكر السياسي 
المعاصر لينتجا موقعاً أيديولوجياً شهد توازناً بين إجماع عام على 
أحد المستويات ‏ بأن على الدولة بمجموعها أن تقتحم ذرى الحداثة 
نتها حش مستسشكة) منسوعيا الفا باأسنانيات”دؤائها وبينه 
على مستوى آخرء خلاف متسارع جيال الاتجاه الذي يجب أن 
يسلكه اقتحام تلك الذرى من ناحية وجيال ماهية تلك الأساسيات. 
وبعد الاستقلال» اكتمل تهشّْم النخبة والقطاعات العاملة في المجتمع 
على هذه الخطوط بينما تقسم المجتمع وانتظم في مجموعات جديدة 
من العائلات الروحية» بعضها كان بالغ الضخامة» وبعضها ضئيل» 
وبعضها الثالث فى منزلة بين الاثنتين» وكانت هذه المجموعات 
مشفلة لبن فقط يتك إننوتسياابل أيضناً بتعريفت عاهيتها: 


وهكذا نشأ تنافر أدى إلى الشلل» بين الإطار الأيديولوجي الذي 
شيدت» وكان يفترض أن تعمل. من ضمنه المؤسسات الرسمية 
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للدولة ‏ مخزن القوة المفترض قيامها وبين الإطار الذي كان من 
المفترض أيضاً أن تتشكل من ضمنه الهيئة السياسية الرسمية لتلك 
الدولة؛ بين تكاملية شعار «الامتزاج » الامتزاج. الامتزاج» الذي نادت 
به «الديمقراطية الموجهة». البانتجاسيلا (المبادئ الخمسة)» الناساكوم 
(دمج القومية والدينية والشيوعية)» وما إلى ذلك. وبين تجزئة 
المشاعر الشعبية”. وهكذا لم يكن التضاد بين المركز والأطراف - 
التكاملية في جاكرتا والتجزئة في الأقاليم؛ ولكن التضاد ظهرء 
وبشكل لم يكن يختلف كثيراًء على كل أصعدة النظام السياسي» 
فمن مقاهي القرى حيث كان الفلاحون الذين درسهم سارتونو 
يضعون خططهم الصغيرة إلى مكاتب ميدان ميرديكا (الاستقلال) 
حيث كان أعضاء الطبقة الوسطى يضعون خططهم الكبرى» كانت 
الحياة السياسية تمضي في طريق غريب ذي صعيدين» حيث استعرت 
المنافسة ليس فقط لأجل السلطة بل لأجل السلطة التى هي فوق 
المتقلةاع سان أخرى لحازة الى ني تحديه ثري الدولة أد بح 


(9) للاطلاع على الأيديولوجية الرسمية للجمهورية حتى منتصف الستينيات» انظر: 

2 ...© ,لزه /ا11 طانخ1 نمز «رلإع قمع 0طع2آ1 لع10نان) 0 كع 1تاتقه101)» رطااء1 ارعطاءء1]1 
,97ل .1 أمرعطه80 :309-409 .مم ,(1963 ر5وع28 7إ1511ءلالهلا علدلا :01) ,صعء 12 ببجولحم) 
علدلا ركعرء5 )1ممع1 [2كتضانن) ,ممصمل لأمصمءن) أمعظ يذ كعتقائاومط 4تجه ‏ «رمنوناءكلا 
ولإأأققء/الطنا علدلا :01) ,معء1127 بوعل8) 12 .0م روعللينك5 هنمف أمقعطاناه50 ,لإأأومعء الهلا 
عععااالا جز عء(الوررمط أمدمننها[ 2:4 ,عتسطاطظ ,أمعمط :(1963 ,كعتلساذ هنقة أمدعطانه50 
ر5165ع5 ]7م0تزع]1 أدعنالنن ,تعمستل5ذ سدتللذ/لا .0 برا لعاتلظ ,«ستعومم وري 4 نمنوء مك10 
روا ممه اتدل علهلا :01) رد؟112 +ع[2) [8] ب510165 12أكث 5005625 ,لإاأأوعالطنا علدلا 
04 ,عوط ,ناء اط ,ع11001 مصسدتلاة/لا .1 لهد ,(1959 ,وع01ن55 دأحث أكدعطتناه50 
7 :5010165 داحذث أكدعطانه5 علهلا ,رفيا عدمن) «مزدء:1700 تنه +دم1له«وعام1 أعدمننهلز 
.(1970 رووععط لإاتورع نازولا علدلا :01) ,معحدا] بوعلم) 

إن الجو السياسي الانقسامي نوعاً ما الذي نتج عن ذلك يمكن تلمسه في المناظرات 

التى حصلت فى المؤتمر الدستوري 1958-1957.» انظر : ا#اطبامءه ومدوعل! عدوددطآ عممفندء1 
١ ١‏ .([1958 ,.طام .ه تهاكهع00[[1]) .كأه» 3 ,عتعل امكل :«به1[ه 2ط مهتدوع مك1 
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وجودها » وكانت هذه الخصومة مغلفة بالعبارات العذبة مثل النضال 
المشترك والهوية التاريخية والأخوة القومية. 

وهكذا استمرت الحياة السياسية على هذا المنوال حتى الأول 
من تشرين الأول/ أكتوبر 1965. ولقد كشف الانقلاب الفاشل 
والمجازر الوحشية التي أعقبته - ربع مليون من القتلى في خلال ثلاثة 
أو أربعة أشهر ‏ التشويش الثقافى الذي خلفته خمسون سنة من 
التغييرات السياسية وأسهمت في شغيلة واغكنت موه :وسترغان :مأ 


)20 إن تقدير عدد القتل مأخو ذ من : 4 :27:10عللاك زه وار 11:6 ,كعطعدط1؟ سطمل 
,5012اةء10 380 كتاوهط نلاملهمط) 17014 ع1 اعمط موعبط 4 جلء ت«العتالا أعطا ولام0) 
.9 .م ,(1968 
وتتراوح التقديرات بين الخمسين ألفاأ والمليون؛ ولا أحد يعرف الرقم الصحيح» وقد 
استعرٌ القتل إلى درجة بلغت من العتو حتى أن مجرد المناقشة في الأرقام كانت من الغباء. وقد 
تكون رواية هيوز (8865ا1]) لملابسات الانقلاب والمجازر التي تلته وصعود سوهارتو» على 
الرغم من افتقارها للناحية التحليلية» أكثر توازناً ووثوقاً من غيرهاء وللاطلاع على وجهات 
نظر أخر ى انظ ر : :ا 1822011061 انه #امقانتامء![ جمدل إن اناه :1171 رسعامقطك امعطم .1 
:5 لزقع12002» ,لعا .5 .(آ ب(1969 ,نامآ لله ععمعدط1آ عامهلا بجعل!) عندلق أمدء طايه 
.1 .للا 103-110 .صم ,(1966) 2 .60م ,6 .7801 ,بإعتامياكى «بعزدى4, «رمنام0) عط 1ه عوعلا عط1 
9 .701 ,كله ررك :/زع20 «رمنامن) عقصدطصنآا عط ععالة 0مة ععمكاعءع8 دأوعصهله])» بستعطاعء1ا 
1 :712هله12 ١ط‏ وءء 51621587 ,13/402147 ,لةالأقطنات) لعلتكهد8 :115-127 .مم ,(1966) 
9 باعوطاعجة28 180015 ,عتدء نم17 نط عتتطعوءسع]-مء6:ترعاوءد 30 06 :جمد «عمتدم جع عانطعه 
5 عط ]0 055 2أ1م7ع1ه1» ,اءه؟!1 ععل هذل .154 .ل :(1968 ,درمهظ .ى .ل تاعممعالة3) 
4 .هه ,43 .701 ,دننم ررك عتالاعه2 «رع نط2 تعائآ عط آه بوجعابع1 ك :مبامن) سدحزدعمهلمآ 
1 عالقكتاط!::0) :ع010) عتلياء 1ل[ تأعد5ء:1:407 ,رأطععدانا .8 :557-577 .مم ,(1970-1971) 
.8 لموبتمط ,ب(1970 ,معممعءت) مهلا تحسعلععائصف) عاعءأ0تاطتا عدعتاتما ,عتتمكتهمامع/ 28 
بناء[1) 102 زقصممعتاطناط «متكأنطتاكهآ ععلم119] ,بروععط عالطزوومط 112 «مادع:ه00:آ1 روعده10 
ك2 عغطا ده ععلووه10» ,لزع .آ :(1971 رطءالامصهنه10 ععوع8 أمرامعئج11 01لا 
2001151) 17/76 ,تق نماء813 .)2 .ث 200 ,26-40 .مم ,(1966) سعتدهعغ] الإعل مك «ر و دروعدآ1 
.(1969 بهماده1! علده لا بجت1]1) وادعدمهس]آ بط ععوهاام)» 
وبرأيى» فإن الكتابات التى نُشرت عن الانقلاب» من وجهات اليمين أو اليسار أو 
الوسطء أفسدها الاهتمام الهاجسي بالأدوار التي أداها سوكارنو والحزب الشيوعي - 
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تصاعد ضجيج الشعارات الوطنية ووضع حداً للمشهد من جديدء 
فالمرء لا يستطيع التحديق في الهوة كما إنه لا يستطيع التحديق في 
الشمس. ولكن لسن هناك الكثير من الإندونيسيين الذين لا يعرفون 
أن الهوة أمامهم» مهما كانت الأشياء التي تغطيهاء وانهم يتدافعون 
على حافتهاء وقد يكون وعيهم لذلك الواقع هو أكبر خطوة يخطونها 
في اتجاه الوصول إلى الذهنية المعاصرة المنشودة. 


37 


بصرف النظر عن رغبات علماء الاجتماع» فإن هناك بعض 
الظواهر الاجتماعية التي تخلّف أثراً مباشرا وعميقاً» وحتى حاسماء 
إلا أنه لا يكون من الممكن تقويم أهمية هذا الأثر إلا بعد حصول 
هذه الظواهر بوقت غير قصير؛ وبالتأكيدء إن إحدى هذه الظواهر 
هي إندلاع العنف الأهلي. وقد شهد العالم الثالث عدداً من حوادث 
إندلاع العنف خلال السنوات الخمس والعشرين الماضية التي شهدت 
انبئاق هذا العالم ‏ تقسيم الهندء التمرد في الكونغوء بيافراء الأردن. 
إلا أن واحداً من هذه الحوادث لم يكن بعنف الحدث الإندونيسي 
وقوة تدميره» ولا بصعوبة تقويمه. ومنذ الأشهر الأخيرة من عام 
5 التي شهدت اندلاع هذه الأحداث الرهيبة» يجد العلماء 
الإندونيسيين» وخاصة أولئك منهم الذين يحاولون النفاذ إلى شخصية 
بلادهم وطبيعتهاء يجدون أنفسهم في وضع غير مريح حيث هم 
يعلمون أن هزةً داخلية واسعة المدى قد خلخلت بلادهم وموضوع 
دراستهم. إلا أنهم لا يعلمونء إلا على نحو غامض.ء الآثار التي 


- الإندونيسي في أحداث المؤامرات المباشرة (وهي ليست بالقضايا التافهة» ولكن أهميتها تكمن 
في فهم اللحظة أكثر من فهم البلاد)» على حساب معناها في تطور الوعي السياسي 
الإندونيسي. 
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ترتبت على هذه الهزة. إن الإحساس بأن شيئاً ما قد حصل دون أن 
يكون أحد متجهزاً لحصوله. ودون أن يعرف أحد ماذا يقول حياله» 
هذا الإحساس يحوم حول المقالاات [في كتاب هولت]ء ما يجعلها 
أحياناً تبدو وكأنها مرحلة الصراع في مسرحية لما تصل إلى أزمتها 
ومرحلة الحسم فيها. ولكن ما باليد حيلة حيال ذلك: الحسم لايزال 
ف افوخلة الحصول10. 


بالطبع» هناك بعض الآثار الظاهرة واضحة في القضية» فالحزب 
الشيوعي الإندونيسي» وهوء كما 0 ثالث أكبر حزب شيوعي 
في العالم» قد تحطم أساساء للفتر للفترة الراهنة على الأقل. وهناك الآن 
حكم عسكري. أما سوكارنوء فقد شُلْت حركته» ثم لع من 
السلطة؛ بالتهذيب المعهود عند أهل جاوة والذي يسمونه كنالقطء ثم 
توفي بعد ذلك. وانتهت «المواجهة» مع ماليزيا. وقد تحسّن الوضع 
الاقتصادي بشكل ملحوظ. وانتشر الأمن فى كامل البلاد لأول مرة 
منذ الاستقلال» وإن كان الثمن الذي دفعته البلاد لذلك هو انتشار 
إجراءات الاحتجاز السياسي على نطاق واسع» فقد جرى استبدال 
القنوط المتهور الاستعراضي لما أصبح يدعى الآن ب «النظام القديم» 
بالقنوط المتهور الصامت ل «النظام الجديد». ولكن يبقى السؤال «ما 
الذي تغير؟» مطروحاًء ويبقى هذا السؤال» في ما يتعلق بالثقافة» 
مهي 1< بالناكية» رن الكارثة الت بوقفت كانت من الضحاية سيك 


(11) لقد استدل البعض من واقع عدم القدرة على التنبؤ بحصول المجازر الإندونيسية 
على انعدام جدوى علم الاجتماع. لقد كانت هناك دراسات عديدة أكدت وجود التوترات 
الهائلة واحتمال اندلاع العنف في إندونيسيا. أضف إلى ذلك أنه لو قام شخص ما وأعلن قبل 
وقوعٍ الكارثة » أن حوالى ربع مليون إنسان سيّقتلون في مجازر حقول الأرز لاعتبره الناس 
مجنوتاًء ولق لهم ذلك. إن ما نخرج به من هذه القصة حول ثنائية العقل واللاعقل هو أن 
هذه الثنائية معقدة بالفعل؛ إلا أن الحقيقة التى لا يُعبر عنها صراحةً هى إن العقل لا حول له 
ولا قوة لأنه لا يمتلك قوة استبصار المستقبل. . 
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إنها هزت البلاد بالكامل» وخاصة أنها جرت في القرى وبين 
القرويين أنفسهم» ولكن يبقى من المستحيل تقدير درجة الخضة التي 
أصابت البلاد» ومدى دوام هذه الخضةء في إندونيسياء تخرج 
العواطف إلى السطح بالتدريج وببطء شديد» وإن كان بقوة بالغة: 
وعند الإندونيسيين قول يعبر عن ذلك: «يغطس التمساح بسرعة في 
الماء» ولكنه بطىء فى الصعود». والآنء فإن ما يُكتّب عن السياسة 
الإندوسية وتلق السياسة نقشها كذلك» ركدلها ذلك الشعوز 
بالحيرة وانعدام الثقة في انتظار خروج ذلك التمساح من الماء. 


إن الناظر في تواريخ الخضات السياسة المشابهة (ومن السهل 
العثور على الكثير منها في تاريخ العالم الحديث) يجد أن هناك نوعاً 
من الآثار والنتائج لمثل هذه الخضات هو أكثر شيوعاً من الأنواع 
الأخرى. وقد يكون الأثر الأكثر شيوعاً هو فقدان العصب والجرأة 
والثبات في مواجهة الأخطارء إنحسار في إحساس الإمكان. إن 
المجازر الأهلية الكبرى في التاريخ مثل الحرب الأهلية الأميركية 
والحرب الأهلية الإسبانية لطالما طبعت الحياة السياسية بطابع ذلك 
الرعب الصامت الذي يطبع عموماً الرضات النفسية العميقة ويرتبط 
بها فى أذهان الناس: ذلك الهاجس بالإشارات» التى يكون معظمها 
وميا بأن الكارثة «وشيكة الوقوع من جديد»؛ 2 إتمام 
الاحتياطات بعناية» ويكون معظمها رمزياء للحؤول دون ذلك؛ 
وهاجس الاقتناع الداخلي الذي لا يزول» بأن الكارثة واقعة لا محالة - 
وفي أساس كل ذلك هناك الرغبة شبه الواعية بأن تقع الكارثة» ولننته 
منها ونضعها خلفنا. وبالنسبة إلى المجتمع» كما بالنسبة إلى الفرد» 
يمكن أن تكون الكارئة الداخلية» خاصة عندما تحصل فى سياق 
متارلة كدر انف 4 اغا سحب عل الإدمانة .وق الرقت لمث 
تكون قوة عميقة باعثة على الصلابة. ْ 
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ويصدق هذا القول على الأخص (وهنا تستمر المشابهة بين ردة 
الفعل الجماعية وردة الفعل الفردية ‏ مع أن المشابهة لا تعود كذلك 
عندما تنتشر مفاعيل الكارثة الجماعية في حياة الأفراد الخاصة) عندما 
تغيم حقيقة ما قد حصل بفعل الروايات التي .يرويها البعض من وجهة 
نظرهم» وتبقى العواطف الفائرة تغلي في الظلام. إن أحداث عام 
5+ عندما نتقبلها كما هي» على الرغم من فظاعتهاء قد تكون لها 
القدرة على تحرير البلاد من كثير من الأوهام التي أفضت إلى الكارثة 
التي وقعتء, وبخاصة ذلك الوهم بأن الشعب الإندونيسي بمجموعه 
على عتبة مسيرة على خط مستقيم باتجاه الحداثة» أو ذلك الوهم بأن 
هذه المسيرة ممكنة حتى فى هَذِيٍ القرآن» أو المنطق الجدلى 
(الشيوعي)» أو ذلك الصوت الهادئ المنبعث من الروح» أو لق : 
العملي. أما في حال إنكارهاء عن طريق تركيبة أيديولوجية ملفقة 
خرف فإن الذكرى شبه المقموعة لما حدث سيكون من شأنها إدامة 
وتوسيع الهوة بين عمليات الحكومة وبين النضال من أجل الواقع. 
وقد يبدو هنا للمراقب الخارجي أن الإندونيسيين قد أثبتوا لأنفسهم 
بقوة» وقد دفعوا ثمناً باهظاً لذلك ما كان ضرورياً لهم أن يدفعوهء 
أثبتوا عمق انشقاقاتهم وازدواجياتهم وتشويشهم وافتقارهم إلى 
الاتجاه. اما إذا ما كان الإندونيسيون أنفسهم قد اقتنعوا بذلك 
الإثبات» ولابد أنهم قد صدموا بالقوة المرعبة التي تكشف لهم عن 
أنفسهم» فهذا سؤال آخر؛ وفي الواقع هذا هو السؤال المركزي في 
السياسة الإندونيسية في هذا المنعطف التاريخي. وبالرغم من أن 
الدراسات في كتاب [هولت] تحمل طابع الدراسة «لما قبل 
العاصفة», فإنها إن لم تقدم الجواب الشافي» فهي على الأقل تقدم 
فكرة عما قد تكون شكلية احتمالات الحل. 


ومهما كانت (أو لم تكن) قوة المجازر في تمزيق النسيج 
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الإندونيسي» فإن القالب المفهومي الذي كانت البلاد تتحرك من 
ضمنه لم يكن ليتغير تغيراً جذرياًء وكان السبب في ذلك هو أن هذا 
القالب مغروس بعمق في حقائق التركيبة الاجتماعية والاقتصادية 
الإندونيسية» وهذه الحقائق لم تتغير» فلاتزال جاوة مزدحمة بالسكان 
بشكل هائل» ولايزال تصدير المنتجات الأولية هو المصدر الرئيسي 
للسملة الصعية ولك ال ناك ملف الأعداد الكبيرة م لسر 
واللغات والأديان والمجموعات العِرّقية كما فى السابق (بل أضيف 
إليها أعداد أخرى مع إضافة غينيا الجديدة الغربية إلى البلاد): 
ولاتزال المدن ممتلئة بالمفكرين الذين لا يجدون لهم مكاناء ولاتزال 
البلدات ممتلئة بالتجار الذين لا يملكون رأس المالء ولاتزال القرى 
ممتلئة بالفلاحين الذين لا يملكون ال 0 


وهكذا فإن المحامين الذين درسهم ليف والإصلاحيين الذين 
درسهم عبد الله والسياسيين الذين ركز عليهم ليدل والفلاحين الذين 
سلط عليهم سارتونو الضوء والموظفين المذكورين في دراسة 
أندرسون, بالإضافة إلى الجنود الذين يقومون بأعمال الشرطة» إن 
هؤلاء كلهم يواجهون السلسلة نفسها من المشاكل مزودين بالسلسلة 
نفسها من البدائل بالمخزون ذاته من الأفكار المسبقة التى كانت 
لديهم في ما قبل النماز الكبير» قد تكون: عخالتهم النقشية تعيزتا.: 


(12) ربما تجدر الملاحظة أنه لم يحصل تغيير كبير في العوامل الخارجية أيضاً ‏ فالصين 
واليابان والولايات المتحدة والاتحاد السوفياتي لايزالون في أمكنتهم ومواقعهم السابقة» 
وهكذاء أيضاً كانت شروط التجارة. ولثن كان التركيز [في كتاب هولت] منصباً بمعظمه على 
العوامل الداخلية على حساب العوامل الخارجية للأزمة» فلم يكن ذلك لأا اعتّبرت غير 
ذات أهمية» بل لأن الكتاب يجب أن يتسم بالتعبير المحلي لكي يكون له تأثير في المشهد 
المحلي» وكان يمكن أن تفلت أمور الدراسة من أيدي الباحثين في ما لو حاولوا تتبع عناصر 
الأزمة في ما يتجاوز التعبير الداخلي إلى منابعها الخارجية. 
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ويصعب أن نصدق أنها لم تتغير بعد كل الفظاعات التي حصلت - 
إلا أن المجتمع الذين يتواجدون ضمنه وهيكليات المعنى التي تغذي 
هذا المجتمع لاتزال هي إياها بمعظمها. إن التأويلات الثقافية لما 
يجري في عالم السياسة هي من القوة بحيث تتمكن من البقاءء 
بالمعنى الفكري. على قيد الحياة بعد زوال الحدت السياسي؛ 
وتعتمد مقدرتها على فعل ذلك على درجة درا سوسيولوخياء 
وليس على ترابطها الداخلي» أو معقوليتها البنيانية» أو جاذبيتها 
الجمالية» فعندما تكون راق بالشكل المناسب» يزيدها أي حادث 
قوة؛ أما عندما لا تكون راسيةء فإنها تتفتت لدى أقل حادث. 


وهكذا إذا لم يكن ما ورد [في كتاب هولت] يحمل سمة 
التنبؤء فهو يبقى قابلاً للاختبار. إن قيمة هذه المقالات ‏ وقد يتفق 
كاتبوها معي في تأويلي لما جاءوا به أو يختلفون ‏ في المدى البعيد 
لن تحددها مواءمتها للوقائع التي تدور عليهاء مع أن ذلك هو الذي 
يشد انتباهنا إليها في البداية» بقدر ما ستحددها درجة إضاءتها للمسار 
لجسل للصامة فى [تدواتها ويا أن هتيل حا عنه رن تو لعل 
الأخير ستتبدى في العقد القادم» فستظهر قيمة ما قيل هنا عن التراث 
الإندونيسي وما إذا كان سم بالاستبار أو العناد وركوب الرأسء 
وسنعلم ما إذا كان يساعدنا في فهم ما يحصل أو ما إذا كان سيخلفنا 
في حالة من الجهد لفهم ما يحصل بما يعاكس طبيعة الأشياء. وفي 
تلك الأثناءء لايمكننا إلا أن نترقب مع الآخرين ظهور التمساحء 
مستذكرين بأنه لا الأميركيون ولا الإندونيسيون هم في الوقت الراهن 
في وضع يؤهلهم للتأثير في ما ذكره جاكوب براكهارت 6م/ة1) 
لمقطعاعدم8؛. الذي زنمنا يسفحنى أن يُسمى مؤسشس التحليل 
الموضوعيء في العام 1860 عن العمل المشبوه في إصدار الأحكام 
على الناس: 
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قد يكون من الممكن الإشارة إلى وجود تناقضات وظلال من 
الاختلافات بين مختلف الدولء إلا أن إقامة التوازن في المجموع 
ليس في مكنة البصيرة البشرية» فالحقيقة المطلقة في ما يتعلق 
بشخصية شعب ما ووجدانه العام وشعور الذنب لديه ستبقى طيّ 
الكتمان إلى الأبد؛ ولو لم يكن لذلك سبب سوى أن لنقائصها جانباً 
آخرء حيث تظهر من جديد خصائص مميّزة أو حتى فضائل. يجدر 
بنا أن ندع أولئك الذين يتلذذون بإطلاق الأحكام المعمّمة على أمم 
بكاملها ليفعلوا ما يشاؤونء» فالشعب في أوروبا يمكنه أن يسيء 
معاملة بعضه البعض الآخرء ولكن لا يمكنه أن يطلق الأحكام على 
بعضه البعض. إن أمة عظيمة» مجدولة مع حياة العالم الحديث 
بحضارتها وإنجازاتها وثرواتهاء بمستطاعها تجاهل من يروجون لها 
ومن يتهمونها على السواء؛ فهي تستمر في الحياة مع أو من دون 
الستشحسان ال 1 


(0) تنه :ررأهاط اط معتتمدكتمهدء1 عط زه #«متامعة]زم0 1776 ,السعقطاععيسه طمعول 
مععله ,[عئمم 5410014 .ن) .0 .5 نزط ممغذاكصهءآ1] بمبمطام8 وزج1] نإط .ل00ئاه1 ,برمكوكط 
.0 ,(1954 ملاقة8طئنآ مععله31 عاعملا ببعلظ) 32 بم[امه80 أوع8 5لاءه/1ا عط أه زموعرطئنآ 

.8 .م ,(1860) 
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الفصل الثاني عشر 
السياسة في الماضيء السياسة في الحاضر 
بعض المالاحظات حول استعمالات 
الأنثروبولوجيا في فهم الدول الجديدة 


1 

في السنوات الأخيرة» كانت نقطة اللقاء الرئيسية لمختلف فروع 
الدراسة التي تؤلف العلوم الاجتماعية كانت دراسة ما يسمى بالعالم 
الثالث: الدول التي كانت قيد التشكل والدول المتعثرة في آسيا 
وأفريقيا وأميركا اللاتينية. وفى هذا الجو المشحون بالإلغاز» وجدت 
علوم الأنثروبولوجيا والسوسيولوجيا وعلم السياسة والتاريخ والاقتصاد 
وعلم النفسء إضافة إلى أعتق هذه العلوم على الإطلاق» العرّافة 
والكهانة» وجدت هذه العلوم نفسها في موقف غريب تتعامل كل 

بمفردها مع المعطيات ذاتها. 
ولم تكن التجربة مريحة دوماً. وغالباً ما كانت نقطة اللقاء 
تتحول إلى ساحة معركة. وكانت خطوط الفصل المهيمنة بين هذه 
العلوم تصلُّبِ وتشتد: وكما أن الإنجليز غالباً ما يرتدون بريطانيتهم 
عندما يكونونون خارج بلادهم أكثر مما يفعلون عندما يكونون في 
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لندن» فكذلك غالبا ما يتشدد علماء الاقتصاد في مواقفهم عندما 
يكونون خارج مواقعهم أكثر مما عندما يكونون في مواقعهم الحصينة 
كما في معهد ماساتشوسيتس للتكنولوجيا (0417). حتى إن بعضاً من 
الباحثين الأكثر حماسة تخلّوا عن اختصاصاتهم العلمية الأصلية 
بالكامل تقريباً وجاءوا بمذهب انتقائي اسكندري جديد أنتج لنا ما 
يشبه الوحوش الاسطورية المركبة الغريبة: مثل حشر فرويد وماركس 
ومارغريت ميد فيي رزمة واحدة غليظة. 


إلا أن النتيجة الإجمالية كانت بالتأكيد نافعة. ولذلك فقد كان 
هناك اهتزاز خطيرء وبرأيى كان هذا الاهتزاز دائماً» فى ذلك 
الإحساس بالكفاية الذاتية الفكونة: في تلك العنجهية قفويو 
والمنهجية الغريبة التي تتأتى من التعامل الطويل المستمر مع كونٍ 
مصعّر يشعر المرء بالسيطرة الكاملة عليه (كما يحصل فى إدامة 
البحث في مواضيع محددة مثل دورة الأعمال في أميركاء السنانناك 
الحزبية الفرنسية» سيولة التحرك الطبقي في السويد» نظام النّسَب في 
إحدى القبائل الأفريقية العليا)» وهذا الإحساس ربما كان أعدى 
أعداء الروح العلمية في أيٌّ من العلوم الاجتماعية. وقد تفجّر مفهوم 
المجتمع المغلق تفجٌُراً كاملا بالنسبة إلى كل أولئك الباحثين الذين 
درسوا أوضاع الدول الجديدة» كما تفجر بالنسبة إلى كل أولئك 
الذين كانوا يعيشون فيه. الآن يصبح من الواضح الجلي للجميع» 
بمن فيهم حتى أولئك الأكثر انغلاقاً فكرياً من بين هؤلاء العلماءء أن 
العلم الذي ينتمون إليه ليس علما خاصا مميزاء بل هو علم خاص 
لا يستطيع أن يعمل بشكل سليم من دون مساعدة كبيرة يتلقاها من 
علوم أخرى كان في الماضي ينظر إليها باحتقار. وفي أي حال» فقد 
أحرزت فكرة التعاون بين العلوم» وأننا كلنا ننتمي إلى مجموعة 
واحدةء مقداراً معيناً من التقدم. 


624 


ومن بين الأمثلة الأكثر إثارة لهذا التلاقى والانصباب من عدة 
جهات على المادة نفسها نجد إحياء الاهتمام شركية الدول التقليدية 
وعملها. وفى السنوات القليلة الماضية ازداد فى مناطق منوعة كثيرة 
الشعور بالحاجة إلى تطوير علم سياسي عام للمجتمعات ما قبل 
الصناعية من أجل الوصول إلى ما يسميه العالم السوسيولوجي فرانك 
سوتون (501108 عاصدع8) «النقطة القاعدية» التى يمكن الإنطلاق منها 
لفهم المجتمعات الانتقالية التي تزحم المطهة ارام 

وكما تعددت المناطق» كذلك تعددت الاستجابات. إلا أن مقالة 
ماكس فيبر حول الإرث المنشورة منذ نصف قرن فى كتاب الاقتصاد 
و المجتمع (ارمطء د طاعده © هله الوطء 1م1171 ) لم 1 ذلك «الأثر 
التاريخي المعزول» كما وصفها بحق سوتون الذي كان يكتب منذ 
حوالى عقدء فهي الآن ليست إلا واحدة من بين مجموعة كاملة من 
الخطابات» بعضها أكثر تأثيراً من الأخرى وبعضها الأقل تتميز بتأثير 
كبير» حول طبيعة الحكم في المجتمعات الفلاحية: مجتمعات تحمل 
من جوانب التشابه مع مجتمعاتنا بحيث لا نستطيع أن نصمها 
بالبدائية» ومن جهة أخرى لا تحمل سوى القليل من نقاط الشبه مع 
مجتمعاتنا بحيث لا نستطيع ان نصفها بالحداثة. 

ولتبسيط الأمر قول إنه كانت تتطور هناك فى العقد الماضيى 
أزيغة خطوط زئيسية في مغالنية طببحة السياسة التقليدية: ْ 

فهناك أولاً الإحياء الذي جاء بمعظمه على يد كارل ويتفوغل 
([و8ه114آ 1:د1). لفكرة ماركس القديمة عن نموذج الإنتاج 
الآسيوي. الذي يفسّر اليوم بالزراعة الهيدرولية أو المائية» وعن 


(1) «ركطعادلز5 لمعتاتاه20 ]0 عتسنداظ! عط لتنة دهن أمعدعممع1)» ,رممغيرة 36 .12 
1-0 .مم ,(1959) 2 .01؟؟ ,بورماعقط 2214 براءاء50 ١ز‏ كعامنااى ع«زيه بممودمن 
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الدولة الاستبدادية المتطرفة ‏ «الرعب الكلي» الخضوع الكلي» 
الوخشة الكلية»» كما عبر عنها ويتفوغل في بلاغته العالية - التي يُنظر 
إليها على أنها الانعكاس السببي لهذا التوع من المجتمع. 

وهناك ثانياً الأبحاث التى أجراها علماء الأنكروبولوجيا 
الاجتماعيةء الذين كان معظمهم من البريطانيين وكانوا كلهم تقريباً 
من المتأفرقين (المختصين بالدراسات الأفريقية)» حول ما يسمى 
بالدول المقطعية (لاتقاهءمع )56‏ وهي الدول التي تؤدي فيها 
الجماعات النَّسَبيّة والولاءات النْسَبيّة دوراً مركزياً - وهذه النظرة» على 
عكس النظرة التي نجدها في مقاربة ويتفوغل والتي تجد في الدولة 
التقليدية كياناً ضخماً متراصاً موحداًء تنظر إلى هذه الدول على أنها 
توازنات دقيقة بين مراكز قوى مبعثرة شبه مستقلة» نراها آنا في طور 
البناء بِهَدْي من الأساطير القَبَلية والطقس المدني نحو نقطة ذروية» 
وآونةٌ تنزلق فى اتجاه معاكس نحو التحاسد القَبَلِى والخصومة المحلية 
والمكائك الأجوية . 

وكان هناك ثالثاً تركيز متجدد على ما يمكن تسميته بالإقطاع 
المقارن؛ وبعبارة أخرى على مسألة ما إذا كان الإقطاع صنفاً تاريخياً 
ليس له إلا نوع واحدء وهو الاقطاع الأوروبي» بالرغم من عدم 
تجانس هذا النوع بذاته» أو أنه صنف علمي ذو أنواع متعددة تتشابه 
فى ما بينها وإن على وجه التقريب. وفي هذا الخط كان المحرك 
الرئيسي من دون شك مارك بلوخ (طءها8 ع3025)» الذي كان له تأثير 
عميق على العلوم الاجتماعية» وإن كان هذا التأثير لم ينل ما يستحق 


(2) لم101 ره ولا عله مم00 ه :اكاموعءط أمندء 01 ,اععه] ةلا .ى اأمك] 
(1957 رووعءط تالومع اهنا علهلا :01) م11 ببعل!) روسمم 


)3( للاطلاع عل نموذج يمثل هذا الخط الفكري» انظر : «اءاءع50 4/1 ,تأقطانه5 .هم 
.(1954 ,ععلاء1] .الا :لا نا] ,عع لءطصسدته) 


626 


من التقديرء حتى من قبل أولئك الذين كانوا الأعمق تأثراً به. إلا 
أنه تجدر الملاحظة أن هذا الخط الفكري هو بالطبع استمرار للتقليد 
الفيبري (هدة:»ط7/6)؛ ونجد هذا الخط يتوسع على أيدي عالم 
اجتماع مثل أيزنستادت 8156851240) في اهتمامه بدور البيروقراطية 
في الامبراطوريات القديمة» أو على أيدي مؤرخ اقتصادي مثل كارل 
بولانيى (انإهواه2 12:1) فى اهتمامه بالإدراة السياسية للأنشطة 
التجارية في هذه الإمبراطوريات» يتوسع الخط في ما يجاوز الإقطاع 
بذاته ليهتم بأنواع التركيبات السلطوية التي نجدها في المجتمعات 
التي يكون فيها الإقطاع واحداً من بين عددء وإن محدود»ء من 
الإمكانيات المؤسسية©. 

وهناكء رابعاً» خط إعادة النظرء وهو الخط الذي شاع في 
أوساط دارسي فترة ما قبل التاريخ ‏ علماء الآثار أساساًء ولكن أيضاً 
بعض المستشرقين ودارسي الأعراق ‏ حيال أحجام الدول القديمة 
ومداها ومراحل التطور التى مرت فيها تلك الدول. إن الحضارات 
القديمة مثل المايا (أميركا مده بية) والتيوتيهواكان (همةءةتطتامءع1) 
(المكسيك) والإندوس (405ه1) (شبه القارة الهندية) والأنكور 
(«معاعدة) (كمبوديا) والمادجاباهيت (انط3م72420[3) (إندونيسيا) 


(4) ععطءه>! .هآ .هذ بإ 10هبنععه1 ,برمماعطط عط #كزاوميعظ .له ,معساطاده0 .]1 
.(1956 رؤوعءط لزاأوعالمنآ ممإععصلط :[[1 ردمغععملءط) 

وحول مراجعات مفيدة» انظر: سآ لاط لعتداكمةء] ,نزاءاءه5 أولويعظ رطءها8 3121 
مققعنطن) 5ه 7ازؤورع لالهلا :11 ,معدعتطن)) 2156-8157 روعله80 باتمعمطط ,ومئزمة84 .م 
.(1961 رووععوط 

(5) تطهلهمآ بعاده ل" بجت11) عع سواط زه واجمعادبرى أوءةاثاوط 1186 ,01هأكصءوزظ .11 .8 
/11313 250 ,ونع ادمععة .11 2120م ,الإمداه2 1ن2كا لهة ,(1963 ,عمعمءا0 آه دوعوط عمر] 
815101 ازا د5ء1بمترمعظ ردء«7اصتط برابمطظ 1[ ا أءعأجه ل[ 0714 77206 .كله ,ومدعوءط .اا 
.([1957] ,دوعو عع :.111 ,عمعمعات)) بررمء: 1 14م 
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والإينكا (2ءم1) (أميركا الجنوبية) وبلاد ما بين النهرين ومصر ‏ وكلها 
أسماء سحرية ‏ لم تعد اليوم تمثل بربريات العصر البرونزي البراقة 
التي ولدت بالغةً سن الرشد كما نراها طالعة من مفهوم «الثورة 
المدينية» (تجمع العشائر النّسَبِية في كتل سكانية أكبر لتشكيل مراكز 
مدينية) الذي جاء به (عالم الآثار البريطاني) غوردون تشايلد 
(10ئن© هه60:0)» بقدر ما أصبحت تمثل دورات تطورية تدريجية 
ممتدة في الزمن» بعضها يتشابه وبعضها يختلف. أو هي بالأحرى 
تمثل مراحل» وغالباً ما تكون مراحل مؤقتة» فى مثل هذه الدورات؛ 
وقد كوة هذه المواجل كانت قن الوقة :ناته اقل ولدلا وآلية كنا 
تدّعيه أساطيرها أو تظهره آثارها الوكش كما كانت ترتبط بالظروف 
المادية التي ترتكز إليها بعلاقة أعقد مما كان يتصور المنظرون 
الماركسيون» وحتى الرجعيون منهه'©. 


ولطالما كان علماء الأنثروبولوجيا مشاركين بعُمق فى هذه 
الخطوط الأربعة كلها في دراسة طبيعة الحكم في الجتحسيات 
الفلاحية. والواقع أن اثنين من هذه الخطوط - دراسة الدول المقطعية 
ودراسة الدورات التطورية لدول ما قبل التاريخ ‏ كانا أنثروبولوجيين 
حصرياً بالكامل تقريباً. إلا أن نظريات ويتفوغل كان لها أثر بالغ 
الضخامة أيضاًء فقد شهدنا تطبيقات لها على أيدي الأنثروبولوجيين 


)6( للاطلاع على نظرة تاريخية فاحصة لثل هذا العملء انظر: .1 6مءعطه] 
مدا عستعلالا ,علط ددعلا 4هنههاه كعكعامن .كله ,لإع1اتلالا .1 مملعه لمه 000 لل1معظ 
عط عه! لإع010ممعطاهمة اأمعستدن) :لملا بوعلل) 32 .20 وروم أهممعطاصة معز كومتاقء 1أطسط 
)1/1 أوعط10] لسة ,(1962 ,لطععمعدع]1 أمعتعماهممعطاهمة ه10 ممنأدلصتده] معرتن- ععموة1ا 
عتسممكاراء+8 214 متلنبعاووودء1! راعمط :رراعاءم5 ببقطرلا [ة قباوط 176 ,كسهلهة 
عقتللث ناآ ,مومعنتطن بعلعملا بعل8) 1965 رقع 7تااععآ مدوده الا بصدع1آ1 ذابوعط ,معنعرء ال 

.(1966 ,.00) .انظ 
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على التييبت» وعلى وادي المكسيك» وعلى مستوطنات الهنود الحمر 
في جنوب غربي الولايات المتحدة» وعلى بعض الأجزاء في أفريقياء 
فى المقابل» كانت المقاربة القائمة على المؤسسات المقارنة أقل 
استخداماً» وربما كان ذلك يعود جزئياً إلى ميل الأنثروبولوجيين إلى 
الخوف من فيبرء ولكن على الرغم من ذلك فيمكننا أن نرى أثر 
أسلوبه الجرماني الدقيق بوضوح في عدد من الدراسات الحديئة حول 
بعض الدول الأفريقية السوداء الأكثر تطوراً ‏ بوغانداء بوسوغاء 
فولاني» إثيوبياء أشانتي. 


وكما أشرت. فإن الأنثروبولوجيين» بانخراطهم في البحث على 
هذا النحوء انجذبواء طوعاً أو كرهاء إلى مشروع كان أوسع بكثير 
من حدود اختصاصهم» وهكذا وجدوا أنفسهم في مواجهة سؤال غير 
متوقع عمّاذا يمكن لهمء بصفتهم أنثروبولوجيين» وليس في أدوارهم 
التي ندبوا أنفسهم إليها من خارج الاختصاص علماء اجتماع أو 
مؤرخين أو علماء سياسة وما إلى هناك» ماذا يمكن لهم أن يقدموا 
إلى ذلك المشروع الأوسع. والجواب السهل لهذا السؤال وهو الذي 
لايزال مفضلاً في بعض الدوائرء» هو أنهم يستطيعون تقديم المعطيات 
والبيانات» ويفضل أن تكون البيانات الشاذة أو المخالفة التي ستحطم 
نظرية بعض علماء الاجتماع العالية الإتقان. إلا أن قبولنا لهذا 
الجواب يعني تخفيض مقام الأنثروبولوجيا إلى نوع من علم الأعراق 
الانتقامى» قادرء كما يفعل الرقيب على الأعمال الأدبية» على 
الازدراء بالأعمال الفكرية ولكن ليس على خلق هذه الأعمال» أو 
ربما حتى تفهمها. 


وبالنسبة إلى رؤية البروفيسور سوتون العريضة ل «علم سياسي 
مقارن عام للمجتمعات ما قبل الصناعية»). فأنا بصفتي الشخصية» 
أرى أن بإمكان هذه الرؤية أن تسهم بأكثر من ذلك. وللتدليل على 
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ماذا يمكن أن يكون هذا «الأكثر» (ولن أستطيع هنا في هذا المجال 
المتاح لي أكثر من التدليل» فبالطبع لن أتمكن من ترسيخه وإثباته)» 
أود أن أقوم بشيئين ينتمي كلاهما إلى الأنثروبولوجيا جوهراً: أن 
أناقش حالة غريبة من أرض بعيدة؛ وأن استخلص من تلك الحالة 
بعض الاستنتاجات ومنهجاً أبعد مدى مما يمكن لمثل هذا النموذج 
المنعزل أن يقدم. 


11 

تلك الأرض البعيدة هي بالي؟ أما الحالة الغريبة فهي حالة بالي 
خلال القرن التاسع عشر. ومع أن بالي كانت رسمياً من جزر الهند 
الغربية التابعة لهولندا منذ حوالى العام 1750: كما يمكن القول» فهي 
لم تكن واقعيا جزءا من الإمبراطورية الهولندية إلا بعد غزو الجزء 
الجنوبي من الجزيرة في 1906. كانت الدولة البالينية في القرن التاسع 
عشرء فعلياً وواقعياء تركيبة سياسية محلية؛ ومع أن هذه التركيبة» 
مثلها مثل أي مؤسسة اجتماعية» تغيرت مع مرور القرون وقد أدى 
الوجود الهولندي فى جاوة دورا ليس بالضئيل في ذلكء» فإن تغيرها 

كان ببطنا وهافتا ١‏ 


ولكي أبسّط توصيفي لهذا الواقع» العصي على التبسيط كلياً 
بالأساس» سأناقش أولاً الأسس الثقافية لهذه الدولة ‏ العقائد والقيم» 
التي هي بمعظمها دينية» وهي العقائد والقيم التي بثت الحياة في 
تلك الدولة وأضفت عليها التوجّه والمعنى والشكل؛ ثانيا» سأناقش 
الترتيبات البنيوية الاجتماعية» الأدوات السياسية التي حاولت من 
خلالها تلك الدولة» وإن بتقطع في النجاح» استدامة هذا التوجه 
والوصول إلى ذلك الشكل. وسيظهر في ما يأتي أن هذا الفصل بين 
الأفكار والمؤسسات لم يكن مجرد فصل براغماتي عملي كما يبدوء 
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ولكنه سيكون المحور الفعلي لما سأدلي به من حجج وأفكار. 


في ما يخص الأسس الثقافية للدولة» سأقدم باختصار ثلاثة 
أفكار بالينية حول الجوانب السياسية التى تتجاوز المحلىء بما أننا 
الآن نتكلم في الحاضر في دراسة إللية. وسأدغو أولى جنة الأنكان 
عقيدة الوسط النموذجي؛ وثانيتها بمفهوم المكانة الغائرة؛ وثالثتها 
بالتصور التعبيري عن السياسة ‏ أي الإقتناع بأن الأدوات الرئيسية 
للحكم لا تكمن في تقنيات الإدارة بقدر ما تكمن في فنون 
المسرح. 


إن عقيدة الوسط النموذجي هي في الأساس نظرية حول طبيعة 
السيادة وأساسها. وتؤمن هذه النظرية بأن «البلاط ‏ و العاصمة» هى 
كون أصغرء صورة لنظام كوني ماورائي ‏ وبعبارة روبرت هاين - 
غليدرن (مءل011-ءماء11 أمء2)10 «صورة مصعغّر ة للكون» ‏ وهى 
التجسيد المادي للنظام السياسي”. إنها ليست فقط نواة الدولة أو 
محركها او محورها: إنها هي الدولة. 


إن هذه المساواة الغريبة بين مركز الحكم ومجال الحكم هي 
أكثر من مجرد استعارة أو صورة مجازية عابرة» إنها بيان حول فكرة 
الحكم السياسية: إنهاء بعبارة أخرى تقول إن البلاط» بتقديمه 
النموذج الكامل» أي الصورة النقية للوجود الحضاري» يشكل العالم 
حواليه بصورة تكون مطابقة تقريبا لصورته المتسامية. وهكذاء تصبح 
الحياة الطقسية فى البلاط» بل الحياة البلاطية عمومأء نموذجأ 
يُحتذى للنظام الاجتماعي» وليس فقط انعكاساً له. أما ما تعكسه حياة 


(7) أكمعطاناه5 هآ متطدعمتك>1 250 5216 ]0 عدم أمععده0)» ,مععلاء0)-عماء1]! أرعطم0] 


.15-0 .مم ,(1942) 2 .01+ ,نراءء 02 #عاعمطظ 127 «واحظ 
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البلاط» على ما يعلنه الكهان» فهو النظام الكوني الماورائي» أي 
«العالم اللازمني للآلهة الهندية» الذي ينبغي على البشرء كل 
بالتناسب الدقيق مع مكانته» أن يرتبوا حياتهم بحسبه”©. 

أما مهمة الشَرْعَئَةَ أي مصالحة هذه النظرة الكونية السياسية مع 
التوزيع الفعلي للسلطة في بالي القديمة» فقد تحققت عن طريق 
أسطورة؛ وهي أسطورة تحمل الطابع الاستعماري المميّزء ففي العام 
3+ كان يُفترض أن تكون جيوش مملكة مادجاباهيت الجاوية 
الشرقية قد هَزمتء بالقرب من مكان يدعى غليغل» جيوش «ملك 
بالي»: الذي كان وحشاً خرافياً له رأس خنزير ‏ وكان هذا حدثا فائقاً 
وجد فيه البالينيون المنبع لحضارتهم بأجمعها تقريباً» بل حتى إنهم 
كان يرون أنفسهم متحدرين من هذا المنبع (حيث إنهم» باستثناء 
حفنة منهم» يعتبرون أنفسهم متحدرين من الغزاة الجاويين» وليس 
من المدافعين البالينيين الأصليين). وكما حصل فى أسطورة «الآباء 
المؤسسين» فى الولايات المتحدة» امس ىسعو «الغزو 
المادجاباهيتى» حك الأصل التى أصبحت تُفسّر وتُبرّر بواسطتها 
علاقات الإمرة والحكم الفعلية. 


وبصرف النظر عن أي عناصر تأريخية أصيلة مبعثرة قد تكون 
موجودة لهذه الأسطورة (وأنا لم أقدم إلا موجزاً منهجيا لهذه الحكاية 
البالغة التعقيد ذات الروايات المتعددة)» فهي تعبر بصورة ملموسة 
عن نظرة البالينيين إلى تطورهم السياسي» فالبالينيون يرون أن تأسيس 
بلاط جاوي في غليغل (حيثء» كما كان يُعْتَفَده كان القصر مصمماً 
ليكون صورة مرآنية بالتفصيل الدقيق للقصر النموذجي المحتذى لكل 


(8) :ع8 ,[له اأع] اأعطعرممعتاء؟5 .آ .ل تبصا «رصمتاءع له طم1» ,اعطعرودعتاء؟5 .لآ .ل 
.(1960 بعلاء110 صهلا :م طنالسصد8 زعنود1] عط1) أمسةخ[ هته اأوباه 1 ,عقا ١‏ دءأللااى 
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القصور المحتذاة» قصر مادجاباهيت نفسه) لم يخلق مركزاً للسلطة 
فحسب - فقد كان هناك قصر ‏ مركز للسلطة سابقاً ‏ وإنما مقياساً 
للحضارة أيضاً. إن الغزو المادجاباهيتى كان يعتبر نقطة التحول 
الحاسمة في التاريخ الباليني لأنه شكل الحد الفاصل بين بالي القديمة 
البربرية الحيوانية وبين بالى الجديدة النافضة المفعمة بالأناقة والجمال 
والتألق الطقوسى: إن انتقال القاضية (وانتساف لخد التبلاة المخاوبية: 
مزذاناً كل الأدوات: النجحرية ا للؤفانة فل تلك الناضمة) كان أيضاً 
انتقالاً للحضارة» كان تأسيساً لبلاط كان مصمماً ليعكس صورة 
النظام الإلهي» وبذلك يولد أيضاً النظام البشري. 


إلا أن التصور كان أن هذه الصورة وهذا النظام لم يتمكنا من 
الحفاظ على نقائهما وقوتهما حتى القرن التاسع عشرء بل أخذا في 
الاكفهرار والضعف مع مرور الزمن. ومع أن الأسطورة البالينية 
المؤسّسة والأسطورة الأميركية المؤسّسة كلتاهما أسطورتان 
«استعماريتان» بمعنى من المعاني» تبدآن باستيطان مثقف متحضّر قادم 
مما وراء البحار» فإن تصور البالينيين لتاريخهم السياسي». يختلف 
عن تصور الأميركيين لتاريخهم هم في أنه لا يقدم صورة عن 
الانصهار والوحدة المنبعثة من التنوع الأصلي» بل يقدم صورة 
انحلال الوحدة الأصلية إلى تنوع متنام؛؟ ولا يقدم صورة عن تقدم لا 
يحيد باتجاه المجتمع الفاضل» بل صورة عن اضمحلال تدريجي 
لصورة نموذج الكمال الكلاسيكي. 

والتصوّر هو أن هذا الاضمحلال جرى عبر المكان وخلال 
الزمان فى الوقت ذاته. إن الفكرةء وهى بالتأكيد غير صحيحة» هى 
أنه خلال عهد غليغل (من حوالى 1300 إلى حوالى 1700) كانت 
بالي تُحكم من عاصمة واحدة» لكن بعد ذلك العهد حصلت سلسلة 
من الثورات والانشقاقات أفضت إلى تأسيس عواصم ثانوية في كل 
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واحدة من الأقاليم الرئيسية عندما هرب أمراء صغار من العائلة 
المالكة إلى تلك المدن ليقيموا من أنفسهم ملوكا نموذجيين جددا 
على ممالكهم الخاصة. وهذه الشظايا نفسها تشظت من جديد ما أدى 
إلى إنشاء عواصم من الدرجة الثالثة في أقاليم كانت تابعة للعواصم 
الثانوية المختلفة» وهكذا دواليك» إن لم يكن إلى ما لانهاية لهء 
فإلي حد قريب جدا من ذلك. 


وإذا نحينا التفاصيل» فإن النتيجة النهائية (أي في القرن التاسع 
عشر) كانت بمثابة الهرم البهلواني المؤلف من «ممالك» ذات درجات 
متفاوتة من الاستقلال الذاتى والقوة الفعلية») حيث كان سيد بالى 
الأعلى يقف محمولاً على أكتاف كبار النبلاء في بالي» وهم كانوا 
يقفون على أكتاف النبلاء الأدنى منهم مرتبة والذين كانت سلطتهم 
مستمدة من هؤلاء النبلاء الكيار كما كانت سلطة الكبار مستمدة من 
السيد الأعلىء وهكذا دواليك إلى نهاية السلسلة. وكان المركز 
المحتذى وسط المراكز المحتذاة لايزال في غليغل» أو في وريثتها 
كلونكونغ» وإن كان إشعاعها قد بهت. طبعاًء بانتشاره خلال الوسط 
الذي كان يزداد خشونة وكثافة. 


إلا أن ما هو أكثر من ذلك هو أن بريقها في هذه المراكز 
الصغرى خفت مع انتشار التركيز الأولي لقوة حضورهاء الذي كانت 
قد جاءت به من جاوة فى صفقة متكاملة. وهكذا فإن الصورة العامة 
عن ضبوره امسكاول اما قن المكانة ,والناظة الروسة ا لسن افقفل 
للخطوط الماففية فى ابتحاضها عن حواة الظيقة الساكمة بل أيضا 
للنواة نفسها مع ابتعاد الخطوط الهامشية عنها. وهكذا في خلال مسار 
تطور الدولة البالينية» أصاب الضعف قلب القوة النموذجية لتلك 
الدولة التى كانت موحدة فى ما مضى عندما رقت أطرافها. أو هذا ما 
يظنه البالينيون؛ وعندما دك مفهوم المكانة الغائرة أكون في الواقع 
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أشير إلى تلك النظرة إلى التاريخ التي تتسم بصورة النار التي تخبوء 
وهي الصورة التي تتخلل كل زوايا المجتمع الباليني. 


مع ذلك لم يكن البالينيون يشعرون بأن هذا التدهور كان 
محتماء بمعتى أنه كان انحذاراً مقدورا فى مسيرة عه بعيدا عن 
الغضير الدهن اكات البالينيوة يروة أن الاتحدان عاق هارا تاريفيا 
حصل على تلك الكيفية ببساطة؛ ولم يكن متعين الحصول على تلك 
الكيفية. كما كانوا يرون أن جهود البشرء وخاصة قادتهم الروحيين 
والسياسين» ينبغى تبعاً لذلك أن تتوجه لا إلى قلب اتجاه الأحداث 
(وهذا فمتجيل حبنت ]زة الأحذات ومتنديل ملحي ,زلا إلن 
الاحتفاء به (وهذا سيكون غير ذي هدف حيث إن الأحداث كانت 
سلسلة من التراجعات عن المثال الأعلى) بل إلى إبطال تأثيره» إلى 
إعادة التعبير عنه بشكل مباشر» وبأكبر قوة وحيوية ممكنة مستقاة من 
النموذج الثقافي الذي كان يستهدي به رجال غليغل ومادجاباهيت في 
حياتهم في زمانهم الأول. وكما أشار غريغوري باتيسون 16801(9©) 
(«موعء83» فإن النظرة البالينية إلى الماضي لم تكن نظرة تاريخية 
بمعنى الكلمة على الإطلاق. وعلى الرغم من كل أساطيرهم 
التفسيرية» لا يفتّش البالينيون في الماضي لإيجاد أسباب الحاضر 
بقدر ما يفتشون عن المعيار الذي يحكمون به على الحاضرء عن 
نمط ثابت ينبغي بناء الحاضر عليه» ولكن غالبا ما يفشل المسعى 
لأسباب كثيرة منها الصُدّف ومنها الجهل وعدم الانضباط والإهمال. 

إن هذا التصحيح الجمالي للحاضر بناءً على ما كانه الماضي 
كانمي عارك التيافة والقسلكه على من بحلل إفانة حاف اتفال 
كبيرة. وكان هؤلاء النبلاء» من ذوي الرتب المتدنية صعوداً حتى 
أعلى الرتب» يحاولون» كل على مستواه إقامة مركز نموذجي 
يحتذى. وكان هذا المركزء وإن لم يكن يضاهي او حتى يقارب 
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غليغل في البهاء (ويلاحظ أن البعض من النبلاء الأكثر طموحاً كانوا 
يأملون بذلك فعلاً) فقد كان يحاول على الأقل محاكاتها فى الجانب 
الطقوسي» بما يسمح لهء وإن إلى درجةٍ ماء أن يعيد خلق تلك 
الصورة البراقة للحضارة التى كانت تجسدها الدولة القديمة» والتى 
كدّرت بهاءها التطورات التاريخية في ما بعد ذلك. 1 


وكانت الطبيعة التعبيرية للدولة البالينية وللحياة السياسية فيها 
ظاهرةً من خلال تاريخها المعروف بأكملهء حيث إنه كان دائماً 
متجهاًء ليس نحو الطغيان» الذي كان من المستحيل وضعه موضع 
التنفيذ لعدم كفاءته» وليس حتى نحو الحكم بشكل منهجي. فقد 
كان يفعل ذلك على نحو يتصف بعدم الاكتراث وحتى بالتردد» بل 
كان متجها نحو الإبهارء نحو الاحتفالية» نحو المسرحة العلنية 
للهواجس المسيطرة في الثقافة البالينية: عدم المساواة الاجتماعية 
وعنجهية المكانة. لقد كانت دولةً - مسرحاً كان فيها الملوك والأمراء 
هم الممثلونء وكان الكهنة هم المخرجونء وكان الفلاحون هم 
ممثلو الأدوار الداعمة وطاقم فنيي المسرح والنظارة. ولم تكن 
احتفالات إحراق الموتى الباهرة وطقوس (سَحَْل) برد الأسنان 
وتكريس المعابد وشعائر الحج والقرابين الدموية» والتي كانت تستنفر 
المئات بل الآلاف من الأشخاصء» وتستهلك كميات كبيرة من 
الأموال» لم تكن وسائل للوصول إلى غايات معينة» بل كانت هي 
الغايات بنفسهاء كانت هى سبب وجود الدولة. كانت احتفالية البلاط 
هي القوة المحركة لسياسات البلاط. ولم تكن الطقوس الجماعية 
وسيلة لدعم الدولة؛ بل كانت الدولة وسيلة لمسرحة الطقوس 
الجماعية. ولم يكن الحكم مسألة اختيار بقَدْر ما كان مسألة تمثيل 
وأداء. ولم يكن الاحتفال مسلة شكلية بل كان مسألة أساسية في مادة 
الدولة. كانت السلطة هي في خدمة الأبهة» وليس العكس. 
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بالالتفات إلى الإطار الاجتماعي الذي كان مصمماً لدعم ذلك 
المجهود ولكنه كان» على العكس من ذلك» يفعل فعله في تقويضهء 
سيتعين على أن أكون أكثر قسوةً فى اختزال الحقائق إلى ظلالهاء 
وذلك لأن المؤشينات السياسية البالينية التقليدية كانت على أعقد ما 
يمكن لهذه المؤسسات أن تكون وهى لاتزال فاعلة. إلا أن النقطة 
الأساسية الت بتي استيعابها خول الدؤلة البالينية نما عي مركلية 
ملموسة للسلطة هي أنها بدلا من أن تؤدي» وبقوة» إلى مركزية 
لتلك السلطة كانت في الواقع تؤدي إلى بعثرتها وتفريقها. وأنا لا 
أعرف الكثير من التُّحَبٍ الحاكمة التى كانت تحاول اجتذاب الولاء 
تمكل هله الخد عن طزيق ويشائل تداق مطممة تخصيف] الإنناع 
الخيانة والعَدر. 


أولآء وكما سبق أن أشرتء. لم تكن تلك النخبة الحاكمة طبقة 
حاكمة منظمة» بل كانت مجموعة من الملوكء, أو أشباه الملوك» 
المنخرطين في منافسة حادة في ما بينهم. وحتى السلالات النبيلة» 
أي العائلات المالكة المختلفة التى كنت تشكل البلاطات المختلفة» 
لم تكن كيانات صلبة متضامنة بل كات فِرَّقاً ممزّقة متناحرة» كانت 
بالأحرى مجموعات من السلالات الفرعية والسلالات المتفرعة عن 
السلالات الفرعية» تنصب جهود كل منها على توهين الأخرى 
لمصلحتها الخاصة. 


ثانياً. كان الحكم المحلي هو الشكل الأكثر فاعلية للحكم 
بالمعنى المناسب للكلمة. وقد وَضعت القّرى الصغيرة دساتيرها 
الخاصة بها وشكلت مجالسها العامة وعيّنت هيئاتها التنفيذية الخاصةء 
وليس ذلك فحسبء. بل هي كانت تقاوم» وبفاعلية تامة» تدخلات 
البلاط فى شؤونها المحلية. وكانت أعمال الري فى أيدي هيئة محلية 
مستقلة مشتركة» وكان هناك المئات من هذه الهيئات.في المناطق 
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الريفية؛ وبدلاً من أن يؤدي هذا النظام إلى قيام سلطة مركزية تتولى 
أعمال الري» أدى فعلياً إلى استبعاد نشوء مثل هذه السلطة. وكانت 
السلالات المحلية وجماعات المعابد ومجموعات المتطوعين تتمتع 
كذلك بالاستقلال الذاتي وبالحرص على الدفاع عن حقوقها في 
مواجهة المجموعات الأخرى كما في مواجهة الدولة. 


ثالثاًء إن الروابط البنيوية بين الدولة (أيْ أيّ بلاط معين) وبين 
أي مركب من المؤسسات المحلية («القرية»» إذا شئت) كانت هى 
نفسها متعددة وغير منسّقة» فالمتوجبات الثلاثة التي كان يفرضها 
السادة على جمهور الفلاحين ‏ الدعم الحربي ‏ الطقوسي وأجرة 
الأراضي والضريبة - لم تكن مُدمجة بل كانت موزّعة بين ثلاثة أنواع 
من الروابطء فقد يدين الرجل بالخدمة العسكرية والطقوسية لأحد 
السادة» ويقدم الأجرة إلى سيد ثانٍء ويدفع الضرائب لثالث. وما هو 
أسوأ من ذلك». لم تكن هذه الروابط» في معظم الحالات» مركزة 
إقليمياًء وهكذا كان يمكن لرجل ما أن يدين بالولاء السياسي لأحد 
السادة بينما يكون جاره» وقد يكون هو أيضاً شقيقه» يدين بالولاء 
لسيد آخر. 


ولكن لننته من ذلك قبل أن نختفي كلنا في الغابات المسحورة» 
القضية هي أن التنظيم السياسي فوق المحلي في بالي لم يكن يتألف 
من ولايات ذات سيادة مرتبة نضا هرمياًء وذات حدود مرسّمة بدقة 
فى ما بينها ومنخرطة فى «علاقات خارجية» فى ما بينها عبر حدود 
مرسومة بدقة. كما إن بالي لم تكن تتألف من دولة مركزية واحدة 
ذات سيطرة كلية تحت حكم حاكم مطلق. سواء كانت تلك السيطرة 
«مائية» أو غير ذلك. إن ما كانت بالفعل تتألف منه هو نطاق ممتد 
من الروابط السياسية الشديدة التنافر والمغايرة» التى كانت تتكائف 
لتشكل عُقَّداً متفاوتة في الحجم والعتلكة عد شاط إمعر اتج النضنة 
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على الأرض ثم تعود لتخف كثافتها لتشكل صلة وصل بين كل 
الأشياءء بطريقة ملتفة ملتوية على نحو مُبْهِر. 


وكان الصراع عند كل نقطة من نقاط هذا النطاق المنوع 
والمتحرك يدور حول الأشخاص ودفاعهم ودعمهم وولائهم 
الشخصي أكثر مما كان حول الأرض. ولم تكن السلطة السياسية 
تتجسد بالملكيات العقارية بقدر ما كانت تتجسد بالأشخاص» وكانت 
تلك السلطة تدور حول تراكم الوجاهة أكثر مما كانت تدور حول 
الأرض. إن الخلافات بين الإمارات المختلفة لم تكن تدور أبداً حول 
مشاكل الحدود بل حول القضايا الحساسة للمكانة المشتركة وعلى 
وجه الخصوص حول الحق في استنفار مجموعات معيئنة من 
الرجال» وحتى من الرجال المعينين» لأجل الطقوس الرسمية ولأجل 
الحرب (وهي الشيء ذاته حقيقة). 

ويروي كورن (1050) طرفة حول جزر سيليبس الجنوبية 5ناه5) 
(0616565. حيث كانت الترتيبات السياسية تقارب تلك التى نجدها 
الببخرية الورة + كان الوؤلنديوة يرغيوةء للأاسيات الآدازية 
المعتادة» برسم الحدود بين إمارتين وضيعتين لمرة واحدة ونهائية؛ 
ولهذا الغرض دعوا الأميرين وسألوهما عن الموقع الفعلي للحدود. 
واتفق الأميران على أن حد الإمارة الأولى «أ) يقع عند النقطة 
القصوى التي يستطيع منها الشخص رؤية منطقة المستنقعات» بينما 
يقع حد الإمارة الثانية «ب» عند النقطة القصوى التي يكون الشخص 
عندها لايزال يستطيع رؤية البحر. وكان السؤال: ألم يكونا يتقاتلان 
حول الأرض المتوسطة» التي لا يستطيع المرء منها رؤية البحر أو 


(9) ,440 .م ,(1932 ,كأعد1!! .© تعمعد1! عطآ) أله جمم نطعء مله ا بصوع]1 .8 .لا 
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المستنقع؟ وكان جواب أحد الأميرين: «إن لدينا أسباباً للتقاتل أقوى 
بكثير من تلك الهضاب «الجرداء» . 


باختصارء يمكن النظر إلى السياسات البالينية في القرن التاسع 
عشر على أنها كانت مشدودة حتى التوثر بين قوتين متعاكستين؛ القوة 
الجاذبة التى كانت تمارسها الطقوس الرسمية والقوة النابذة التى كانت 
خازدهاسكلتة الدولة :فين بحيةة كان هناك العا امود النض 
تمارسه الاحتفالات الجماعية بقيادة هذا السيد أو ذاك؛ ومن الجهة 
الأخرىء كانت هناك هيكلية الكيان السياسى التى كانت ذات طبيعة 
تمزيقية مقطعية» عندما ننظر إليها على أنها مؤسسة اجتماعية» أي 
نظام لتوزيع السلطة» يتألف من عشرات من الحكام المستقلين» أو 
أنصاف المستقلين» أو أر باع المستقلين. 

وكان العنصر الأول» العنصر الثقافى» يتجه من الأعلى إلى 
الأدنى» من المركز إلى الخارج؛ يما كان العنصر الثاني» عنصر 
السلطة» يتجه من الأسفل إلى الأعلى» من الهامش إلى الداخل. 
وبنتيجة ذلك» كانت كلما اتسعت طموحات القيادة النموذجية» كلما 
رقت الهيكلية السياسية التى تدعمها وأصبحت أكثر هشاشة» وذلك 
لاضطرارها للاعتماد على التحالفات والمكائد والتملق والاحتيال. 
وكان السادة» الذين كان يجذبهم المثال الأعلى الثقافي المتمثل 
بالدولة التعبيرية الشاملة» يجهدون باستمرار لتوسيع مدى قدرتهم 
على استنفار الرجال والموارد المادية ليتمكنوا من إقامة احتفالات 
أوسع وأكثر بهاءً وليتمكنوا من بناء معابد وقصور أكبر وأكثر رونقاً 
حيث يتمكنون من إقامة تلك الاحتفالات. 


وكانواء بعملهم هذا يعملون في اتجاه معاكس للتنظيم السياسي 
الذي كان اتجاهه الطبيعى» وخاصة تحت تأثير الضغوط الشديدة 
للوحدة» يميل نحو التجزئة والتشظي المستمرين. إلا أن نضالهم» 
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سواء كان بعكس الميل الطنبيجتي أولاً؛ كان مع المفهوم الظاهر 
التناقض بين هوس العظمة والتعددية التنظيمية حتى النهاية» ولم يكن 
لم يسبقهم العالم الحديث, الذي تمثل بكتائب الجيش الهولندي» 
لكانوا من دون شك» مستمرين في هذا النضال حتى الآن. 


1 
والآنء سأفق بوعدي الذي قطعته بالتعميم في ما يجاوز 
المعطيات أو قاعدة البينات. ولديّ نقطتان أود أن أدلى بهما استنتاجاً 
حيال دور الأنثروبولوجيا ومساهمتها في العلم السياسي العام المقارن 


أولى هاتين النقطتين هى أن إقامة التمييز بين الطموحات الثقافية 
للدول التقليدية» من جهة» وبين المؤسسات الاجتماعية التي تتحقق 
من خلالها هذه الطموحات». وإن بشكل غير كامل عادةً؛ من جهة 
أخرى» إن إقامة هذا التمييز تساعد فى الوصول إلى ما يمكن لنا أن 
ندعوه بالواقعية الاجتماعية. إن النقطة التي جعلها البروفيسور سوتون 
«النقطة الأساس» في فهم التطورات الأخيرة تأخذ في فقدان صفتها 
نوعاً استرجاعياً مثالياء نموذجاً مصمماً لتفسير ما يراه مصممها 
الملامح الأكثر اهتماماً بالنسبة إلى الحاضرء وتصبح أكثر فأكثر حقيقة 
تاريخية متجذرة في زمانها ومكانها الخاصين» أي» بعبارة أخرى» 
تصبح ذلك الشيء الذي ينمو منه الحاضر في العالم الواقعي» وليس 
فقط في الكتب. 


وثانياًء إن هذا الازدياد في الواقعية الاجتماعية يتيح مقاربة 
السؤال المركزي فى هذا المجال ‏ ما هى فعلاً العلاقات بين كيفية 
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الكيانات التقليدية ‏ دون الاستسلام لأيّ من الطرحين اللذين هما 
مضللان بدرجة متساوية (وهما راهنا يتمتعان بدرجة متساوية من 
الشعبية أيضاً): ويقول الطرح الأول إن الدول المعاصرة ليست إلا 
أسرى ماضيهاء أي إنها ليست إلا مَسْرَحَةَ مستعادةً لمسرحيات قديمة 
بملابس جديدة شفافة؛ ويقول الطرح الثاني إن هذه الدول قد انفلتت 
تماما من ماضيهاء وإنها ليست إلا نتاجا لعصر هو بدوره نتاج نفسه 
ولا يدين بشيء للماضي. 


في ما يتعلق بالنقطة الأولى» من الواضح أن المعطيات البالينية» 
إذا كانت فعلاً كما أقول» فإنها تدعم مفهوم الدولة المقطعة الذي 
نجده في الكيانات التقليدية والذي يتألف من أهرام مقلقلة من السلطة 
تزينها رموز من الأبهة التي هي موضع رغبة أكثر منها أبهة فعلية» 
أكثر مما تدعم الرؤية التي صاغها ويتفوغل عن «السلطة الاستبدادية - 
شمولية وغير طيبة». إن المسألة ليست في ما إذا كان ويتفوغل (الذي 
لم يكن من الحذر بما يكفي في استشهاده ببالي لدعم حجمه) قد 
قدم لنا نظرية قابلة للحياة أو لا. أنا شخصياً لا أظن ذلك؛ ولكنني 
لا أريد أن أحاول موازنة التأكيدات في ما يخص الصين بوقائع عن 
بالي. وتقوم حجتي على القول إن الأنثروبولوجياء بفصلهاء كما 
تفعل أي دراسة إثنوغرافية للكيانات السياسية» بين طموحات الحكام 
وآرائهم ومثلهم التي تشدهم نحو غايات منشودة وبين الأدوات 
المجتمعية التي يستخدمونها في بلوغ هذه الغايات» فإنها تساعد في 
إدراك الفكرة القائلة بأنه فى الدول القديمة» كما فى الحديثةء يتجاوز 
طموح الحاكم مااومكن له أ يطل إلنه: : 

بهذه الصيغة» تبدو الرسالة التي أبغي إيصالها هي تلك الرسالة 


السلبية التي تُشتهر بها الأنثروبولوجيا: «ليس على جزيرة إيستر»ء في 
الواقع» أنا أرى البحث في الدول المقطعية» كما بَحث علماء الآثار 
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التطوريين» يَعِدَّءِ وهو قد حقق وعده ذلك» بإسهام مهم في الوصول 
إلى صورة أكثر إنصافاً للكيانات السياسية التقليدية» بحسب الخطوط 
التي أشرت إليها. وما فعله إيفانز بريتشارد بالنسبة إلى ملك 
الشيلوك”* الإلهي (فصل دوره الطقوسي عن دوره السياسي فحلٌ 
بذلك واحدة على الأقل من مشكلات الاستبداد فى أفريقيا مظهراً 
مكاقكها الحتينية): برها فدله امتمدهور نت الحلفاء بالقمنة إلى شعت 
المايا (حيث ميّزوا بين الصرح الديني المُبْهر للمجتمع وبين المجتمع 
الزراعي المتنقل الذي يعيش حياة عادية» ما مكنهم من حل المفارقة 
البيزنطية في الغابة)» ما فعله هؤلاء» سيجري فعله» وأنا متأكد من 
ذلك. بالنسبة إلى المزيد والمزيد من الدول التقليدية» وستكون 
لذلك نتائج» لن تكون غير سلبية فقط بل سيكون من شأنها أن 
تحول تصورنا بكامله عن مصادر القوة وطبيعة السلطة وتقنيات الإدارة 
في دول 0 


أما حين يتعلق الأمر بقضية سياسات الماضي وسياسات 
الحاضرء فإن نقطتي الثانية هي الأهم. إن الفصل المفهو ص بين أفكار 
النظام التي يستهدي بها الفاعلون في أي كيان سياسي وبين السياق 
المؤسّسي الذي يتصرفون من ضمنه سيتيح مقاربة قضية العلاقات بين 
ما كان وبين ما هو كائن مع حقائق غير منعكسة ‏ «ليس هناك في 


2# شعب يعيش عل ضفاف نهر النيل في جنوب السودان. 
(10) بالنسبة إلى الشيلوك» انظر : كه ص إدعاكا منغط 778 ,لعقطعاءوط-مصوا8 .8 .8 
لاأأققء كلهلا 0171010 :07:100)) 1948 بعكساءععآ ععمةع"1 ,تعمناد عقاماةلة عط١‏ زه عاأباالاد 116 
.(1948 ,جوعءط 


أما بالنسية إلى الأبحاث عن المايا فهى مبعثرة وأشد انتشاراً وهى لاتزال تتطورء ولكن 
للاطلاع على مختصر مفيد حولهاء انظر : 9/004لنه8 نص «رهعظضع سدم 84) ,الل .6 
84-1 .مم ,غلاآ تبدطعنا 4 :هناها دعدعيامن) .قلت ,لإء11زنالا له 
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الماضي سوى الماضي»؛ «الماضي هو سلة من الرماد؛ - لمساعدة 
المرء. وعلى وجه التخصيصء إنه يتيح تمييز الإسهام الأيديولوجي 
في الدولة المعاصرة الذي تقدمه التقاليد الثقافية الموروثة من الإسهام 
التنظيمي في دولة كهذه والذي تقدمه أنظمة الحكم التي سبقت» كما 
تتيح النظر إلى الإسهام الأول. الأيديولوجي. على أنه» مع بعض 
الاستثناءات» ذو أهمية أكبر بكثير من الإسهام الآخر. إن:غانا 
الحاضرة» أو إندونيسيا الحاضرة» أو حتى المغرب» من حيث إنها 
هيكليات حكومية» لا يربطها إلا أبعد العلاقات مع اتحاد الأشانتي» 
أو الدولة ‏ المسرح في جاوة ‏ بالي». .أو كيان المخزن المغربي الذي 
هو ليس إلا مجموعة مخلطة من الحراس الشخصيين والمزارعين 
دافعي الضرائب. أما إذا نظرنا إليها كتجسيدات لهذه النظرة أو تلك 
عن الحكم والسياسة»ء فإن العلاقة بين الدول التقليدية والدول 
الانتقالية تصبح أقرب بكثير مما يمكن أن يعتقد شخص يتأثر 
بالعبارات المستعارة المستخدمة في صياغة أيديولوجيات العالم 
الثالث. 


وعندما تنحل الأدوات الثقافية فى الدولة التقليدية ‏ الأساطير 
الفضياية + الطقودن السفة» العيذيي العالى .كتحصل في أغآبية 
فول الغالم العالكه يونا موقيف فى أنها معز أعما عرين: في 
معظم الدول الباقية» فهي تُستبدل بمجموعة من الأفكار حول طبيعة 
السياسة وهدفها أكثر تجريداً وأكثر تروياً وأكثر معقوليةٌء بالمعنى 
الرسمي للكلمة. وسواء كانت مدوّنة في دستور رسميء أو كانت 
مركبة في مجموعة جديدة من المؤسسات الحكومية» أو صُمّنت 
لتصبح عمد شاملة (أو مزيجاً من الحالات الثلاث» كما هو شائع). 
فإن هذه الأفكارء وأنا أميل إلى تسميتها بالأيديولوجية بمعنى 
الكلمة» تؤدي دوراً مشابهاً لأدوار الأفكار ما قبل الأيديولوجية 
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والأقل انتساباً إلى العلم التي سبقتها. والمقصود بهذا الكلام أنها تقدم 
دليلاً للنشاط السياسي؛ أي صورة يمكن بواسطتها فهم هذا النشاطء 
ونظرية تشرحه ومعيارا يمكن بواسطته الحكم عليه. إن نقل ما كان 
في الماضي مواقف راسخة وأعرافاً مقبولة خطوة إلى الأمام لجعلها 
بُعداً أكثر إدراكاً للذات وأكثر وضوحاًء إن هذا النقل هو أحد 
الملامح المركزية لما بتنا ندعوه بلهفة وقلق» «بناء الأمة». 


وليس المقصود من قول ذلك كله أن الأطر الأيديولوجية التى 
تعمل من ضمنها دول العالم الثالث ما هي إلا نسخ مجدّدة من أفكار 
الماضى ومَتُله. ذلك أن التُخب فى تلك الدول قد تعلمت الكثير من 
مصادر أخرى غير تقليدية. إن المراقبة الدقيقة التي قام بها سوكارنو 
لما كان يفعله اليابانيون ربما كانت التجربة الأكثر إلهامأ في حياته 
التماسة كنا معنا أن مموض أن كروما قدقرا علن: الأقل عضن 
تلك المنشورات التي أحرقها خلفاؤه؛ ولا يحتاج المرء إلا إلى إلقاء 
نظرة سريعة على الجماهير السياسية في الهند أو الجزائر ليدرك أن 
جهود هارولد لاسكي وجهود جان بول سارتر كانت هباءً وعبثاً. 


في الواقع إن هذا التشوّش بين أصوات الحاضر المعروفة 
وأصوات الماضى الغريبة» وإن كانت مُلحة فى وجودهاء هو الذي 
سني معقيد فى هعاذا كر قن قله السلانة .فى أأى دولة من ورك 
العالم الثالث»ء ففي لحظة من اللحظات تراهم يعقوبيين منهجيين بما 
لا يضاهى؟؛ ونراهم في اللحظة اللاحقة مسكونين بالأشباح العتيقة 
الراسخة كالهة الانتقام الإغريقية. وفي لحظة من اللحظات نراهم على 
درجة من عصامية العلم والإدارة وكأنهم ماديسون أو جيفرسون [من 
رؤساء الولايات المتحدة الأميركية] يشيدون صروح الإدارة السياسية 
بما ليس له مثيل على البر أو البحر؛ ونراهم ينقلبون في اللحظة 
اللاحقة إلى مجموعات منتفشة من أمثال موسوليني يجهدون في تقليد 
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النماذج الفاشية في أوروبا بما يقارب المسرحيات الهزلية. وفي لحظة 
ما يبدون واثقين من أنفسهم وممسكين بالاتجاه الذي يسيرون فيه؛ 
مفعمين بالأمل والغايات العليا؛ وفي اللحظة اللاحقة ينقلبون إلى 
انتهازيين مسعورين يجتاحهم التشوش والخوف وحقد الذات اللا 
محدود. 

ولكن لن ينفعنا هناء» لا تضخيم أحد جهتي تلك النقائفض ولا 
مجرد الاعتراف بهاء كما لن ينفعنا مجرد الاعتراف بوجود الجهتين 
وبتعقد الوضع. علينا تمييز الأصوات المتداخلة وفصلها بحيث نتمكن 
من سماع كل منها على حدة والتعرف على ما يقوله هذا الصوت 
وتقدير المناخ الأيديولوجي الذي يقف خلفه. وإن كنا لا نستطيع 
فعل ذلك بدرجة عالية من التاكد فعلى الأقل ببعض التحديد للظروف 
المحيطة به. 

وفي مثل هذا السعيء يكون التحديد الدقيق للوارد 
الأيديولوجى من سياسات الماضى فى سياسات الحاضر ‏ وفى الحالة 
التى بين أيديكاء يتمثل ذلك فى القيادة المحتذاة وحضور الكاريزما 
المتفائل وفن إدارة الدولة السوفي ء يكزة هذا التحديد عنصراً 
أساسياً. وفي تأمين هذا العنصرء فإن الأنثروبولوجياء ولأقرع طبلي 
هنا مرة أخيرة» هى فى المكان المثالى المناسب. وهى ستكون كذلك 
على الأقل إذا ما تذكرث إنها ليست وحدها في هذا العالم» وهذا ما 
سَهُل على الأنثروبولوجيا نسيانه عندما كانت تعمل على إحدى جزر 
المحيط الهادي. 


الجزء الجاسر 


الفصل الثالكث عشر 


البدائي الذدكي 
حول عمل ككلود ليفي ستراوس 


أحياناً أتساءل في هذه الأيام إن كنت لا أنجذب إلى 
الأنثروبولوجياء وإن كان ذلك على غير وعي كامل مني» عن طريق 
مشابهة بنيوية بين الحضارات التي تشكل مادة الدراسة لها وبين 
عملياتي الفكرية. إن ذكائي ينتمي إلى العصر النيولوثي (المتعلق 
بالقمي لحري الع ْ 


كلود ليفى ستراوس»ء مدارات حزينة 
(01/©5 17081 7171515 ,5121155 - 1/اغطآ ع012010)) 


في نهاية المطاف, ماذا يفهم المرء عن المتوحشين البدائيين؟ 
فحتى الآنء وبعد مرور ثلاثة قرون على بدء النقاش حول القضية - 
ما إذا كانوا نبلاء الطبع»ء وحشيين همجأء أو أنهم مثلي ومثلك؛ ما 
إذا كانوا يستعملون عقلهم كما نستعمل عقولناء أو أنهم غارقون في 
نوع من الروحانية المعتوهة» أو أنهم يمتلكون أشكالاً أعلى من 


6049 


الحقيقة فقدناها نحن من جراء الجشع الذي أصابنا؛ ما إذا كانت 
عاداتهم من أكل لحوم اليشر إلى الانتساب إلى الأمهات» مجرد 
بدائل ليست بأفضل ولا بأسوأ من عاداتنا نحن أو أنها سوابق بدائية 
خشنة لعاداتنا فات أوانها الآن» أو أنها مجرد طرائف عابرة غريبة غير 
مفهومة مسلية مثل تذكارات يجمعها الجامعون؛ ما إذا كانوا مقيدين 
بينما نحن أحرارء أو أننا نحن المقيدون وهم الأحرار ‏ فما زلنا بعد 
كل هذا النقاش لا نعرف الحقيقة» فبالنسبة إلى العالِم 
الأنئروبولوجي» الذي يتقوم عمله بدراسة الثقافات الأخرى» فهو 
يحمل الأحجية معه دائماً. إن علاقته الشخصية بموضوع دراسته هي 
علاقة إشكالية حتماًء وربما كان ذلك ينطبق عليه أكثر مما ينطبق 
على أي عالم آخر. اعرف ماذا يدور في فكره حول الإنسان البدائي 
وستمتلك المفتاح لعمله. وإذا عرفت ماذا يظن بنفسهء وبمعرفتك ماذا 
يظن هو نفسه عن نفسهء فستعلم على وجه العموم ماذا سيقول عن 
أي قبيلة سيدرسهاء فكل دراسة عرقية إثنية فيها جزء من الفلسفة» 
وهناك مقدار كبير مما يتبقى يكون بمثابة اعتراف شخصي. 


وفي حالة كلود ليفي ستراوس» أستاذ الأنثروبولوجيا الاجتماعية 
في الكوليج دو فرانس وهو الآن يحظى بمقدار من الانتباه والاهتمام 
لا يحظى به عادة رجال يمضون حياتهم في دراسة الشعوب البعيدة» 
يصعب في حالته بشكل خاص فصل العناصر الروحية عن العناصر 
الوصفية. ومن ناحية أخرى» لم يكن هناك عالم أنثروبولوجي سواه 
يلح بهذه القوة على حقيقة أن ممارسته لمهنته كانت تتألف من نشدان 
شخصي تحركه رؤية شخصية ويتوجه نحو الخلاص الشخصي: 


أنا أدين بنفسي إلى الإنسانية كما إلى المعرفة. إن التاريخ 
والسياسة والعالم الاجتماعى والاقتصادي. والعالم المادي» وحتى 
الفضاءء كلها تكتنفني بدوائر متمركزة ولن أستطيع الغفرار من تلك 
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الدوائر بالفكر إلا بتنازلي لكل منها عن جزء مني. وكما الحضارة 
التي تترك علامات التموجات على سطح الماء في عبورها خلاله؛ 
يتعين علي أن ألقي بنفسي في الماء إذا أردت أن أسبر الأعماق. 


من ناحية أخرى» ليس هناك عالم أنثروبولوجي آخر جاء 
بمزاعم أكبر مما جاء به ليفي ستراوس لعلم الأعراق بوصفه علماً 
فعلياً: 


إن الغاية الأسمى لعلوم الإنسان ليست في تكوين الإنسان بل 
في تذويبه. وتكمن الأهمية النقدية لعلم الأعراق في أنها تمثل الخطوة 
الأولى في عملية تشمل خطوات أخرى. ويحاول التحليل الإثنوغرافي 
هذا المشروع الآولي الطريق أمام مشاريع اخرى . . . تتحتم على 
العلوم الطبيعية : إعادة دمج التراث بالطبيعة» وبالعموم دمج الحياة في 
ظروفها الفيزيائية - الكيميائية. . . ومن هنا يمكن للمرء أن يفهم لِمَّ 
أنني أجد في علم الأعراق الأساس لكل بحث. 

وفي عمل ليفي ستراوس نجد وَجْهَي الأنثروبولوجيا ‏ طريقة 
للانطلاق نحو العالم ومنهجاً لكشف العلاقات الشرعية بين الحقائق 
الإمبريقية - موضوعين في مواجهة واحدهما الآخر لخلق مواجهة 
مباشرة بينهماء بدلا من توجيههما في وجهتين مختلقتين (كما هو 
شائع في أوساط علماء الأعراق) لتجنّب مواجهة كهذه والتوترات 
الداخلية التي تصاحبها. وتصدح هذه الممارسة بالجرأة والتحدي 
وبنوع من العلانية المتهوّرة. إلا أنها أيضاً تحسب حساباً للريبة التي 
تقوم بين العلوم وبعضها في أن ما يجري تقديمه على أنه «العلم 
السامي» قد يكون في الواقع محاولة مبتكرة وملتوية نوعاً ما للدفاع 
عن موقف فلسفي ميتافيزيقي» ولتقديم حجة أيديولوجية» ولخدمة 


قضية أخلاقية. 
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ولربما لم يكن في ذلك خطأ كبير» ولكن؛ كما في حالة 
ماركس» يُستحسن أن نبقيها في الحسبان لئلا يساء تفسير موقف من 
الحياة على أنه مجرد وصف لها. ولكل إنسان الحق في أن يصنع 
الإنسان البدائى بما يناسب أهدافه الخاصة. ولربما كان ذلك ما يفعله 
كل إنسان. أما أن نعلن أن هذا البدائي الذي ركبناه يطابق سكان 
أستراليا الأصليين مثلاً أو رجال القبائل الأفريقية أو هنود البرازيل 
الحمر فهذه مسألة أخرى بالكامل. 


ويسهل اكتشاف الأبعاد الروحية للمواجهة بين ليفي ستراوس 
وموضوع دراسته» أي ماذا كان يعني له شخصياً التعامل بالندائتيقء 
وذلك لأنه سجل انطباعاته بفصاحة بيّنةَ في كتاب له هو بالتأكيد 
من أجل ما سطّره عالم أنثروبولوجيء. على الرغم من أن هذا 
الكتاب لا يمكن اعتباره كتاباً أنثروبولوجياً عظيماًء ولا حتى كتاباً 
جيداً فى هذا المجال: وهذا الكتاب هو مدارات حزينة(1) عاك 1) 
1 ويأتي تصميم الكتاب في شكل الأسطورة التقليدية 
«للنشدان البطولى» ‏ مغادرة شواطئ الأسلاف التى كانت قد 
أفييحت عآلوقة ‏ عملة مذشرة للإبداع ومهلادة للتجدد(في بخخالة:ليفق 
ستراوس كانت هذه الشواطئ تتمثل في منصب لتعليم الفلسفة في 
مدرسة محلية في لو بران (8ن:8 ع1آ) في فرنسا)؛ الارتحال إلى 
عالم آخر معتمء عالم مفعم بالمفاجآات والاختيارات والانكشافات 
(أدغال الكودوفيو (010860د©) والبورورو (802050) والنامبيكوارا 


(1) ب,صماط :كلعةوط) عمتفقمسط عرعا ر,كمنوامم17 ,كقلاة عاك تنآ علن ها 
((955!] 

وقد ترجم هذا الكتاب إلى الإنجليزية» ناقصاً عدة فصول جون راسل «طاهل) 
(ااعوعسء انظر : [أءذكندكا1 سطامل نإط لعأ 2أكمهة]آ' ,كعنوأمه20) كماكطم1 ,5كنةأك-آلاغ.آ علددهات 
.([1961] رئله80 ممترعا 0 ارملا ببرعل) 


6:52 


(173:2أطم:ة31) والتوبى كاواهيب (13182816 - 1م1ا1) البرازيلية)؛ 
ثم العودة إلى الحياة العافية: مغ شعور بالتسليم والإرهاق («وداعاً 
للبدائيين» وداعاً للازتحال») بعد اكتساب معرفة معمقة للواقع 
والشعور بواجب إيصال المعرفة التي حصّلها إلى أولئك الأشخاص 
الذين تخلفوا عن الارتحال لعدم امتلاكهم حس المغامرة. وبهذا 
يكون الكتاب مزيجاً من السيرة الذاتية وحكايات الرخّالة والدراسة 
الفلسفية والتقرير الإثنوغرافي والتاريخ- الاستعماري والأسطورة 
التنبئية. 


في نهاية المطافء. ماذا تعلمت من أولئك الأساتذة الذين 
استمعت إليهم ومن الفلاسفة الذين قرأتهم ومن المجتمعات التي 
بحثتها ومن هذا العلم الذي هو مفخرة العالم الغربي؟ لم أتعلم إلا 
درساً أو درسين مجزأين» إذا وضعتهما طرفاً إلى طرف سيعيدان 
تشكيل تأملات [بوذا] عند جذع شجرته. 

لم تكن الرحلة البحرية مليئة بالأخداث» كانت مجرد تمهيد. 
وعندما تأمل فى هذه الرحلة بعد مرور عشرين سنة»ء إذا به يقارن 
موقفه ذاك بموقف الملاحين القدماء. كانوا يبحرون نحو عالم 
مجهولء عالم لم يلمسه الإنسان بعدء جنة عدن «لم تحركها 
اضطرابات «التاريخ» على امتداد عشرة آلاف أو عشرين ألف سنة». 
بينما كان هو يبحر باتجاه عالم تالِفٍء عالم كان قد خرّبه هؤلاء 
الملاحون (والمستعمرون الذين جاءوا بعدهم) بجشعهم وعنجهيتهم 
الحضارية وسّعار التقدم الذي كان يمتلكهم. لم يتبق من تلك الجنة 
الأرضية إلا الفضلات» فقد تغيرت طبيعتها بالذات حيث أصبحت 
«تنتمي إلى التاريخ في حين كانت في الماضي أبدية» وأصيحت 
مجتمعية بعد أن كانت ميتافيزيقية»4» فى الماضىء كان المسافر يجد 
تقازاك مه انتينا عدوي من حورته بالعطارة عقد دهابة 
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رحلته. أما الآن فهو لا يجد إلا حضارات منهوكة مستنفدة هى مجرد 
نسخ تعيسة عن حضارته هوء مَلقية هنا وهناك تُحركها بقايا ماض 
مهمل. لذلك فليس من المستغرب أن يجد مدينة الريو مخيبة للآمال. 
كل النسب خطأ. جبل شوغر لوف (2ئأةغهناه84 1.026 عهعنا5) صغير 
جداًء الخليج يبدو في المكان الخطأء القمر الاستوائي يبدو منفوخاً 
حيث ليس هناك إلا الأكواخ والمنازل ذات الطبقة الوحيدة لتظهر 
حسنه بضديتها. يصل مسافرنا وكأنه كولومبوس موؤجّل يأتي ليكتشف 
شيئا مخيبا: «ليست المناطق الاستوائية غريبة جذابة بقدر ما هي من 
زمن ماض بطل أوانه» . : 


ومع النزول إلى الشاطئ» يبدأ الانحدار إلى الأعماق. تتكثئف 
الأحداث وتأخذ شكل أحداث طيفية مبعثرة وتصل إلى خاتمة غير 
متوقعة. ليس هناك هنود في ضواحي ساو باولوء كما وعده في 
باريس مدير دار المعلمين» وليس غيره. وحيث كان في العام 1918 
ثلثا البلاد» كما يظهر على الخريطة» موسوماً بعبارة «أراض غير 
مكتشفة» يقطنها الهنود فقط»» لم يكن هناك ولا هندي واحد من 
السكان الأصلبين في تلك الأرض في العام 21935 عندماء وفي بحثه 
عن «مجتمع إنساني في أدنى تعبيراته الأساسية»» قبل بمنصب أستاذ 
لعلم الاجتماع في الجامعة الجديدة هناك. إن أقرب مجتمع من النوع 
الذي كان يبحث عنه كان على بعد عدة مئات من الأميال فى إحدى 
المحميات؛ ولكنه لم يجد الناس هناك على النحو الذي يرضيهء فلم 
يكونوا هنودا حقيقيين ولا بدائيين حقيقيين» بل كانوا «النموذج 
الكامل لذلك الموقف الصعب في المجتمع الذي كان ينتشر ويتوسع 
بسرعة في النصف الثاني من القرن العشرين: لقد كانوا «بدائيين 
سابقين» بمعنى أنهم كانوا من أولئك الذين فُرضت عليهم الحضارة 
فرضا وعلى نحو مفاجئع؛ وحالما انتهى «التهديد الذي كانوا يحملونه 
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للمجتمع»» فقدت الحضارة اهتمامها بهم». إلا أن المواجهة كانت 
مجزئة من الناحية العلمية» كما كل الخطوات الابتدائية والتدريبات 
الأساسيةء ذلك لأنها خلصته من تلك «الفكرة الساذجة والشاعرية 
عما هو مُحْبَّاْ لناء وهي الفكرة التي يشترك فيها كل المبتدئين في 
الأنثروبولوجيا»» وبذلك كانت هذه المواجهة تهيئه ليواجه بموضوعية 
أكبر الهنود الذين كانوا أقل «تلوثاً» والذين كان مقدراً له أن يلتقيهم 
في المستقبل. 


كان هناك أربع مجموعات من هؤلاء». وكل واحدة من هذه 
المجموعات كانت تقطن أعمق في الأدغال» وكانت أقل تماسأً مع 
الحضارة من سابقتهاء وكانت تعد بإضاءة أكبر قبل الإضاءة النهائية. 
وسحرته قبيلة الكادوفيو في أواسط البارغواي بالوشوم على أجساد 
أفرادهاء تلك الوشوم التي كانت تتميز بتصاميمها المتقنة التي اعتقد 
أنه رأى فيها تمثيلاً شكلانياً لنظامهم المجتمعي الأهلي. هذا النظام 
الذي كان قد تعرض لمقدار كبير من الانحلال. أما البورورو التى 
كانت تقطع أماكن عمق كىن الحايةء فتقانت أقل حظ). كالنت أغلناد 
هذء القبيلة قن اتحفشيت شك كير مسي الترضل والافخغلالة إلا 
أن القبيلة كانت لاتزال تعيش في النمط القروي القديم وكانت تناضل 
للحفاظ على نظامها العشائري وديانتها على حد سواء. وفى مكان 
أعمق» وجد النامبيكوارا الطفولية الطابع والتي كانت من البساطة 
بحيث إنه وجد في تنظيمهم السياسي - مجموعات مترحلة صغيرة 
تعيد تشكيل ذاتها باستمرار يقودها زعماء مؤقتون ‏ ما يدعم نظرية 
روسو حول العقد الاجتماعى. وختاماء وعلى مقربة من الحدود 
البوليفية» فى «أرض كرو بدت المعرفة أخيراً بين يديه متمثلة 
فى قبيلة توتي كاواهيينة "الت ل 'تكن غير ملؤنةفيصيت دبل كات 
الحلم الذي يحلم به الدارسء كانت لم تسبق دراستها: 


655 


لا شيء يثير عالم الأنئروبولوجيا كالأمل في أن.يكون الزجل 
الأبيض الأول الذي ينفذ إلى مجتمع أهلي...... في رحلتي كان 
مقدراً لي أن أخيي تجربة الرحالة القدماء؛ «ونفي الوقت ذاته كانت 
ستواجهني تلك اللحظة» التي تحمل أهمية فائقة للفكر الحديث» 
حيث يدرك مجتمعٌ ماء كان يظن ذاته كاملاً متكاملاً ومكتفياً بذاته» 
بأنه ليس على هذه الشاكلة التى كان يتصورها... . إنه الكشف 
المعاكس لمارف بشقيقة أن هذا المجتمع ليس وحيداً في العالم» 
وأنه ليس إلا جزءاً من مجموعة إنسانية واسعة المدى» وأن عليه إذا 
أراد أن يعرف كنه ذاته أن ينظر أولاً إلى تلك الصورة» التى لا يمكن 
التعرف إليهاء أن ينظر لنفسه في تلك المرآة التي كانت إحدى 
شظاياها المنسّية على وشك أن تقدم لي» ولي وحدي». صورتها 
المنعكسة الأولى والأخيرة. 

إذاً جاء ليفي ستراوس بآمال عريضة» ولهذا كانت خيبته كبيرة 
عندما اكتشف أن هولاء البدائبين + بدلا من أن يقدموا له صوزة 'ثقية 
عن البدائية» كان عالمهم الفكري مسدوداً أمامه وعصياً على فهمه. 
لم يتمكن من إقامة أي اتصال معهم. 

كان بودي أن أتابع قضية «البدائي/ المتوحش» إلى حدها 
الأقصى. بالتأكيد نلت رغبتي بوجود هؤلاء الأشخاص الطيبين الذين 
لم يكن قد رآهم رجل أبيض من قبل» وقد لا يراهم أحد بعد ذلك؟ 
لقد كانت رحلتي ممتعة» وفي نهايتهاء عثرت على هؤلاء البدائيين 
الذين اعتبرتهم «لي». إنما للأسف ‏ لقد كانوا مغترين في 
بدائيتهم. . . ها هم أولاء كلهم رغبة في تعليمي عاداتهم وعقائدهم 
ولكني لم أكن أعرف شيئاً عن لغتهم. لقد كانوا قريبين مني مثل 
صورة أراها في مرأة. كان يمكنني لمسهمء ولكن لم أكن أستطيع 
فهمهم. وهكذاء وفي الوقت ذاته نلت جائزتي وحصلت على 
عقوبتي» ألم يكن خطأي. وخطأ المهنة التي كنت أنتمي إليهاء 


666 


يكمن في الاعتقاد بأن البشر هم دوماً بشر؟ وبأن البعض من هؤلاء 
البشر يستحقون المزيد من اهتمامنا وعنايتنا لأن هناك شيئا ما يبهرنا 
في عاداتهم وطرقهم... وما إن يصبح هؤلاء البشر في نطاق علمناء 
أو تخمينناء حتى تسقط عنهم هالة الغرابة» وفي هذه الحالة قد 
يُستحسن بالمرء أن يبقى في قريته ولا يتجشم العناء. أوء كما حصل 
في حالتي التي أصفهاء قد تبقى هالة الغرابة مهيمنة» إلا أن ذلك لم 
كن يعدي يني :هلللا أي لم امعطم حي الشرى في تجليل 
تلك الحالة. وفي ما بين هذين الطرفين» ما هي الحالات ‏ الملتبسة 
التي تقدم لنا [نحن علماء الأنثروبولوجيا] مبرراً لوجودنا وعملنا؟ 
وفي نهاية المطاف. من الذي يقع ضحية الغش بهذا الاضطراب 
الذي نثيره في نفس القارىئ؟ فملاحظاتنا علينا أن ندفع بها قدما شيئا 
ما إذا أردنا أن تكون مفهومة, إلا أننا نجد أنفسنا مضطرين إلى 
قطعها في منتصف الطريق» حيث إن الأشخاص الذين تبهرهم تلك 
العادات الموصوفة يشبهون كثيراً أولئتك الذين ينظرون إلى تلك 
العادات نظرة طبيعية. هل يكون القارئ هو المخدوع لإيمانه بنا؟ أم 
نحن؟ ونحن لا حقٌّ لنا بأن نشعر بالاكتفاء قبل أن نحل بالكامل ذلك 
الراسب الذي أعطى المبرّر لكبريائنا في البداية؟ 


وهكذاء في نهاية البحث» لم يكن بانتظارنا كشفٌ أو حل بل 
كانت تنتظرنا الأحنجية. وهكذا كان الباحث الأنثروبولوجى محكوماً 
إما بالترُل بين أناس يفهمهم حق الفهم لأنهم كانوا ملوثين بتراثه» 
ملوثين بتلك «القذارة» قذارتناء التى قذفناها فى وجه الإنسانية»» أو 
بين أولئك الذين لم يكن لحقين التلوث» ولكتيعم كانوا لذلك 
السبب» عصيين على فهمه. وهكذا كان الباحث الأنثروبولوجي إما 
رحالة بين البدائيين الحقيقيين (وفي أي حال» لم يتبق منهم إلا قلة 
نادرة) الذين كانت غرابتهم تشكل حاجزا بينه وبينهم» بين حياته 
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وحياتهم» أو كان سائحاً يحمل في حناياه الحنين «يغدٌ الخطى في 
البحث عن واقع مفقود. . . أثاريا في الخلاءء يحاول عبثا إعادة 
تجميع قطع مفهوم الغريب الرائع بمساعدة شقفة من هنا وشظية من 
الحطام هناك». وهكذا وجد ليفي ستراوس نفسه في مواجهة 
أشخاص مراتيين يستطيع أن يلمسهم ولكن لا يستطيع الإمساك بهمء 
وفي مواجهة أشخاص أشبه بالأطلال «سحقهم تطور الحضارة 
الغريبة»» فأخذ يقارن نفسه بذلك الهندي في الأسطورة الذي سافر 
إلى نهاية العالم وأخذ بالسؤال عن الأشخاص والأشياء وشعر بالخيبة 
مما سمعه. (أنا ضحية عَجرّينَ: ما أراه يعذبني؟ وما لا أراه يؤنبني». 


إذآء هل على الباحث الأنثروبولوجي أن يصاب باليأس 
والاحباط؟ هل علينا أن نقطع الأمل من معرفة البدائيين بالكامل؟ 
والجواب هو كلاء لأن هناك طريقاً آخر لمقاربة عالمهم سوى 
الانخراط الشخصي في ذلك العالم ‏ وتتكون هذه المقاربة من 
استعمال الشقف والجزئيات وشظايا الحطام التي لايزال من الممكن 
جمعُها (أو التي كانت قد جمعت سابقا) لتشييد نموذج نظري 
للمجتمع» وهو النموذج الذي سيساعدنا في التقدم نحو فقَهُم للأسس 
الأساسية للوجود الإنساني» على الرغم من أنه لا يطابق أي نموذج 
تمكن مراقبته في الواقع. ويكون هذا ممكناً لأنه على الرغم من 
الغرابة الظاهرة لدى البدائيين ومجتمعاتهم فإنهم» على مستوى 
أعمق؛ على مستوى نفسيء ليسوا غرباء على الإطلاق» فعقل 
الإنسان» فى قرارته» هو ذاته أينما كان: وهكذا فما لا يمكن إنجازه 
بالاقتراب الجسديء بمحاولة الدخول بدنياً إلى عالم قبائل البدائيين» 
يمكن إنجازه بدلا من ذلك باتخاذ خطوة إلى الوراء» بتطوير علم 
للتفكير يكون عاماً ومغلقاً وتجريدياً وشكلانياًء هو بمثابة علم نَخو 
كوني للعقل» فليس باقتحام حصون الحياة البدائية مباشرة» وليس 
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بمحاولة النفاذ إلى حياتهم العقلية ظواهرياً (وهذه استحالة بحت) 
يمكن أن نكتب الأنثروبولوجيا الحقيقية. بل يتم ذلك ذهنياً بإعادة 
تكوين شكل الحياة باستخدام بقاياها «الاثارية» المغطاة بالقذارة» عن 
طريق إعادة تركيب الأنظمة المفهومية التي كانت تضفي الحيوية 
والشكل على الحياة من تحت السطح. 

وما لا تستطيع إنتاجّه رحلةٌ إلى قلب الظلام (إلى مواطن 
البداتيين)» يمكن الوصول إليه عن طريق الانغماس في الألسنية 
البنيوية ونظرية الاتصال والسيبرنيطيقا والمنطق الرياضي. ومن حطام 
الإحباط الرومانسي في كتاب مدارات حزينة نهضت روح علمية 
متفائلة فى كتاب ليفى ستراوس الكبير الآخر العقل البدائي © 
١ .)1963( )2 000 5011088 ©(‏ 


11 
إن كتاب العقل البدائي يبتعد فعلياً عن فكرةٍ كانت طرحت 


(2) ظهرت ترجمة إنجليزية للكتاب (وهى بدورها ناقصة) تحت عنوان: -1وغآ عل1هان0 
1 1ه عتتكدل8 ,[طعصعئط عطا درم هة1] ,14 أ ©ع35672 ©7786 ,51131055 
(1966 رههوامء1لآ! لصح لاأعتأدعلء /الا :مهلمم.آ) وعتعد5 براعاعم5 

إلا أن الترجمة (ولحسن الحظ اسم المترجم غير مذكور)» على عكس ترجمة راسل 
المتميزة بالحساسية لكتاب 165 21716165 مقززة» وفي معظم الأحيان في هذه الدراسة 
قمت أنا شخصياً بترجمة المقاطع المقتبسة من الكتاب بدلاً من الاقتباس من تلك الترجمة. أما 
مجموعة مقالات ليفي - ستراوس المنشورة في كتاب الأنثروبولوجيا البنيوية نع ممه «اانال/) 
(/ "نالع نااك والتي ظهرت فيها لأول مرة ة المواضيع يع المبحوثة في أعماله الأخيرة» فقد تُرجمت 
تحت عنوان : عطا مدمءا معأهاقمة]” ,بروماممه ماه دعنك ,ؤقنا ةن اك- اغآ علنادات0 
عنقد8 :للدملا بأعل8) لمعه0طاء5 أنء/لهدعت عاموع8 لهة ومدامع13 ععتهان نز اعمعط 
قعدوع2" :ولعوط) 42 بكدواوتاء: أء كعطالاهم ,1 'ل«لامزينه 71012711571 86 :(1963 ,وعاممظ 
أ ,(1962 برصماط :واموط) مومسعمد ددع هط :(1962 بععصوعط عل علدا زومء لمنلا 
عاعقطوعمة2 ممعمع8 ,سقطلععء1! ترزعمله1] نز طعمعوط عط سردم لعأ داعسدكا' ,اجستدجوعاه 1 
.(1963 رووع؟2 ممعدء8 تشاا رسمأده8) 
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أولاً في كتاب مدارات. حزينة في ما يخص الكادوفيو وأوشامهمٍ 
السوسيولوجية: وهي أن عادات شعب ما بكليتها تشكل دوماً كلا 
منظماء نظاماً معيتاً. وعدد هذه الأنظمة محدودة. إن المجتمعات 
الإنسانية» مثلها مثل أفراد البشرء لا تختار من قماشة واحدة كلية» 
بل تختار ضُمامات معينة من مخزون من الأفكار المتوفرة لها فَبْلياَء 
فهناك مواضيع جاهزة للاستعمال يجري ترتيبها وإعادة ترتيبها إلى ما 
لا نهاية داخل أنماط مختلفة: تعابير متغايرة لتركيب فكري أساسي 
يمكن إعادة تكوينه» إذا توافرت المهارة الكافية. أما عمل عالم 
الأعراق فهو يصف الأنماط السطحية الظاهرة بأفضل ما يستطيعء 
وإعادة تكوين البنى العميقة التى منها تُبنى تلك الأنماط» وتضيف 
هه قدي عد إعافة تكريدهاء ولك ميدطاط تقل نان كه على تمن 
يفيه إلى حعة ها الحدول الدوري للعنائين الكهياتة الثق_عادرن 
مندليف (8462061667). بعد ذلك «كل ما يتيقى لنا لنفعله هو 
التعرّف على هذه [التراكيب] التى كانت قد تبنتها مجتمعات [معينة] 
بالفعل». إن الأتعرويو نوجي هى دراسة للعادات والعقائد 
والمؤسسات الاجتماعية فى الظاهر فقط. أما فى الأساس فهى 
دراسة للفكر. 1 1 1 


في كتاب العقل البدائي. تعاود هذه الفكرة المسيطرة ‏ ألا 
وهي أن عالم الأدوات اممف المتوافر للإنسان البدائي مغلق 
وعليه أن يتدبر أمره به ليشيد بواسطته أي أشكال ثقافية يبنيها - 
تعاود هذه الفكرة الظهور تحت ستار ما يسميه ليفي ستراوس «علم 
الملموس». إن البدائيين يبنون نماذج للواقع ‏ للعالم الطبيعي» 
للثقافة» للمجتمع. إلا أنهم لايفعلون ذلك كما يفعل العلماء الجدد 
عن طريق دمج طروحات تجريدية ضمن إطار نظرية شكلية» حيث 
يُضْحَون بوضوح الجزئيات المُذْرّكة لمصلحة القوة التفسيرية للأنظمة 
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المفهومية العامة» بل عن طريق ترتيب الجزئيات المُذْرَّكة ضمن 
كليات يمكن استيعابها على التو. إن علم الملموس يرتب الوقائع 
الملموسة مباشرة ‏ الفوارق التي لا تُنْكر بين الكنغر والنعام» تقدُم 
مياه الطوفان وانحسارها موسمياًء تقدُم حركة الشمس وأوجه القمر 
أو مراحله. وتصبح هذه نماذج بنيوية تمثل نظام الواقع الذي يقع 
في الأساس على نحو تشبيهي. «يوسع الفكر البدائي مدى قبضته 
عن طريق الصور الدنيوية (20201: 151381265). وهو يصوغ البنتى 
الذهنية التي تمكنه من فهم العالم إلى الدرجة التي يحاولون فيها 
تدبير مشابهتهم له؟. 


إن هذا العلم غير المعترف به («الذي نفضل أن نصفه بال «أوّلي» 
وليس ب «البدائي» يضع موضع التنفيذ فلسفة للمحدودية أو النهائية» 
فتكون عناصر العالم المفهومي معطاة» أي تكون بمثابة المصنّعة 
مسبقاًء وينحصر التفكير بالعبث بهذه العناصر. إن المنطق البدائي 
يعمل كما يعمل مِخيال الألوان (الكاليدوسكوب) الذي تتساقط 
أجزاؤه في أنماط منوعة بينما تبقى ثابتة إن من حيث الكمية أو 
الشكل أو اللون. وقد يكون عدد هذه الأنماط الممكنة كبيراً جداً إذا 
كان لدينا أجزاء كثيرة ومنوّعة بما فيه الكفاية» ولكن يبقى العدد 
محدوداً ونهائياً (له نهاية). وتتألف الأنماط من الطرق التي تنتظم 
وتتموضع فيها الأجزاء مقابل بعضها البعض (أي إن هذه الأنماط هي 
دالة علاقات بين الأجزاء أكثر منها ميزاتها الفردية منفصلة). ثم إن 
القانون الداخلي الذي يحكم عمله. وهذا هو شأن الفكر البدائي 
أيضاًء فهوء بكونه متألفاً من الطرّف والحكايات المسلية وهندسيٌ 
الطابع في الوقت ذاته» يبني تراكيب متماسكة من النثريات المخلّفة 
من العملية النفسية أو التاريخية» . 


661 


إن هذه النثريات» التي هي بمثابة أجزاء المخيال» هي صور 
مستقاة من الأسطورة والطفويق والسحر والتراث الإمبريقى. (أما كيف 
وُجدت هذه الصورة بدايةً على وجه الدقةء» فهو شيء لم يفصح عنه 
ليفي ستراوسء. بل هو يشير إليها على نحو غامض على أنها 
«رواسب الأحداث. . . بقايا من تاريخ فرد من الأفراد أو مجتمع من 
المجتمعات».) ويتحتم أن تتجسد هذه الصور في تراكيب أوسع - في 
الأساطير والاحتفالات والتصنيفات الشعبية وما إلى هنالك ‏ وذلك 
لأنهء كما فى المخيالء يرى المرء الأجزاء دوماً متوزعةً فى نمط 
معيّنء مهما كان هذا النمط مشوهاً أو غير منتظم التركيب. ولكن» 
كما في المخيال» فإن الأجزاء يمكن فصلها عن هذه التراكيب 
ويمكن ترتيبها في تراكيب مختلفة من نوع مشابه. يستشهد ليفي 
ستراوس بقول فرانز بواس (8039 عمدء©) بأنه «يبدو أن العوالم 
الأسطورية ما لقت إلا لتُحطم من جديدء وتُبنى عوالم جديدة من 
حطامها». وبذلك يكون ليفي ستراوس يعمّم نظرته التعديلية هذه 
لتشمل الفكر البدائي بمجملهء فالقضية كلها هي قضية خلط صور 
مقطعة (وملموسة) ‏ حيوانات طوطمية مقدسة.ء ألوان مقدسة» 
اتجاهات الريح» آلهة شمسية» وما إلى هنالك ‏ بهدف إنتاج تراكيب 
رمزية قادرة على صياغة وتوصيل تحليلات موضوعية (وإن ليست 
دقيقة بالضرورة) للعالّمين الاجتماعي والمادي. 


فلننظر في الطوطمية» فلطالما اعتّبرت مؤسسة اجتماعية وَحُدية 
ذاك انتتلاك ذاقن د نوعا حن العاةة النداتية للطيعة تست من هن 
النظريات الإلهية من هذا النوع أو ذاك ‏ ارتقائية» وظيفية» تحليل 
نفسية» نفعية - وهي بذلك كانت بالنسبة إلى ليفي ستراوس لا تتعدى 
كونها حالة خاصة لهذا الميل العام لبناء مخططات مفهومية انطلاقاً 
من ضبنو ز.معضة. 
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ففي الطوطميةء هناك (على مستوى دون الشعور) مواز منطقيٌ 
مفترض وجوده بين سلسلتين: واحدة طبيعية وواحدة تراثية. إن 
ترتيب الفوارق بين البنود على أحد جانبي الموازي يتشاكل مع ترتيب 
الفوارق بين البنود على الجانب الآخرء ففي الحالة الأبسط توضع 
الفوارق المادية الظاهرة بين أصناف الحيوانات ‏ دب» نسرء 
سلحفاة» وما إلى ذلك في موضع تطابق مع الفروق السوسيولوجية 
بين الجماعات الاجتماعية ‏ القبائل أ ب» ج» وما إلى هنالك. 
وليس المهم هنا الخصائص المميزة للدب والنسر والسلحفاة ‏ فقد 
نستخدم الثعلب والأرنب والغراب ونحصل على النتيجة نفسها ‏ بل 
ما يهم هو التناقض الملحوظ بين أي زوجين منهم. وهذا هو العذر 
الذي يتلقفه البدائي ليقدم لنفسه وللآخرين صورة فكرية عن تركيبة 
نظامه العشائري» فعندما يقول بأن عناصر عشيرته يتحدرون من الدب 
بينما يتحدر أفراد العشيرة المجاورة من النسرء لا يكون بذلك يفضح 
جهله بعلم الأحياء (البيولوجيا). إن ما يقوله فعلاء بصورة مجازية 
ملموسة» هو أن العلاقة بين عشيرته والعشيرة المجاورة تشابه العلاقة 
المنظورة بين هذين الصنفين من الحيوان. وإذا نظرنا إلى العقائد 
الطوطمية بنداً بنداً نجد أنهاء ببساطة» اعتباطية» ف «التاريخ» ذكر 
هذه العقائد و«التاريخ» قد يدمرها في النهاية» أو يغير من دورهاء أو 
يستبدلها بغيرها. إنما إذا نظرنا إليها على أنها مجموعة مرتبة فإنها 
تصبح متماسكة» تصبح قادرة على أن تمثل بصورة رمزية مجموعة 
من نوع آخر مرتبة على نحو مشابه: عشائر أبوية النسب ومتحالفة 
ومتزاوجة بين بعضها البعض. والنقطة عامة. إن العلاقة بين التركيب 
الرمزي ومرجعيته الإشارية» التي هي أساس معناهء هي في الأساس 
علاقة «منطقية»» مصادفة شكلية ‏ وليست عاطفية ولا تاريخية ولا 
وظيفية. إن الفكر البدائي عو عقل متجمد والأنثروبولوجيا هي» كما 
الترسيقى والافيات» تواحفة هن :المي الحتهةة الفليلة اي 
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أو كما فى الألسنية» ففى اللغة أيضاًء نجد أن الوحدات المكوّنة 
الأصوات المفردة ومقاطع الكلمات والكلمات ‏ من الوجهة 
الدلالية» اعتباطية أيضاً. ولم يعد علماء الألسنية ‏ أو علماء الألسنية 
البنيوية على الأقل ‏ يجدون من المفيد أن يطرحوا ‏ إلا في سياق 
تاريخي - أسئلة من نوع: لماذا يدعو الفرنسيون «الكلب» (معنط) 
بينما يدعوه الإنجليز (0008).» أو لماذا يصوغ الإنجليز صيغة الجمع 
بإضافة «25 إلى آخر الكلمة بينما تُصاغ صيغة الجمع في اللغة 
المالاوية بتكرير جذر الكلمة. ولا يحصل المعنى ولا يصبح التواصل 
ممكنا إلا عندما تنتظم اللغة» عن طريق القواعد والنحو» في جمل 
مفيدة تجسد طروحات معينة. كما إن هذا الترتيب الموجّهء هذا النظام 
الأصيل الفطري للأشكالء النظام الذي يجري من ضمنه خلط تلك 
الوحدات المتقطعة وإعادة ترتيبها بحيث يتحول الصوت إلى كلام» 
هذا الترتيب أو النظام يقع دون مستوى الشعور. إنه تركيب عميق يعيد 
الألسنى تكوينه باستعمال مظاهره السطحية» فالمرء يكتسب إدراكاً 
للاضتاك النعؤية الى 'ييتكمليها عن طريق قرافة الدرانات الالسيف 
كما يصبح اغبا صحاف الثقافنة تراءة الداراساكت الافية" الي قي إلية 
أن الأفعال والتصرفاتء القولية منها والفعلية» هى أفعال تلقائية 
تغذيها منابع عميقة خفية. وختاماء وهذا هو الأهمء فإن الدراسة 
اللغوية (ومنها نظرية المعلومات ومنطق التصنيف) تحدد وحداتها 
الأساسية» أي عناصرها التكوينية» ليس بصفاتها المشتركة بل بما يميز 
إحداها عن الأخرىء أي بعبارة أخرى» بإظهار التضاد بينها في 
أزواج. إن التضاد الثنائي ‏ تلك الفجوة الجدلية بين الزائد والناقص 
التي جعلتها تقنية الكمبيوتر اللغةٌ المشتركة للعلم الحديث ‏ يشكل 
الأساس للتفكير البدائي كما يشكل الأساس للغة ذاتها. وفي الواقع 
فإن هذا يجعل منهما أساساً نوعين للشيء ذاته: أي أنظمة الاتصال. 
وتصبيخ كل الأشياء ممكنة امع قح هذا الاب وهكنا يمكن شف 
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النقاب ليس فقط عن منطق التصنيفات الطوطمية بل أيضاء من حيث 
المبدأء عن أي خطة تصنيفية على الإطلاق ‏ تصنيف النباتات أو 
الأسماء الشخصية أو الجغرافيات المقدسة أو النظريات الكونية أو 
طرق تصفيف الشعر عند الأوماها (في أميركا) أو تصاميم الرسومات 
على آلات الزئير الموسيقية في أستراليا. وذلك لأن هذه التصنيفات 
دائماً تتلخص بالتضادٌ الأساسي بين بَنْدَيْن زوْجَيْن ‏ عالٍ ومنخفض» 
يمين ويسارء عم وحربء وهلمٌ جِرًا - معبّراً عنهما في صور 
ملموسة». مفاهيم محسوسة. «ليس من النافع ولاامن الممكن 
تجاوزهاء وذلك لأسباب داخلية». ثم إنه عندما يتم تحديد بعض 
هذه الخطط أو البُنَىء فإنه يمكن تبين العلاقة بين إحداها والأخرى - 
بمعنى أنه يمكن اختزالها إلى بنية أشمل وأعمق تجمعهما معاً. وهكذا 
تظهران مع قابليتهما للاشتقاق إحداهما من الأخرى عن طريق 
العمليات المنطقية ‏ القَّلْبِء تبديل المواقع» الاستبدال: كل أنواع 
التعديلات المنهجية ‏ كما يفعل المرء حين يحول جملة باللغة 
الإنجليزية إلى النقاط والشرطات في نظام إشارات مورس (©2)8/1015 
أو حين يحول معادلة رياضية إلى متمّمها بتغيير إشاراتها بالكامل. 
حتى أن بإمكان المرء التنقّل بين مستويات مختلفة للواقع الاجتماعي - 
تبادل النساء في الزيجات. تبادل الهدايا في التجارة» تبادل الرموز في 
الطقوس ‏ عن طريق إظهار أن البُنى المنطقية لهذه المؤسسات 
الاجتماعية المتنوعة تتماثل في ما بينهاء حين ننظر إليها على أنها 
مخططات تواصلية. . 


إن بعض هذه التجارب فى «المنطق السوسيولوجى». -5000) 
(#نعمطآء» كما تحليل اللو طمية ؛ تتمتع بالوقناع وك تير الذهمن 
بالحد الذي يمكن أن تصل إليه. (وهذا الحد ليس بالبعيد فعلاً إذا 
ما استبعدنا من البحث أي محتوى ميتافيزيقي أو هالة عاطفية قد 
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تكون في هذه العقائد). وهناك تجارب أخرى» مثل إظهار إمكانية 
اختزال الطوطمية والطبقية («عن طريق تعديل بسيط») إلى مجرد 
تعبيرين متنوعين للبنية التحتية العامة ذاتهاء إلا أن هذه التجارب 
مثيرة للاهتمام على الأقل إن لم تكن مقنعة على نحو دقيق. وهناك 
تجارب أخرى» هي في الواقع مجرد معارضة تقليدية ساخرة لذاتهاء 
مثل محاولات إظهار أن الطرق المختلفة فى تسمية الخيول 
والكلاب والطيور والماشية تنبع من نظام لني الأبعاد متماسك 
لصور متكاملة تتقاطع مع علاقات من التناظر المعكوس. إنها 
ممارسات في «التأويل العميق» جامحة في الخيال إلى درجة أنها 
نُخجل حتى المحللين النفسيين. إنها تتمتع بقدرة رهيبة على 
الابتداع» فلئن كان هناك نموذج للمجتمع الذي هو «أبدي وشامل» 
يمكن بناؤه من حطام المجتمعات الميتة والمحتضرة - نموذج لا 
يعكس الزمان ولا المكان ولا الظروف بل يعكس (وهذه فى كتاب 
الطوطمية (301©:1571)) «#تعبيراً مباشراً لتركيبة العقل (وربما الدماغء 
من وراء العقل)» ‏ فلئن كان من الممكن بناء مثل هذا النموذج» 
فقد تكون هذه هي الطريقة لبنائه. 
11 

ذلك أن ما صنعه ليفي ستراوس لنفسه هو آلة ثقافة جهنمية. إنها 
آلة تلغي التاريخ وتختزل العاطفة إلى مجرد ظل من ظلال العقل 
وتستبدل العقول المخصوصة لبدائيين مخصوصين في غابات 
مخصوصة ب «العقل البدائى» الكامن فينا جميعاً. وقد مكنته هذه الآلة 
من الالتفاف حول الورطة التى قادته إليها رحلته فى البرازيل ‏ القّرب 
الجسدي مع الابتعاد الفكري ‏ عن طريق ما كان ربما دوماً يرغب 
فيه - القرب الفكري مع الابتعاد الجسدي. «لقد كنت أواجه النزعات 
الجديدة في التفكير الميتافيزيقي التي كانت بدأت حينها [أي في العام 


نك 


4 فى التبلور»ء هذا ما كتبه فى «مدارات حزينة» شارحاً استياءه 
من الفلسفة الأكاديمية والتفاته نحو الأنثروبولوجيا. 


وجدثُ الفلسفة الظاهراتية غير مقبولة حيث إنها كانت تفترض 
وجود استمرارية بين التجربة والواقع. كنت مستعداً للموافقة على أن 
أحدهما يحيط بالآخر ويفسّره» ولكننى كنت قد علمت. . . أنه ليس 
هناك استمرارية أو تواصل بين الاثنين وأنه يتعين علينا للوصول إلى 
الواقع أن ننبذ أولاً التجربة» على الرغم من أننا قد نعيد دمجها في 
تركيب موضوعي لا تؤدي فيه العاطفة المفرطة أي دور. 


أما فى ما يتعلق بالتيار الفكري الذي كان سيجد شكله النهائى 
فى الفليقة الوجودية» فقد بدا لى أنه كان النقيض المقابل للفكن 
الحقيقي. وذلك لموقفه المسناهل من أوهام الذاتية» فمن الخطير أن 
ترتقى بالاهتمامات الخاصة إلى مرتبة المشاكل الفلسفية... قد 
يكون لذلك عذر حال كونه عنصراً في عملية تعليمية» ولكنه ينذر 
بالخطر الشديد إذا أدى بالفيلسوف إلى أن يدير ظهره لمهمته. تلك 
المهمة (وهو يحمل مسؤوليتها فقط إلى أن يصبح العلم قوياً كفاية 
لاستلام المقاليد من الفلسفة) هي فهم الوجود بالعلاقة مع ذاته؛ 
وليس بالعلاقة مع ذات المرء. 


إن ما يمكن تسميته ب «العلم السامي» في كتاب العقل البدائي 
والنشدان البطولي في كتاب مدارات حزينة ليساء في الأساسء إلا 
«نسخاً معدلةً بسيطةً» إحداهما عن الأخرى. وهما مجرد تنويعات فى 
التعبير عن البنية العميقة الأساسية ذاتها: العقلانية الشاملة في قل 
التنوير الفرنسية. وبالرغم من كل الالتفاتات عند ليفي ستراوس إلى 
الألسنية البنيوية ونظرية المعلومات ومنطق التصنيف وإلى نظرية 
السيبرنطيقاء وغيرها من العقائد المتقدمة» فلم يكن معلّمَه الحقيقي 
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فى ذلك دو سوسور (©591055056 06) ولا شانون (8مصمفط5) ولا بول 
(1مه8) ولا فينر 62ماء/7١)‏ ولا فون نيومن (723222تاءل١!‏ 05/) (ولا 
ماركس أو بوذا كذلك. على الوم من أن ليفي ستراوس يستثير 
ذكرهم على نحو طقوسي لاقتفاء أثر مسرحي»» لم يكن أي من 
هؤلاء معلّم ليفي ستراوس وأستاذه - بل كان روسو (0ا160105568) هو 


ذلك المعلم. 


إن روسو هو أستاذنا وأخونا. . . فليس هناك سوى طريقة واحدة 
ينطع مو اخلالها الخلس من النائمن المتاصل في ذكرة موقن 
عالم الأنثروبولوجياء وهي بإعادة الصياغة بوسائلنا الخاصة. المدة 
الفكرية التي مكنت روسو من أن يخلّف وراءه الخراب الذي عله 
لديه كتابه خطاب في أصل التفاوت وفي أسسه بين البشر لام ءوذط) 
(5 7171م[ كه قتدمهم 6اتأمع 1:6 '!] عل كاننء دعل دمل دءا اء ءتراع ةمه '] «لاى وان 
يمضي إلى النظام المناسب في كتابه العقد الاجتماعي هراس 6[) 
(#ءمى» الذي يكشف سره كتابه إميل (/2:1)ء فقد كان هو من أظهر 
لنا كيف أنه بإمكانناء بعد تدمير كل الأنظمة الموجودة» أن نكتشف 
الأسس التي تتيح لنا إقامة نظام جديد على أنقاضها. 


وكما كانت الحال مع روسوء فإن بحث ليفي ستراوس لم يكن 
في نهاية المطاف للبشر أفراداًء وهو لم يكن يُعنى بأمرهم كثيرء بل 
للإنسان عموماًء وهو البحث الذي كان يأسر لبّه. وفي «العقل 
البدائي»» كما في «مدارات حزينة»» كان البحث عن الجوهرة في 
يعر اللو تس”*". إن «الأساس الذي لا يتزعزع للمجتمع الإنساني» 
ليس اجتماعياً في الحقيقة على الإطلاق بل هو نفسي ‏ هو العقل 


0 ايم تمثل الجوهرة» فكرة الوجود أو 


لك 


المفكر» الشامل» الأبدي. وهو بذلك (بحسب التقليد الأخلاقي 
الفرنسي العظيم) العقل الفاضل. 


وسْسِيّن روسو («وهو أقرب الفلاسفة إلى الأنثروبولوجيا») 
الطريقنة ة التي يمكن بها في نهاية المطاف حل التناقض الظاهر في 
موقف الرحّالة الأنثروبولوجي - الذي .إما أن يأتى متأخراً جداً فلا 
يجد البدائية التى:ينشدها أو يأتي قبل الأوان الكافين بحيث لا 
يستطيع فهمها أو تقديرها. وعليناء كما فعل هوء أن نطور القدرة 
على النفاذ إلى العقل البدائي باستخدام ما يمكن تسميته بالتعاطف 
المعرفي (وإن كنا بذلك نقدم لليفي ستراوس ما لا يحتاجه وعنده 
وفرة منهء أي تعبير جديد). إن الجسر بين عالمنا وبين عالم 
الأشخاص الذين هم موضوع دراستنا وهو عالم منقرض» أو كثيف 
يصعب النفاذ إليه. أو هو عالم ممزقٌ بالِ) لا يكمن في المواجهة 
الشخصية - وهي» حين حدوثهاء تفسدنا وتفسدهم ل حد سواء. 
بل هو يكمن في نوع من قراءة الفِكُر التجريبية. وكان روسو نهو 
أول من قام بهذه المهمة» عندما «جرّب [بنفسه] صِيّعْا في التفكير 
مستفادةً من أماكن أخرى أو كانت مجرد نتاج المخيلة» (وفي 
محاولة لإظهار «أن كل عقل بشري هو مكان عمل للتجربة الفعلية 
حيث يمكن تفحص ما يجري في عقول الناس» مهما كانت المسافة 
التي تفصلهم»». فالمرء يفهم طريقة تفكير البدائيين ليس عن طريق 
التأمل الذاتى ولا عن طريق المراقبة المجردة» بل بمحاولة التفكير 
كنا تدكرون وتالجواه الكى: بين ايدتهط : فإذاتوضهنا عاديا علم 
الأعراق المغرق في التفصيلء» فإن ما يحتاجه المرء هو ذهن نيوليئي 
(من العصر الحجري). 

إن الاستنتاجات الفلسفية التي» بالنسبة إلى ليفي ستراوس» تتلو 
م عد المسلمة - مسلمة أنه لا يمكن قَهُم البدائيين إلا بإعادة تمثيل 
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عملياتهم الفكرية بوجود حطام ثقافاتهم هذه الاستنتاجات تبلغ 
بدورها لأن تكون نسخة مُكيّفة تقنيأ لأخلاقية روسو. 


إن نماذج التفكير البدائية («وحشية»؛ «غير مدجّنة») هي نماذج 
أولية فى الذهنية الإنسانية. إنها ما نشترك فيه كلنا. أما أنماط التفكير 
المتحضّرة (مدجْنة) في العلم الحديث فهي إنتاجات خاصة بمجتمعنا 
نحن. إنها ثانوية» مشتقة ومصطنعة» على الرغم من أنها ليست غير 
ذات نفع. ومع أن أنماط التفكير الأولية هذه (وهي بذلك تشكل 
أسس الحياة الاجتماعية البشرية) «غير مدّجنة»» وتشبه «البنفسجة 
البرية» ‏ في تلك التورية الرائعة التي لا يمكن ترجمتها في عنوان 
' أنهي في الأسالن فعتية وعقلاقة 
وقتطفي» ولك غاطقية أواغريوية أو روسانة: إن الزمن الأفضل - 
وإن لم يكن كاملاً بأي معنى من المعاني ‏ الذي أتى على الإنسان 
هو العصر النيوليئي (العصر الحجري المتأخر) (أي عصر ما بعد 
الزراعة وما قبل التَمَدْيّنَ): الذي كان روسو (الذي لم يكن من دعاة 
البدائية» على عكس ما هو شائع عادةً عنه) يدعوه ب «المجتمع 
الوليد» (21558516ه 2)50©616 فقد كان ذاك هو الزمن الذي ازدهرت 
فيه هذه الذهنية» منتجةٌء من «علم الملموس» الذي كانت تمتاز به 
تلك الفنون الحضارية ‏ الزراعة» تربية الحيوانات» صناعة الفخّار» 
الحياكة والنسيج» حفظ الطعام وتحضيره»ء وما إلى هنالك - وهي 
الفنون التي لاتزال في صلب وجودنا من الأساس. 

ريما كان من الأفضل للإنسان لو أنه بقى فى تلك «الأرض 
الوسطى بين ذلك الميل إلى الكسل والدعة الذي يميز الحالة البدائية 
وبين ذلك النشاط الدؤوب في البحث والنشدان الذي نجد أنفسنا 


كتاب (عووسنهد عغددءط ه.ل) 


(:) كلمة 568566 الفرنسية تعني في الوقت ذاته «التفكير» و«البنفسجة». 


ايك 


مدفوعين إليه بكبريائنا وعزة نفسنا» ‏ بدلاً من التخلي عنهاء عبر 
مصادفة تعيسة» لمصلحة ذلك الطموح القلق» والعنجهية والأنانية» 
التي تصاحب الحضارة الآلية. إلا أن الإنسان تخلى عن الأرض 
الوسطى بالفعل. إن مهمة الإصلاح الاجتماعي تشتمل على توجيهنا 
من جديد باتجاه الحالة الوسطى» ليس بإعادتنا إلى العصر النيوليثى 
بل بإعطائنا ما يذكرنا بإنجازاته الإنسانية» بلباقته الاجتماعية» بهدف 
دفعنا إلى الأمام باتجاه مستقبل عقلاني حيث تتحقق مُكُلّه - توازن 
احترام الذات مع التعاطف العام على نحو أكثر شمولا. كما إن 
الأنئروبولوجيا التي تكون الواسطة المناسبة في مثل هذا الإصلاح» 
هي أنثروبولوجيا مقوّاة علمياً (تُشَرْعِن مبادئ الفكر البدائي وتعيدها 
إلى مكانها المستحق). وقد تقرّض التقدم نحو حالة الإنسانية - ذلك 
التكشّف التدريجي للملكات الفكرية العليا الذي يدعوه روسو «قابلية 
الاكتمال» ‏ بواسطة ضيق الأفق الثقافي. الذي كان مسلّحاً بعلم غير 
مكتمل النمو. وما سيدفعه إلى الأمام من جديد هو الشمولية الثقافية» 
مسلّحةً بعلم مكتمل النضوج. 

إِنْ كان الجنس [البشري] قد ركّز جهوده حتى الآن على مهمة 
واحدة» وواحدة فقط ‏ مهمة بناء المجتمع الذي يمكن له أن يعيش 
فيه - فإن منابع القوة التي كان يستقي منها أسلافنا البعيدون همتهم 
موجودةٌ فينا أيضاً. ولاتزال الرهانات كلها على الطاولةء وبإمكاننا 
التقاطها متى نشاءء فكل ما جرى فعلّه» وجرى على نحو رديء.: 
يمكن البدء به من جديد ثانيةً: فقد كتب روسو يقول: «إن العصر 
الذهبى الذي وضعه الإيمان الأعمى بالخرافات خلفنا أو أمامنا هو 
بالفعل فيناء داخلنا». وتكتسب الأخوة الإنسانية أهمية ملموسة عندما 
نجد الصورة التي فينا عنها مثبتةً في أفقر القبائل» وعندما تقدم لنا 
تلك القبيلة تجربة» عندما نربطها بالمئات غيرها من التجارب» تعلمنا 
درسا. 


6,1 
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ولكن ربما ما كان أهم من هذا الإعلان الحديث عن إيمان 
عتيق ب «الصوت العام والأبدي للإنسان»» (بحسب.عبارة: هموكن. 
(عكاه110)). ربما ما كان أهم من ذلك هو ماذا سيكون مصير تلك 
المحاولة الجارية في عالم اليوم لتنصيب «الملك عقل» في عرشه من 
جديد وإنما فى عباءة:»«البدائى الذكى» هذه المرة» فكيف يمكئنا ‏ 
بعد كل ما حصل منذ 1762 أن نثابر في إيماننا بسلطة العقل» مهما 
كان من أمر محاولات تزيينه بالمنطق الرمزي أو بالمصفوفة الجبرية 
أو الألسنية البنيوية؟ 


بعد قرن ونصف من البحث في أعماق الوعي الإنساني» ذلك 
البحث الذي كشف وجود امتيازات وحقوق مكتسبة» أو عواطف 
طفولية» أو اضطراب عارم من الشهوات الحيوانية» بعد ذلك كله. 
لدينا اليوم بحث يكشف عن وجود ذلك النور الصافي من الحكمة 
الطبيعية الذي يشع فينا كلنا على السواء. ولا شك أن هذا الكشف 
سيلقى مقدارا من الترحاب». حتى لا نقول الارتياح» في بعض 
الدوائر. ولكن يبدو من المفاجئ أن يكون مثل هذا البحث قد انطلق 
من قاعدة أنثروبولوجية. وذلك لأن الأنثروبولوجيين يشعرون دائماً 
بالإغراء - كما كان ليفي ستراوس نفسه في وقت من الأوقات - 
للهروب من المكتبات وقاعات المحاضرات» حيث يجدون من 
الصعب تذكُر أن عقل الإنسان ليس ضوءاً جافاًء والانطلاق إلى 
«الميدان»» حيث يكون من المستحيل نسيان ذلك. وحتى لو لم يعُد 
هناك الكثير من «البدائيين الحقيقيين» هناكء فلايزال ثمة عددٌ كافٍ 
من الأفراد المّسمين بالغرابة لجعل أي عقيدة حول الإنسان ترى فيه 
حاملاً لحقائق العقل الثابتة - «منطق أصيل» ينطلق من «تركيبة العقل» - 


تبدو مجرد طرْفة أكاديمية ظريفة. 
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وإنه لإنجاز مدهش بالتأكيد أن يتمكن ليفي ستراوس من 
الأنسفال مو تخالة لكف «الروماتتى قن مقاراك حويية إلى جخالة 
الفكرية الفائقة الحداثة فى «العقل البدائى» . ولكن تبقى هناك أسئلة 
لابد من طرحها. هل هذا الانتقال يُذْرَجِ تحت عنوان العلم أو تحت 
عنوان الخيمياء القديمة التى كان يظن فيها القدرة على تحويل 
المعادن :لحني لول كقب دمن إن «الحكول الغديد البساطةة الذف 
أنتج نظرية عامة انطلاقاً من إحباط شخصي حقيقي أو مجرد حيلة 
فكرية؟ هل هو تدمير حقيقي للأسوار التي يبدو أنها تفصل بين عقل 
وآخر بإظهار أن هذه الأسوار ما هي إلا تركيبات سطحية» أم أنه 
مراوغة مقئّعة بعناية فرضها الفشل في اخترافق الأسوار في مواجهة 
مباشرة؟ هل [3 لف منتراوس يسطر مقدمةً للأنثروبولوجيا في 
المستقبل. » كما يبدو أنه يذّعي بثقة في «العقل البدائي»؟ أم أنه كان» 
مثل بدائي من العصر النيوليثي مقتلع من جذوره منبوذاً في محمية 
ماء يقلب حطام تقاليده القديمة في محاولة عبئية لإحياء إيمان بدائي 
لايزال جماله الأخلاقي ظاهراًء وإن كانت مطابقته لواقع الحال 
ومصداقيته قد انفكا عنه منذ زمن طويل؟ 


زكرك 


الفصل الرابع عشر 
الشخص والزمن والسلوك في بالي 


الطبيعة الاجتماعية للفكر 

إن الفكر الإنساني هو بطبيعته اجتماعي إلى الحد الأسمى: هو 
اجتماعي بأصوله» واجتماعي بوظائفه» اجتماعي بأشكاله» واجتماعي 
في تطبيقاته» في الأساسء إن التفكير هو نشاط علني عام موطنه 
الطبيعي هو باحة المنزل والسوق وساحة البلدة. ولهذه الحقيقة مضامين 
بالنسبة إلى التحليل الأنثروبولوجي للثقافة» وهذا موضع اهتمامي هناء 
وهي مضامين هائلة وخفية الأثر ولم تلق التقدير الكافي. 


وأود أن استخلص بعض هذه المضامين عن طريق ما قد يبدو 
للوهلة الأولى بحثاً مغرقاً في الخصوصية» بل حتى يبدو غامضاً 
وموجيا للحافة حو الباسين” إنه تفخضن للأناه النقافية التى 
يستخدمها أهل بالي لتعريف الأشخاص وإقامة تصور عنهم والتفاعل 
معهم ‏ أي بعبارة أخرى, التفكير فيهم. إلا أن هذا البحث لن يكون 
مغرقاً بالخصوصية والغموض إلا بالمعنى الوصفي. أما الوقائع» بما 
هي كذلكء فليس لها أهمية كبيرة خارج حدود الدراسة العرزقية» 
وسوف أوجزها قدر استطاعتي. أما حين ننظر إليها على خلفية هدف 
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القاتل بأن التفكير الإنساني هو أساساً نشاط اجتماعي - فإن المعطيات 
البالينية تكتسب أهمية خاصة. 

إن الأفكار البالينية في هذا المجال ليست متطورة بشكل فائق 
فحسب بل هي» من منظور غربي» تتميز بغرابة كافية لإظهار بعض 
العلاقات العامة بين نُظم من التصورات الثقافية التي تبقى مخفيّة عنا 
عندما ننظر فقط إلى إطارنا المألوف الذي نُجري من ضمنه تعريفنا 
للأفراد من البشر وأشباه البشر وتصنيفنا لهم ومعالجتهم. وعلى وجه 
الخصوص»ء فهي تشير إلى بعض الارتباطات الواضحة بين الطريقة 
التي يرى فيها الأشخاص في شعب من الشعوب أنفسهم والآخرين» 
والطريقة التي يختبرون فيها الزمن» والنغمة العاطفية لحياتهم 
الجماعية ‏ وهي الارتباطات التي لها مغزى ليس فقط لفهم المجتمع 
الباليني بل المجتمع البشري عامة. 


دراسة الثقافة 


لقد كان الكثير من التنظير الحديث في حقل الاجتماع يدور 
حول تمييز وتحديد مفهومين تحليليين كبيرين: الثقافة والتركيب 
الاجتماعي”". وقد اكتسبت الجهود في هذا المجال زخماً جراء 


(1) إن الأبحاث التي كانت الأكثر منهجية والأوسع تفصيلاً نجدها في: )721014 
لازا ل0عائل8 ,ارمقاء4 “زه مم17 أمهءء) ه 0نوهده7 ركاتطذ .لهة 0عهعل8 220 كوممموط 
ههه ,(1951 بجمعوط إاأؤوع اونا لعومدج1] تذالا ,عع ارط صدن)) [.21 أء] مسممدساه1 .0 لسدجلظ8آ 

ب([195 رؤوعءوط ععع2 :.11! رعمعمعات)) «رعءنوبرى أهنع50 776 ,كودمدروط 1أمه 1د 1" 


في علم الأنئروبولوجيء أبرز المعالجات» وليس كلها تتضمن: 776 ,7/2061 .8 .5 
ع1 :.111 رعمعمعات)) وعابمط ععنرءلة ترط «أونء 14 © اما بع علااعلاءاى أماعمئ كه م17:26 
أنأء 10 زه ترفنةاك ه :سا8 4تنماطوالط زه «تمعاكررد أعءةازامط ,طاعوعآ .1 .8 ز(1957 رومعرط 
.1 نذالا ,عع ل71طصهةن) طغما1 لممموم] نإ 0عوبيعره*1 2 طااب؟ا ,ء«باءيما5 أواع50 - 
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الرغبة في احتساب العوامل الداخلة في تكوين الأفكار في العمليات 
الاجتماعية من دون الاستسلام لأيّ من الأشكال الاختزالية الهيغلية 
أو الماركسية. ولتجنب الاضطرار إلى النظر إلى الأفكار والمفهومات 
والقيم والأشكال التعبيرية على أنها ظلال يلقيها تنظيم المجتمع على 
سطوح التاريخ القاسية أو على أنها روح التاريخ الذي لا يكون تقدمه 
إلا نتيجة للجدلية الداخلية لهذه الأفكار» إذاً لتجنب ذلك وُجد من 
الضروري النظر إلى هذه الأفكار على أنها قوى مستقلة وإن لم تكن 
ذاتية الاكتفاء ‏ على أنها لا تفعل وتؤثر إلا ضمن سياقات اجتماعية 
محددة تتكيّف معهاء وتتأثر بهاء وإنما لها عليها تأثير محدّد بدرجة 
قد تم أو تكثر. وكتب مارك بلوخ في كتابه الصغير الحجم صنعة 
المؤرخ (1[ه0) ك'نممة8[1510 176) يقول: «هل تتو قع فعلاً أن تتعرف 
إلى التجار الكبار في أوروبا عصر النهضةء وإلى باعة الأقمشة 
والتوابل» وإلى محتكري النحاس أو الزئبق أو حجر الشبّة؛ أو إلى 
مصرفيي الملوك والإمبراطورء أن تتعرف إليهم بالتعرف فقط إلى 
تجارتهم؟ إذاً تذكر أن هؤلاء كلهم يجلسون أمام هولبين («ز10156) 
ليرسمهمء وأنهم كانوا يقرأون إيراسموس (872835005) ولوثر 
(#عطالهآ) . ولكي تتفهم موقف الخادم في القرون الوسطى تجاه 


لقطء 1ط -قصوا8 .8 .8 رز(1954 بعممعع5 لواعناه2 لقة كعتحسمسمعظ 1ه [أممطاء5 مهلهمآ 
77 ,10610 انعطم1 :(1951 رؤمعءط عء1 :.111 بعءمعمعات)) تروماومم ملم 5016 
رققة؟8 [اأتوعع لالهلا ااعمومن) :آلآ يهعهطا1) كوره1 1ه :روك ه17 15[ هده هاجه!7آ عتسترط 
[12 ع1 ,55ن2ماكا-الاغط ع10اد[ن) :12 «رع نا أءع نما [2أء50) ,1155 601-513[ .0) :(1953 
ععلهه826 لمة ومكطامعة1 ععتهان) زط طعدعءر1 عط هده لع ندافمهء1' ,برومامممء :4م 
بطاعلط 120080 :277-323 .مم ,(1963 روعلامه8 عتحدظ :علعولا بجعل1) أمعمطاء5 أوء/ لصتم 
بلاءل1 بمملضمآ) 1947 ,خعتكتتاععآ «ههك5داآ طدلده3 ,ممع اسمع:0) أمتعو3 كره كاد ءترعائطة 
111612110716 ,عله ,51115 .هآ 102310 نضا «رع160م)» ,تعع ساك .10 لصه :(1951 ,17/5 :رملا 

7 .بط ,3 .آمل ,(1968 ,282 ااتمعدال! عاده لا بجع[) ععءمرء5 أمنعم5 ءا كه وتوعءمماءنءدط 
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سيّدهء عليك أن تتعّف إلى موقفه من اللَّه كذلك». علينا أن نفهم 
في الوقت ذاته نظام النشاط الاجتماعي وأشكاله المؤسسية كما أنظمة 
الأفكار التي تحركهء كما علينا أن نفهم طبيعة العلاقات في ما بينها. 
وإلى هذه الغاية اتجهت محاولة توضيح مفهومات التركيب 
الاجتماعي ومفهومات الثقافة. 

إلا أنه ليس هناك كبير شك في أنه في هذا التطور الثنائي الجانب 
كان الجانب الثقافى هو الأكثر مشاكسة وهو يبقى الأكثر تأخراء فإنه 
من طبيعة الحالة أن تكون الأفكار أكثر صعوبة في المعالجة العلمية من 
العلاقات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية بين الأفراد والجماعات 
الذين يغتذون من هذه الأفكار. وتزداد هذه المقولة صحةً حين تكون 
الأفكار المعنيّة هي غير العقائد الصريحة التي جاء بها أشخاص مثل 
لوثر أو إيراسموسء وغير اللوحات المعبّرة التي رسمها هولبين» بل 
تكون تلك الأفكار غير مكتملة التشكل والمسلّم بها والمنظمة تنظيماً 
عشوائياًء وهى الأفكار التى توجه مسار الأعمال العادية للأشخاص 
العادين فى المقياة العافيةء فلعن كاتت الراسة العلمة للتقافة قد 
تخلفت» غاليا قعل توزطها فى الوسيفة المجردة» عإة البسيب الأكير 
في ذلك يعود إلى طبيعة موضوعها المراوغة. إن المشكلة الأولية في 
أي علم من العلوم ‏ تحديد موضوع الدراسة بطريقة تجعله قابلاً 
للتحليل ‏ بدت في هذه الحالة بالغة الصعوبة. 

وهنا يستطيع مفهوم التفكير بوصفه في الأساس عملاً اجتماعياء 
يحصل في العالم ذاته الذي تحصل فيه الأعمال الاجتماعية الأخرى» 
أن يؤدي دوره الإيجابي الأقصى. إن النظرة التي تقول بأن الفكر ليس 
عمليات غامضة تحصل في ما سماه جيلبرت رايل كهفاً سرياً في 
الرأس بل هو حركة تبادل لرموز ذات معنى ‏ أشياء ذ فى التجربة 
(الطقوس والأدوات؛ والأنصاب المحفورة الوقن المائية؛ 
الإيماءات والعلامات والصور والأصوات) يعطيها البشر معاني محددة - 
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إن هذه النظرة تجعل من دراسة الثقافة علماً موضوعياً كأي علم 
آخر©. إن الأفكار التى تتجسد فى الرموزء وهى نواقل الفكر المادية» 
غالباً ما تكون مراوغة وغامضة ومتقلبة وملتوية» إلا أنهاء من حيث 
المبدأء قابلة للاكتشاف من خلال البحث الإمبريقي المنهجي ‏ 
وخاصة إذا كان الأشخاص الذين يتصورون هذه يغاي مستعدين 
للتعاون قليلاً - كما هي الحال مع الوزن الذري للهيدروجين أو وظيفة 
الغدد الكظرية مثلاً. إن الإنسان يستخلص المعنى من الأحداث التي 
يعيشها من خلال الأنماط الثقافية ومن خلال الرموز المنظمة. إن 
دراسة الثقافة» الذي هو المجموع الكلي المتراكم لأنماط كهذه.» هي 
لذلك دراسة للآليات التى يستخدمها الأفراد والمجموعات لإيجاد 
توجه لأنفسهم في عالم غامض غير شفاف. 

إن الأنماط التراثية المقبولة عموماً والمستعملة تكراراً في أي 
تلك الهامة جداً منها فقط ومتابعة العلاقات في ما بينها هي عملية 
تحليلية مذهلة في صعويبتها. ولكن ما يخفف من صعويتها نوا ما 
هو أن بعض أنواع هذه الأنماط وبعض أنواع العلاقات بينها تتكرر 
من مجتمع إلى آخرء وذلك لسبب بسيط هو أنها تلبي حاجات 
توجيهية هي حاجات إنسانية عموما. إن المشاكل. بكونها وجودية» 
تتخذ طابعاً عمومياً شاملاً؛ بينما حلولهاء بكونها إنسانية» تتنوع في 


(2) انظر: إعأكه لا بجع[) 5عتجع5 1منمع5 ,14174 تزه امعءدم©) 776 ,116 غوع011 

.(1949 ,لامقعطارآ نومع اندلا وثلمكصتطء :11 :ممقدم1آ 

لقد عالجت بعض المسائل الفلسفية» التى أمر عليها هنا بصمتء والتى تثيرها (النظرية 

الخارجية للفكر»» سابقاً في الفصل الثالث من هذا الكتاب» ولا أحتاج هنا إلا إلى أن أعيد 

التأكيد بأن هذه النظرية لا تتضمن التزاماً بالمدرسة السلوكية» لا بأشكالها المنهجية ولا 

بأشكالها المعرفية؛ ولا لأي جدال مع الحقيقة الصعبة بأن الأشخاص هم الذين يفكرون. 
وليس المجموعات. 
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طابعها. ومن خلال الفهم الظرفي لهذه الحلول الفردية» وبرأيي هذه 
هي الطريقة الوحيدة» يُمكن حقيقةً استيعاب طبيعة المشاكل الأساسية 
التي لا تكون الحلول إلا استجابات مقارنة لها. وهناء كما في الكثير 
من فروع المعرفة» تمر الطريق إلى تجريدات العلم الكبير عبر طرق 
ملتوية في غابة من الحقائق الفردية. 


إن واحدة من هذه الحاجات التوجّهية الفاشِيّة هى بالتأكيد تلك 
المتعلقة بتشخيص الأفراد من البشر» فقد طوّرت الشعوبُ في كل 
مكان تراكيب رمزية يُنظر من خلالها إلى الأشخاص ليس على أنهم 
مجرد أفراد غير متمايزين من الجنس البشريء وإنما على أنهم 
يمثلون أصنافاً معينة متميزة من الأشخاصء أنواعاً محددة من الأفراد. 
وفي أي حالة من الحالات» يتحتم أن يكون هناك عددٌ من هذه 
التراكيب. بعضهاء مثل مصطلحات القرابة» تتمركز حول الذات: 
بمعنى أنها تحدد مكانة الشخص من ضمن علاقته إلى فاعل اجتماعي 
محدد. وهناك تراكيب غيرها تتمركز حول أحد الأنظمة الفرعية أو 
أحد جوانب المجتمع. وهي لا تتغير بالنسبة إلى منظورات الفاعلين 
الفرديين: طبقات النبالة» مكانة المجموعات العمرية» الأصناف 
المهنية. وهناك بعض من هذه التراكيب - الألقاب البيروقراطية 
والمسميات الطبقية ‏ تكون رسمية ومعيارية في طابعها. إن العالم 
العادي الذي يعيش فيه أفراد أي مجتمعء وهو ميدان عملهم 
الاجتماعي الذي يعتبرونه من المسلمات» إن هذا العالم لاا يسكنه 
أشخاص من دون هوية أو وجه مميزء بل يسكنه أشخاص متميزون» 
طبقات من الأشخاص المحددين الملموسين الذين يمتلكون مميزات 
موضوعية وتصنيفات مناسبة. أما أنظمة الرموز التي تعرّف هذه 
الطبقات فليست جزءاً من طبيعة الأشياء ‏ إنها تُبنى تاريخياً وثُصان 
اجتماعياًء وتُطبّق إفرادياً. 
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وحتى لو اختزلنا التحليل الثقافي ليصبح مجرد اهتمام بهذه 
الأنماط المتعلّقة بتشخيص الأفراد فأن ذلك لا يخفف كثيراً من 
جسامتها وصعوبتها. وذلك لأنه لا يوجد حتى الآن إطار نظري 0 
يمكن تنفيذها من خلاله. إن ما يُدعى «التحليل البنيوي» في 
السوسيولوجيا والأنثروبولوجيا الاجتماعية يمكن أن يُخرجَ من مخابئها 
المضامينّ الوظيفية بالنسبة إلى مجتمع ما لنظام معين من تصنيف 
الأشخاص» ويمكن أن يتنبأ بكيفية تغيّر نظام ما تحت تأثير عمليات 
اجتماعية معينة؛ إلا أن هذا لا يحدث إلا إذا كان النظام ‏ أى 
الأصناف ومعانيها وعلاقاتها المنطقية ‏ يمكن اعتباره معروفاً. إن 
نظرية الشخصية في علم النفس الاجتماعي يمكن أن تكشف 
الحركيات الباعثية التي تكمن خلف تشكيل واستخدام أنظمة كهذه 
كما يمكن أن تقدم تقويماً لتائيزها على البنية الشخصية للأفراد الذين 
يطبقونها؛ وهذ لا يحدث كذلك إلا إذاء بمعنى من المعانى» كانت 
معروفة مسبقاًء وبعبارة أخرىء إلا إذا كان الأفراد المعنيون يرون 
أنفسهم والآخرين محدّدين بطريقة ما. وما نحتاجه هو طريقة منهجية» 
وليس مجرد أدبية أو انطباعية» لاكتشاف ما هو مُعطى بالفعل» وما 
هو بالفعل التركيب المفهومي المتجسد في الأشكال الرمزية التي من 
تكلازيا يري تفيوى الأشيخامن واقعاء إن ما تمجه والكنة لسن 
بحوزتنا حتى الآن» هو طريقة متطورة لوصف وتحليل الهيكلية ذات 
المعنى للتجربة (وهي هناء تجربة الأشخاص) كما يفهمها أشخاص 
مختارون يمثلون مجتمعاً معيناً فى مرحلة معينة من الزمن - وبكلمة 
لخر نظ 6 ظإعرائة علفية للققافة: 


السلف والمعاصرون والمصاحبون والخلف 
إلا أنه كانت هناك بعض المحاولات المغامرة المتناثرة» 
التجريدية إلى حد مَاء ذ في التحليل الثقافي كما تصورناه. ويمكن أن 
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نستخلص من نتائجها بعض الخيوط المفيدة التي تقودنا في تحقيقنا 
الأكثر تركيزاً. ومن بين هذه المغامرات الأكثر اهتماماً نذكر تلك التى 
قام بها ألفرد شوتز (تاناطء5 8:64ا4) الفيلسوف وعالم الاجتماع 
الراحل» الذي كانت ابحاثه بمثابة محاولة بطولية» وإن لم تكن 
فاشلة ‏ لصّهر المؤئرات من شيلر (5056165) وفيبر وهوسرل من جهة 
مع مؤثرات من جيمس (131265) وميد وديوي من الجهة الأجرى0© 
وقد غطى شوتز جمهرة من المواضيع ‏ ولم يكن أيٍّ منها تقريباً 
يحوي نظرة موسّمة أو منهجية لعمليات اجتماعية محدّدة - حيث كان 
دائماً ينشد الكشف عن الهيكلية ذات المعنى لما كان يعتبره «الحقيقة 
الأسمى» في التجربة الإنسانية : عالم الحياة اليومية كما يواجهه الناس 
ويتصرفون فيه ويعيشون خلاله. ويهمنا لأغراض بحثنا الحاضر 
الإشارة إلى أحد اعماله فى إطار الظاهراتية الاجتماعية النظرية ‏ 
تفكيك المصطلح الشامل دز ملاء في الإنسانية» إلى مكوناته «سلف» 
وامعاصرون» و«مصاحبون» و«خلف» ‏ وهو العمل الذي يقدم لنا 
نقطة انطلاق جيدة. إن النظر فى مجموعة الأنماط الثقافية التى 
يلها البالكون فى شيعي الأفراد من مهن [طان هذا التفكيك 
يُظهر بطريقة شديدة الإيحاء» العلاقات بين مفهومات الهوية الشخصية 
ومفهومات النظام الزمني ومفهومات أساليب السلوك التي هي» كما 
سنرى» متضمنة فيها. 


إن الفروق والتمييزات بحد ذاتها ليست عميقة الغور وليست 
مستعصية على الفهم. إلا أن واقع أن الأصناف التي تتمايز بها 


زفق للاطلاع على مقدمة لعمل شوتز في هذا المجالء انظر : ,تاناطء5 لعكلاى 

.11 نز ءاء:2 2 طاتم بمسمكه8[213 عمد د11 نز 0ععناله0اهآ هد لعاتلط ,ومعموط ل4ماءءلامين) 
زه «جرءأطمءظ 116 :1 .701 ,(1962-1966 ,اأمطزال! .784 تمدع 112 عغط1) .7015 3 بدلء:8 مد .1 
.«انامهء !ا أواعه5ى 
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تتراكب وتتداخل يجعل من الصعب صياغتها الصياغة الواضحة 
المحددة التي يتطلبها التصنيف التحليلي. إن «المصاحبين» هم الأفراد 
الذين يتقابلون في مرحلة ما في خلال حياتهم اليومية. وهكذا فهم 
يتشاركون» وإن على نحو وجيز أو سطحيء الحياة في مجتمع زمني 
ومكاني على السواءء فكل واحد منهم «منخرط في حياة الآخرا 
بالحد الأدنى على الأقل؛ فهم «يكبرون في السن معاً» مؤقتاً على 
الأقلء ويتفاعلون مباشرة وبشكل شخصى على مستوى الأنا والذات. 
وبهذا يكون العاشقان مثلاً داخلين في ا المصاحبين مادام الحب 
بينهماء وكذلك الزوجان حتى يفترقا والصديقان حتى يختلفا. وينتمي 
لهذا الصنف أيضاً أعضاء الفرق الموسيقية» واللاعبون في ألعاب 
معينة» والغرباء الذين يتقابلون ويتشاطرون الحديث على متن القطار» 
والمتبايعون فى الأسواقء» كما سكان القرية: وبعبارة أخرى» أي 
مجموغة موا الأنتخاض الذين 'تتمعهن علاقة يتاشرة رونهاً لوهم إلا 
أن صلب هذا الصنف يتشكل من الأشخاص الذين تجمعهم علاقات 
من هذا النوع مستمرة ويجمعهم هدف ثابت» وليس من الأشخاص 
الذين تجمعهم ظروف أو أهداف مؤقتة. أما الأشخاص الآخرون في 
هذا الصنف الذين تجمعهم علاقات متنائرة في الزمن والأهداف فهم 
يتدرجون في متانة العلاقة نزولا حتى يصبحوا مجرد «معاصرين»» 
وهذا هو الصنف الثاني في لائحة الزمالة الإنسانية. 

المعاصرون هم الذين يتشاطرون المجتمع من حيث الزمن 
ولكن ليس من حيث المكان: فهم يعيشون (بدرجة قد تقل أو تكثر) 
في الفترة التاريخية ذاتهاء وليس لديهم علاقات اجتماعية قوية 
واحدهم بالآخرء إلا أنهم ‏ على الأقل في المسار الطبيعي للحياة 
والأشياء ‏ لا يتلاقون. وهكذا فإن الرابط بينهم ليس هو التفاعل 
الاجتماعى المباشر بل هو مجموعة معمّمة من الافتراضات المصوغة 
محرافة ومونة '(آى 0 كقافية ا حول أتماط اسار لك التموفجية لد 
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أحدهما الآخر. والأكثر من ذلك» إن مستوى التعميم في هذه العملية 
هو مسألة درجات» حيث إن تدرّج تشابك العلاقات الشخصية في 
علاقات «الصّخبة» من تلك التى بين عاشقين نزولا إلى علاقات 
المعرفة العابرة - وهي علحقات مدكومة بالثقافة: أمها طيعا + سكم 
هذا التدرج في الانحدار حتى ينزلق إلى درجة عدم المعرفة الشاملة 
المعيارية وإمكانية الاستبدال المشترك : 

عندما أفكر بصديقي الغائب (أ)» تتشكل عندي صورة نموذجية 
اشخصية وشلركه بالإنساد إلى تجريض السابقة بع يكوئه مضاحيى: 
وعندما أضع رسالة في صندوق البريد» يحصل عندي توقع أن 
يتصرف أشخاص لا أعرفهم, يُسمّى أحدهم ساعي بريد» بطريقة 
نمطيةء وإن كانت غير واضحة لدي تماماًء بما يؤدي إلى إيصال 
رسالتي إلى وجهتها ضمن وقت معقول من ضمن النمط المعروف. 
وحتى لو لم أكن قد صادفت فرنسياً أو ألمانياً في حياتي» فأنا أفهم 
«لماذا لدى فرنسا مخاوف من إعادة التسلح في ألمانيا». وعندما أتبع 
القواعد النحوية المعروفة فى اللغة الإنجليزية [فى الكتابة]ء أكون 
متابعاً لنمط سلوكي ريه اجتماعياً في جوع الناطقين باللغة 
الإنجليزية» وهو النمط الذي يتعين علي التكيف معه كي يكون كلامي 
مفهوماً. وختاماء فإن أي مصنوعة أو إناء يشير إلى زميل لي في 
الإشاتة لا أعرقةء هو مدعها لكى يستعمليها ملل له فى الإثنانة لا 
يعرفهم لأغداف تموذحية بوسائل تمولاجية: نوما غنه إلا بشيعة أمقلة 
رتبتها صعوداً بحسب درجتها من عدم التعارف بين الأشخاص وذلك 
يشمل التركيبة الضرورية لفهم الآخر وفهم سلوكه”. 

وختاماً. فإن «السلف» و«الخلف» هم أشخاص لا يتشاطرون 


(4) المصدر نفسهء ص 18-17. وقد قمت بإضافة الأقواس المستعملة وغيرت ترتيب 


المقاطع : 


حتى المجتمع الزمانى» ولذلك» بيحسب هذا التعريف» ليسن هناك 
تفاعل بينهم» وبهذا فإنهم يؤلفون طبقة منفردة مستقلة من 
المصاحبين والمعاصرينء الذين يمتازون بهذا التفاعل. ولكن. من 
وجهة نظر أي فاعل خاصء ليس لهم المغزى ذاته أو الدلالة 
ذاتهاء فالسلف. بما أنهم قد عاشوا وأمضوا حياتهم في فترة 
سابقة»ء يمكن أن نعرفهم»ء أو بعبارة أدق» نعرف عنهم ء ويمكن أن 
يكون لأفعالهم تأثير على حياة من جاؤوا بعدهم (أي خلفهم). إلا 
أن العكس» بحسب طبيعة هذه الحالةء» غير ممكن. أما الخلف» 
حياتهم قد تتأثر بمنجزات من جاؤوا قبلهم (أي سلفهم)» فإن 
العكس فى هذه الحالة غير ممكن أيضاً©. 

إلا أنه» ولأغراض إمبريقية» من الأفضل صياغة هذه الفروق 
بشكل أقل صرامة» والتأكيد على أنهاء كما تلك التي تميز المصاحبين 
عن المعاصرين» نسبية وبعيدة عن الوضوح الكلي في التجربة اليومية 


(5) في الأماكن التي توجد فيها «عبادة الأسلاف» من جهة أو «الاعتقاد بالأشباح» من 
جهة أخرى» يمكن اعتبار الخلف قادرين (طقوسياً) على التفاعل مع أسلافهم» أو السلف 
قادرين على التفاعل (روحياً) مع من يأتون بعدهم. ولكن في مثل هذه الحالات» يكون 
«الأشخاص»ء المعنيون» في أثناء حصول التواصل المفترضء لا من السلف ولا من الخلف من 
الوجهة الظاهراتية» بل يكونون متعاصرين أو متصاحبين. ويجب أن يكون واضحاً في 
الأذهان. هنا وفي النقاش الذي سيتلوء أن التمييزات تصاغ من وجهة نظر الفاعل» وليس 
من وجهة نظر مراقب خارجي. وللاطلاع على مكانة التركيبات المنطلقة من وجهة الفاعل 
(التي توصف أحياناًء خطأء ب «الذاتية») في العلوم الاجتماعية» انظر بخاصة الفصول 
المتعلقة بكتابات ماكس فيبر المنهجية فى : ه50 إه عابااءلاماى 771 ,قدهوعةط ]غمءلة1" 
لتعءعع غ1 زه صلاته) ه 16 ععترعرع 1ل لماع مم5 ألأسد «ررمء 11 أماع30 هذ فنا ه :مقلء 4 

.(1949 رووعوط عع :111 ,عمعمعان) .لع 220 ,كدع عاط انوءعممعبطظ 
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والمعاصرين لا يسقطون في الماضي على نحو مفاجئ» بل هم 
يتلاشون على نحو تدريجي لينضموا إلى السلف في ما هم يشيخون 
ويموتونء وفي خلال هذه المرحلة» التي تحضّرهم ليصيحوا من 
جملة السلف» قد يكون لنا نحن» الأجيال اللاحقة لهم بعض التأثير 
عليهم» كما يحدث غالباً عندما يشكل الأبناء المراحل الختامية في 
حياة والديهم. أما صغار السن من بين مصاحبينا ومعاصريناء فهم 
يكبرون في السن تدريجيا ليصبحوا هم الخلف بالنسبة إلينا. بحيث إن 
هؤلاء الذين يمتد بهم العمر من بيننا يتمتعون بميزة معرفة الأشخاص 
الذين سيأخذون مكانناء بل يمكن للبعض من هؤلاء حتى أن يمارسوا 
بعض التأثير في توجيه نمو هؤلاء الخلف. ومن الأفضل أن ننظر إلى 
هده الأسكاف «الممتاسيةة و« العيعا ضدين و والندلقك» بول الخلفت»: 
ليس على أنها تصنيفات ثابتة» يصنّف بموجبها الأشخاصٌ واحدّهم 
الآخر كما يفعلون بإلقاء الرسائل في صناديق الرسائل المكتبية» بل 
على أنها دلالات على علاقات بينية عامة غير متمايزة» تماماً وواقعية 
يتصورها الأفراد لتنظيم العلاقات بينهم وبين الآخرين. 

إلا أننا لا نشكل صورة عقلية عن هذه العلاقات كما هى بشكل 
مجرد؛ فنحن لن نستطيع استيعابها إلا من خلال الصياغات الثقافية 
لها. وبكونها مصوغة صياغة ثقافية» فإن طبيعتها الدقيقة تتبدل من 
مجتمع إلى آخر بتبدل لائحة الأنماط الثقافية المتوفرة في المجتمع؛؟ 
كما تتبدل من موقف إلى آخر ضمن المجتمع الواحد بتبدل الأنماط 
بتعدد الجماعات التي تطبقها؛ كما إنها تتبدل من فاعل إلى آخر ضمن 
المواقف المتمائلة بحسب العادات الفردية والتفضيلات والتأويلات 
التي توثر في الخيار الشخصي. وليس هناكء» على الأقل في مرحلة ما 
بعد الطفولة» أي تجارب اجتماعية صافية تحمل أي أهمية في الحياة 
الإنسانية» فكل شيء يتلون بلون الأهمية المفروضة» ولا يتم استيعاب 
الزملاء في الإنسانية» كما في حالة المجموعات الاجتماعية 
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والالتزامات الأخلاقية والمؤسسات السياسيةء أو الظروف البيئية» إلا 
من خلال وساطة رموز ذات معنى تكون هي نواقل شيئيتها/ 
موضوعيتهاء وتكون هذه الوساطة أبعد ما تكون عن الحيادية بالنظر 
إلى طبيعتها «الحقيقية4ة. وهكذا فإن المصاحبين والمعاصرين والسلف 
والخلف يُصنعون صناعة بقدر ما هم يولدون كذلك. 


الأنظمة البالينية لتعريف الأشخاص 
في بالي”” » هناك ستة أنواع من التصنيفات التي يمكن للمرء أن 


(6) مهذا الاعتبار بالذات» تختلف صياغة مفهوم المصاحبين ‏ المعاصرين ‏ السلف ‏ 
الخلف اختلافاً حاسماً عن بعض أوجه مفهوم البيئة ‏ المحيط ‏ عالم السلف ‏ عالم الطير 
اأءنطاععه؟ - أاعنومه؟ - اأعوطتم - اسمس الذي هو مشتق منهء فالمسألة هنا ليست مسألة 
تقريرات يقينية ل (ذاتية متسامية» على طريقة هوسرل» بل هي مسألة «أشكال الفهم؟ طُوّرت 
من الناحية الاجتماعية ‏ النفسية وجرى نقلها تاريخياء على طريقة فيبر. وللاطلاع على مناقشة 
موسّعة. وإن تكن غير حاسمة. لهذا التضاق انظر: ,لإخصه8-ن3ه54621 .24 
الإغهه20-نمدة1121 ع1420210 نمز «رمد81 1ه وععمعلء5 عط لمة 'زعه1ممعسهممعغطط» 
6 ,نزوماموطععروط أمعتومامء«بمنء1]ط :0 كبروككظ م012 4تره ,ب«مطاوعءءط زه مرع ماعط 
,201 .14 قع22ةل لاط .1821500 عه طلا؟ ,لعاتلظا ركع لاوط فته ,بر«ماعةط ,أع4 زه برطوودماتباطط 
لإامهدماتط8 [أهناأمءأكلرظ لمة 'زعمأممعصسممعغط2 مز كعنلناك وأاومء لملا مععاق تطاترملط 

.43-55 .مع ,(1964 رووعوط والورع تلصلا مععاوء ططع1710 :111 رممأكمويع) 

(7) في البحث التالي»ء سأكون مجبراً على تر تيب الممارسات البالينية بشكل منهجي 
صارم وعلى تقديمها بشكل متناسق ومنّسِق ا تما هي عليه في الواقع. وعلى وجه 
الخصوصء فإن التقريرات القطعية» سواء كانت إيجابية أو سلبية (من مثل القول: «كل 
البالينيين هم كذا. . .»؛ أو «لا ات اميه هو. . .»)ء هذه التقريرات كلها يجب أن 
تُفهم مقترنة بالتسديل االتال 5لاء عل حد علمي»؛ وفي بعض الأحيان على أنها تتجاوز 
بخشونة الاستثناءات التي قد د تعتبر #شاذة»؟. ويمكن الاطلاع على عروض إثنوغرافية أوى 
لبعض المعطيات المقتضبة ا فى : :8811 ظأ لالالإممطاء1» ,عع .00 0هة تاروع .11 
أمبرمظا 11 زه أعتصلامل «قأمع هق ادعنعه21عمء0) لتقة ,مم 1ل 22-ععم ,لمهطامعووط 
تاروع .0) لضة ,94-108 .مم ,(1964) (2 غمهم) 94 .71 ,عاماتاكد[ أمعتومامممعطدصام 
.أ ,علقا لمع |01« نه -ل:نها ,-أهه) عل 0 تععه 8:0 «رعع دالالا عدعمتلهه له :مدعسصنط11» 
«رعلأعنصاة ععدالئلا عدعسصتاد8 ص1 هه 2 معدلا سد عه 1» لص ,1-33 .مم ,(1964) 120 

991-22 .مم ,(1959) 61 .701 راعقومامعه انكل بنمءةمء 1ك 
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يستخدمها فى الإشارة إلى شخص آخر لتحديد هويته شخصاً مفرداًء 
وهى التصنيفات التى أود أن أنظر فيها على هذه الخلفية المفهومية 
العامة: (1) الأسماء الشخصية؛ (2) أسماء ترتيب الولادة؛ (3) 
مصطلحات النسب والقرابة؛ (4) والتّكنية (استعمال اسم الابن في 
الإشارة إلى الأب)؛ (5) وألقاب المكانة الاجتماعية (يُطلق عليها 
عادة «الأسماء الطبقية» فى الكتابات المنشورة عن بالى)؛ و(6) 
الألقاب العامة.» وأعنى بها الألقات شبه المهنية» يتلقب بها الزعماء 
والحكام والكهنة والآلهة. وفي معظم الحالات؛ لا تُستخدم هذه 
التصنيفات بالتزامن بل بالاستبدال» اعتماداً على الموقفء. وأحياناً 
على الشخصض نقسةه: كنا أنهاء أيضاء ليت قل العصنيقات 
المستعملة؛ إلا أنها التصنيفات الوحيدة المعترف بها عموماً 
والمستخدمة بشكل منتظم. وبما أن كل نوع من الأنواع يتألف ليس 
من مجرد مجموعة من التصنيفات أو التسميات المفيدة بل من نظام 
اصطلاحي محدد ومميّزء فسأشير إليها على أنها «أنظمة رمزية 
لتعريف الأشخاص» وسأنظر فيها أولاً بشكل متسلسلء وفي ما بعد 
على أنها مجموعة متماسكة بدرجة أو بأخرى. 


الأسماء الشخصية 

إن النظام الرمزي الذي يتحدد بالأسماء الشخصية هو الأسهل 
وصفاً لأنه الأقل تعقيداً من الناحية الشكلية والأقل أهمية من الناحية 
الاجتماعية. كل البالينيين يمتلكون أسماء شخصية» لكنهم نادراً ما 
يستعملونهاء لا في الإشارة إلى أنفسهم أو الآخرين ولا في مخاطبة 
أي شخص. (ويعتبر استخدام هذه الأسماء مع الأصول أو الجدود. 
بما فيهم الآباءء من قلة الاحترام). وغالباً ما يُشار إلى الأطفال أو 
يُخاطبون باستخدام أسمائهم الشخصية. ولذلك تسمّى هذه الأسماء 
أحياناً بأسماء «الأطفال» أو الأسماء «الصغيرة»» مع أنهاء بعد إطلاقها 
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طقوسياً على الطفل بعد مرور 105 أيام على الولادة» تستمر 
مستخدمة دون تغيير مدى الحياة. وبالعموم» نادراً ما نسمع هذه 
الأسماء وهى لا تؤدي دوراً كبيراً فى الحياة العامة. 


إلا أن نظام الأسماء الشخصيةء وعلى الرغم من هامشيته 
الاجتماعية» لديه مميزات ذات مغزى كبير» وإن بطريقة ملتوية» في 
فهم أفكار البالفين عن ذاقة الشطمي أولا» إن الأسماة التخصف 
على الأقل في أوساط العوام (أي 90 في المئة من السكان)» تتم 
صياغتها اعتباطياً من مقاطع صوتية غير ذات معنى. وهي لا تُستقى 
من مخزون قائم من الأسماء قد يضفي عليها مغزى ثانوياً على أنها 
«شائعة» أو «غريبة»» أو أنها تنبئ بأن هذا الشخص سمي باسم 
«شخص آخر ‏ قد يكون أحد أسلافه أو صديقاً لأهله أو شخصية 
مشهورة - أو أنه ميمون أو مناسب أو مميّز لمجموعة معينة أو دين 
معيو أ يدل إلى صبلة قرابة :ونا إلى مالك" . كانيا) يتجشت 
بشكل مدروس تكراراً الأسماء الشخصية ضمن المجتمع الواحد - أي 
المستوطنة المنّواة الموحّدة سياسيا. إن هكذا مستوطنة (وتدعى 
باندجار (0820[87)» أو قرية صغيرة) تتألف من المجموعة الأولية 
المتواجهة خارج نطاق العائلة الصّغرى» وهي أكثر حميمية من ذلك 
من بعض الوجوه. إن هذه القرية» التي تتميز عادةً بالتزاوج الداخلي 


(8) بينما نرى الأسماء الشخصية لدى العوام مجحرد كلمات مبتكرة لا تحمل أي معنى 
في ذاتهاء فإن أسماء السادة تُستقى عادة من مصادر سنسكريتية و«تحمل معنى» محدداء عادة 
ما يكون شيئاً سامياً: مثل «المحارب الفاضل؟ أو «العالم الشجاع». «إلا أن هذا المعنى يظل 
معنى زخرفياً أكثر منه دلاليًء وفي معظم الحالات يكون معنى الاسم (في مقابل الواقع 
البسيط بأن لهذا الاسم معنى) غير معروف فعلياً. إن هذا التضاد بين أسماء العوام التي هي 
محرد أصوات وجعجعة من دون معنى وبين أسماء السادة المفحّمة الجوفاء ليس من دون 
مغزى ثقافي» إلا أن مغزاها يكمن أساساً في نطاق تصور عدم المساواة الاجتماعية والتعبير 
عنهاء وليس في نطاق الهوية الشخصية. 
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والتشارك في الحياة دائماً إلى حد كبيرء هي عالم المصاحبين في 
بالي بامتياز؛ وضمن هذا العالم يمتلك كل شخصء مهما كانت 
درجته الاجتماعية وضيعة» على الأقل المبادئ أو الأصول لهوية 
ثقافية متفردة تماماً. ثالئء إن الأسماء الشخصية أحادية» وبذلك فهى 
لا تحمل أي دلالة على ارتباطات عائلية» أو على عضوية في أي 
نوع من المجموعات. وختاماً» ليست هناك (مع بعض الاستثناءات 
النادرة والجزئية) ألقاب وصفية من مثل «ريتشارد قلب الأسد» أو 
إيفان الرهيب» في أوساط النبلاء» ولا حتى أسماء تحبّب تصغيرية 
للأطفال أو القت تحبب أو أسماء «دلع» بين المحبين والأزواج وما 
إلى هنالك. 


وهكذاء مهما كان الدور الذي يؤديه النظام الرمزي لتعريف 
الأشخاصء ذلك النظام الذي يستخدم التسمية الشخصية في تمييز 
أحد الأشخاص عن الآخرين في بالي أو في تنظيم العلاقات 
الاجتماعية البالينية» فإن هذا الدور يبقى في الأساس ذا طابع راسبي. 
إن اسم الشخص هو كل ما يتبقى له بعد أن تُزال كل التسميات 
الثقافية البارزة الأخرى الملصقة به. وكما يُستدل من واقع تجنّب 
الناس لاستخدامه بشكل مباشر» فإن الاسم الشخصي يبقى مسألة 
ذات حميمية خاصة بالنسبة إلى الشخصء في الواقع» عندما يدنو 
المرء من نهاية حياته» ويكون على بعد خطوة من تحوله إلى الشيء 
الإلهي الذي سيصبحه بعد الموت وبعد إحراق جثته» لن يعود أحد 
يعرف ما هو هذا الاسم إلا هو نفسه (وربما بضعة اصدقاء من 
المجايلين له أيضاً)» فعندما يختفي الشخص يختفي معه الاسمء ففي 
عالم الحياة اليومية الواقع تحت الأضواءء إن الجزء الشخصي البحت 
من التعريف الثقافى للشخصء ذلك الجزء الذي يكون لهء وله 
وحده بالكائل قن سياق مجفمع البلساحبين العيائتر» ذلك التجود 
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يكون مكتوماً إلى حد كبير. ومعه تنكتم جوانب وجوده الإنساني 
الخصؤضية الفردية 'المتعلقة بالحناة الذاتةء 'والتى تكون بذلك ذات 
طبيعة عابرة (تلك الجوانب التي ندعوها «الشخصية») التي تنكتم 
لمصلحة جوانب أخرى أكثر نمطية وتقليدية وأكثر صموداً. 


أسماء ترتيب الو لادة 


إن الأكثر بدائية من بين هذه التسميات» التي هي أكثر معيارية؛ 
من كلك الأشماء الى تطلق على الطفل للحطة ولحديةء. جتن ولو نولك 
ميتأ» باعتبار 8 بين مجموع الإخوة»ء أولاً أو ثانياً أو ثالثاً أو 
رابعاً... إلخ. وهناك بعض التنوع في هذه الممارسة بحسب 
اعتبارات المنطقة واعتبارات المكانة الاجتماعية» ولكن الممارسة 
الأكثر شيوعاً هي استخدام أسم وايان (مهلزة/7) للطفل الأول في 
العائلة ونجومان (صهدهز0) للثانى وماد (04206) أو نينغا (طدومء2) 
للثالث وكتوت (نغ>1) للرابع» وذ الدورة من جديد باستخدام اسم 
وايان للطفل الخامس ونجومان للسادس وهكذا. 

إن هذه الأسماء الترتيبية هي الأكثر شيوعاً في مخاطبة 
الأشخاص والإشارة إليهم في القرية بالنسبة إلى الأطفال كما بالنسبة 
إلى الشبان والشابات الذين لم يكونوا قد أنجبوا ذرية حتى الآن. وفي 
المخاطبة» تستخدم هذه الأسماء دائماً بصيغتها البسيطة. أي من دون 
إضافة أي اسم آخرء فيقال: «وايان» ناولني المجرفة»» مثلاً وهكذا 
دواليك. أما في الإشارة إلى الشخصء. فقد تضاف أسماء شخصية 
للتمييز بين عشرات الأشخاص الذين يحملون الاسم الترتيبي (وايان 
أو نجومان مثلا) في القرية» فيقال: «كلاء لا أقصد وايان روغروغ 
بل وايان كيبيغ»» وهكذا. ويخاطب الأهل أطفالهم وكذلك يخاطب 
الأخوة والأخوات الذين لم يكونوا قد أنجبوا بعد بعضهم البعض 
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بهذه الأسماء حصرياء بدلاً من استخدام الأسماء الشخصية أو الكنى 
العائلية. أما بالنسبة إلى من أنجب أولاداً. فلا تُستخدم هذه الأسماء 
البتة لا داخل العائلة ولا خارجهاء بل تستعمل معهم التكنية 
بأولادهم كما سنرى لاحقأء وهكذا فمن الناحية الثقافية» فإن 
البالينيين الذين يبلغون سن النضوج دون إنجاب (وهؤلاء لا يتعدون 
كونهم أقلية صغيرة) يبقون هم أنفسهم أطفالاً ‏ بمعنى أنهم يُصرّرون 
رمزياً بهذه الحالة - ويكون ذلك في الأعم مصدر عار لهم ومضدر 
إحراج لمصاحبيهم» الذين يحاولون غالبا تجنب استخدام صيغة 
المخاطبة معهم إجمالا””. 


ولذلك فإن نظام الأسماء الترتيبية عند الولادة المستعمل في 
تعريف الأشخاص يمثل نوعاً من المقاربة القائمة على مقولة «كلما 
ازداد التغيير ازدادت الأمو ر ثباتاً» (ع8صهطء يه كتدام) في تصنيف 
الأفراد» فهو يمايز بينهم بحسب تسميات أربع لا محتوى لهاء وهي 
لا تعرّف الأصناف الحقيقية (حيث إنه لا يوجد فيها واقع مفهومي أو 
اجتماعي من أي نوع لكل الأفراد الموسومين باسم وايان أو كتوت 
مثلاً في المجتمع)» ولا تعبّر عن أي مميزات ملموسة للأفراد الذين 
تُطبّق فيهم هذه التسميات (حيث إنه ليس لدينا أي فكرة عن أن 
الأشخاص تحت اسم وايان تجمعهم أي صفات خلقية نفسية أو 
روحية في مقابل الأشخاص الذين يحملون اسم نجومان أو كتوت). 


(9) إن هذا لا يعني بالطبع أن هؤلاء الأشخاص مُتزل دورهم المجتمعي (ولا حتى 
النفسي) إلى دور الأطفال. فهم يكونون مقبولين على أنهم بالغون» وإن كان بلوغهم يعتبر 
ناقصاء من جانب مصاحبيهم. إلا أن الإخفاق في الإنجاب يُعد عقبة كأداء في وجه أي 
شخص يرغب في أن تكون له سلطة أو جاه في المحلة» ولم يحصل أن تعرفت على رجل 
من دون ذرية وصل إلى مركز مهم في مجالس القرية أو لم يكن مهمّشاً اجتماعياً على وجه 
العموم. 
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إن هذه الأسماءء التى لا تحمل معنى حرفياً بذاتها (فهى ليست 
عددية ولا مشتقة من أعداد) لا تدل» في الواقع على موقع الطفل أو 
رتبته بين أشقائه بطريقة واقعية أو موثوقة"". فالطفل الذي يحمل 
اسم وايان قد يكون الخامس (أو حتى التاسع!) في الترتيب كما قد 
يكون الأول؛ وبالنظر إلى تركيب التوزيع السكاني الديموغرافي 
التقليدي في البيئات الفلاحية - خصوبة كبيرة بالإضافة إلى نسبة عالية 
جد الأطقال الذمن زلدون أموانا ومن الر سات فق تمراسلن: اللفولة 
الأولى والمبكرة ‏ فقد يكون الطفل الذي يحمل ع ماد أو كتوت 
هو الأكبر سنا فى سلسلة طويلة من الأشقاء ويكون فيها وايان هو 
الأصغر. وما تدل عليه هذه التسميات واقعاً هو أنه بالنسبة إلى 
الأزواج الذين ينجبون» تتكون الولادات من سلاسل دائرية من 
الوايان والنجومان والماد والكتوت» ثم تكراراً بدءاً بالوايان في 
سلسلة من الحلقات الرباعية لا تنتهى» فمن الناحية الجسمانية» نرى 
الأشخاص يجيئون ويروحون بحسب طبيعتهم المؤقّتة الزائلة» أما من 
الناحية الاجتماعية فإن شخوص المسرحية الفعلية يحافظون على 
وجودهم الأبدي كماهو بوصفهم وايان جديد أو كتوت جديد 
ينبعثون من العالم الأزلي للآلهة (فالأطفال أيضاً لا يبعدون عن 
الألوهة إلا بمقدار خطوة واحدة) ليحلوا محل أولئك الذين انحل 
وجودهم في عالم الآلهة من جديد. 
مصطلحات النسب والقرابة 

شكلياً. إن مصطلح النسب عند البالينيين بسيط جداً في نوعه» 

(10) من وجهة نظر اشتقاقية بحت» ليس لهذه التسميات أي هالة معنوية» فهي مشتقة 
من جذور لغوية قديمة متروكة تفيد معاني «في الطليعة»» و«وسطي»» و«تالٍ»؛ إلا أن هذه 


المعاني الواهية ليس لديها رواج يومي حقيقي وهي لا يُنظر إليها إلا من وجهة نظر هامشية 
جداء هذا إذا كانت محل نظر. 
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كونه من النوع المسمّى تقنياً بالنسب «الهاوابي» أو«الجيّْلي»: ففي هذا 
النظام النسبي» يصئّف الشخص أقرباءه أساساً بحسب الجيل الذي 
يقعون فيه نسبةً إلى جيله هو. بمعنى أن الإخوة والإخوة غير الأشقاء 
وأولاد العمومة وأولاد الخؤولة (كما أشقاء الأزواج وما إلى هنالك) 
كلهم يُجمعون تحت اسم واحد؛ كما يصنف الأعمام والعمات 
والأخوال والخالات في الخانة نفسها التي ينتمي إليها الأب والأم؛ 
وبُصئف أولاد الإخوة وأولاد الأخوات وأولاد أولاد العمومة 
والخؤولة فى الخانة نفسها التى ينتمى إليها أولاده؛ وهكذا دواليك 
سفلاً إلى جيل الأحفاد وأبناء الأحفاد. .. إلخ» وعلواً إلى جيل 
الأجداد وآباء الأجداد. . . إلخ. وهكذا فبالنسبة إلى أي شخص في 
المجتمع تكون صورة النسب شبيهة بقرص متعدد الطبقات من 
الأقرباء» تتألف كل طبقة من جيل من أجيال الأقرباء - فهناك طبقة 
الأبوين وطبقة الأولاد وطبقة الأجداد وطبقة الأحفاد وهكذا دواليك» 
فيما تكون الطبقة التي يقع فيها الشخص والتي تكون هي أساس 
الحساب النَسَبِيء في الوسط من طبقات هذا القرص”'". 


لا تظهر مصطلحات النسب في الخطاب العام إلا في حال إجابة 
سوال ماء أو في وصف حدث ما حصل أو يُرتقب حصولهء تتعلق به 
حالة الرابط التسبي («هل ستذهب إلى حفلة بَرْد الأسنان لأبي ريغرغ؟» 
«أجل فهو شقيقي»). وكذلك أيضاً فإن طرق الخطاب والإشارة ضمن 
العائلة ليست أكثر (بكثير) حميمية وتعبيرا عن روابط النسب من تلك 


(11) في الواقع» إن النظام الباليني (ومن المحتمل أن يكون هذا شأن كل الأنظمة 
النّسبية) ليس جيلياً بحتاً؛ إلا أن الهدف من هذا الشرح هنا هو إعطاء فكرة عن الشكل العام 
انظر: ل4صة ,عصنلهرتعوة بلمهمطامععوط نتلد8 هذ نز«دزإهممعكء1» ,تامعءن لمة عامعء 0 


.«وأوعه لهك افعنعهلدعدمء 0 
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الطرق المستعملة في القرية عموماًء فحالما يبلغ الطفل السن التي 
تمكنه من مخاطبة الكبار (في حوالى السادسة من عمره» مع أن ذلك 
قد يختلف بشكل طبيعى من حالة إلى أخرى) نجده يخاطب أمه أو أباه 
باللقب نفسه ‏ الكنية أو اللقب الاجتماعي أو اللقب العام الذي 
يستعمله الآخرون في محيطه في مخاطبتهما؛ وهو بدوره يصبح يدعى 
وايان أو كتوت أو ما سوى ذلك. وهذا ما يحصل في إشارته إليهما في 
خطابه مع الآخرين سواء بحضورهما أو في غيابهما. 


باختصار»ء إن نظام المصطلح النسبي الباليني يعرّف الأشخاص 
بطريقة تصنيفية أساساء ولا يفعل ذلك على أساس العلاقة المباشرة 
(وجهاً لوجه) بين الأشخاص بوصفهم أصحاب موقع في حقل 
اجتماعي معين أو بوصفهم شركاء في حالة من التفاعل الاجتماعي. 
وهو في ذلك يفعل تماماً فعل خريطة ثقافية يمكن أن نرى فيها 
أشخاصاً ولا نرى آخرين من الذين لا مكان لهم على المشهد 
الاجتماعي. وبالطبع» حالما يتحدد الأشخاص وتتحدد مواقعهم في 
التركيبة الاجتماعية وتتأكدء فإن هناك أفكاراً معينة تنتج من ذلك 
حول السلوك الشخصي بين الأفراد. إلا أن النقطة المهمة هي أنه 
في الممارسة الملموسة» تستخدم مصطلحات النسب حصريا تقريبا 
فى خدمة التحقق وليس السلوكء الذي تسود فى أنماطه تطبيقات 
رمزية أخرى". إن المعايير الاجتماعية المرتبطة بالنسب» على 
الرغم من أنها واقعية وحقيقية» يبطل مفعولها في المعتاد»ء ضمن 
المجموعات النْسَبية ذاتها (الأسرء أهل البيت» السلالات)» عن 


(12) للاطلاع على تمبيز مشابه للتمييز المستخلص هناء بين الترتيب» وجوانب مصطلحات 
الحسْت التعلقة ب اتعيين الأدو ارفك انظر : منطمسمن1)» ركمدمه]2] .0 لص ععلأعصطء5 .12 
7 .801 , أكأعم/ممه0 411/1 :47716100 «رتطعأذلا5 ملطممنكا ممعترعددة عط لهة نزعه1م منص 1 

.1195-1-8 .مم ,(1955) 
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طريق معايير أقوى تراثياًء تلك المرتبطة بالدين والسياسة والطبقية 
الاجتماعية» وهذه الأخيرة هي الأرسخ والأكثر تأصلاً. 


ومع ذلك» فعلى الرغم من الدور الثانوي نوعاً ما الذي يؤديه 
نظام مصطلح النسب في تشكيل مجريات التعامل الاجتماعي» فإن 
هذا النظام» مثله في ذلك مثل نظام التسمية الشخصية» يقدم مساهمة 
مهمةء وإن تكن غير مباشرة» في فكرة كيئونة الشخصية عند 
الالقوي وذلكة أنه بومنه نظانا عن الرفونز اواك المع و بشيمة 
أيضاً هيكلية مفهومية يجري عن طريقها استيعاب الأشخاص» ذات 
الشخص كما ذوات الآخرين؛ وهى هيكلية مفهومية تتطابق تطابقاً 
مذهلاً مع تلك الهيكليات المفهومية المتجسدة في أنظمة تعريف 
الأشخاص الأخرى ذات التركيبة المختلفة والتوجّه المغاير. وهنا 
أيضاًء يكون الموضوع الرئيسي الذي يعاود الظهور تكراراً هو تثبيت 
الزمن وإيقاف حركته من خلال تكرار الشكل. 

ويُنْجَرُ هذا السياق المتكرر بملمح من مصطلح النسب الباليني 
لم أذكره بعد: ففي الجيل الثالث عُلُواً وسفلا من جيل الشخص 
تصبح المصطلحات تبادلية بالكامل. وهكذا فإن المصطلح الباليني 
ل «الجد الأعلى» (والد الجد) ول «الحفيد الأدنى» (حفيد الابن) هو 
ذاته: كومبى (نم2ن). وهكذا فإن الجيلين المذكورين والأفراد 
الذتن يشكلوتهما يتماعيان ثقافياً: وعكذا يساوئ الرخل»- رمزياًء .مغ 
أقصى شخص علواً على قيد الحياة» ومع أقصى شخص سفلاً على 
قيد الحياة» يمكن أن يتعامل معه. 

في الواقع» إن هذا النوع من المصطلحات التبادلية يمضي في 
مساره عبر الجيل الرابع» وربما يتجاوز ذلك. ولكن بما أنه من النادر 
جداً أن تتداخل وتتراكب حياة الشخص مع حياة جد جده (أو حفيد 
حفيده)» فإن هذه الاستمرارية لا يكون لها إلا أهمية نظرية» ومعظم 


6) 6 


الناس لا يعرفون حتى المصطلحات الداخلة فيها. إن فسحة الأجيال 
الأربعة (أي حياة الشخص المعنى مضافاً إليها ثلاثة أجيال علواً أو 
سفلا)» وهي التي تعتبر المثال لما يمكن حصوله واقعياًء وهي 
الصورة» كما في نظرة الثقافة الغربية عن الحياة التي تبلغ الاكتمال 
في سبعين سنة» التي يحتويها حصراً مصطلح النسب الباليني بين 
قوسين/ هلالين تراثيين. 


ويتقوّى الاحتواء الحصري فيبرز بالطقوس التي تحيط بالموت» 
ففي جنازة المرء يجب على كل أقربائه من الأجيال دون جيله أن 
يقدموا فروض الاحترام لروحه التي لاتزال في المكان على الطريقة 
الهندية بوضع الأكف على الجبهات» أمام النعش ثم في ما بعد عند 
القبر. إلا أن هذا الواجب شبه المقدس يقف عند الجيل الثالث 
سفلاًء أي عند «الأحفاد». أما أولاد أحفاده فهم «كومبي» بالنسبة إليه 
كما هو كومبي بالنسبة إليهم» وهكذاء كما يرى أهل بالي» فهم 
ليسوا أصغر منهء بل هم «مجايلوه». وبذلك لا يكونون غير مجبرين 
على إظهار الاحترام لروحه فحسب بل يكون ذلك محظوراً عليهم 
يرجف قالرتعل. لد يودي الضلاة لآ إلى الألهة وال تمن .هم أكير 
منه سنا ولا يؤديها لمن هم من جيله أو من هم أصغر منه”"©. 

وهكذا فإن نظام مصطلح النسب الباليني لا يصنف البشر في 
طبقات جيلية بالنسبة إلى الشخص المعني فحسبء, بل يلوي هذه 
الطبقات ليضعها في مسطح واحد مستمر ل «الأدنى» ب «الأعلى» 
بحيث تكون الصورة الأكثر دقة ليست صورة قرص ذي طبقات» بل 
صورة أسطوانة مجزأة إلى ست حُرّم يمكن أن ندعوها «الشخص» 


(13) وكذلك فإن كبار السن من جيل المتوقٌ لا يؤدون الصلاة لهء وللسيب المذكور 


ذاته. 
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و«الأب» و«الجد» و«كومبي» و«الحفيد» و«الابن) 2 , فما يبدو للنظرة 
الأولى صياغة دياكرونية تطورية» تركز على التطور المستمر للأجيال هو 
في الواقع» توكيد للاواقعية الأساسية ‏ أو بأي حال» لاأهمية ‏ لاستمرار 
كهذا. إن الإحساس بالتتابع» أي بوجود مجموعات من الفروع المتتالية 
عبر الزمن» هذا الإحساس هو وهم ولده النظر إلى النظام الاصطلاحي 
وكأنه مستخدم لصياغة النوعية المتغيرة للتفاعلات المباشرة بين المرء 
وأقربائه في مساره الحياتي بينما هو يشيخ ويموت - وهذا في الواقع» ما 
تستخدّم له معظم هذه الأنظمة. وعندما ينظر المرء إليه؛ كما يفعل 
البالينيون أساساًء على أنه نظام تصنيفي منطقي للأنواع المحتملة 
للعلاقات العائلية لدى البشر» أي إنه تصنيف للأقرياء فى مجموعات 
طبيعية يتضح أن ما تُستخدم الحُرّم المرسومة على الأسطوانة لتمثيله هو 
النظام السّلالي لفكرة الأقدمية العمرية بين الأحياء» لا أكثر. إنها تصور 
العلاقات الروحية (والبنيوية» وهو الشىء نفسه) فى ما بين الأجيال 
المتعايشة» وليس مواقع الأجيال المتعاقبة في عملية تاريخية غير متكررة. 


التَكنية بالأبناء 
لئن كانت الأسماء الشخصية تُعامّل وكأنها أسرار عسكرية. 


(14) قد يبدو أن استمرار المصطلحات في ما يجاوز مستوى الكومبي قد يناقض هذه 
النظرة» لكنه في الواقع يثبتها. ذلك أنه في تلك الحالة النادرة التي يكون فيها للرجل حفيدٌ 
حفيدٍ («حقيقي؛ أو «تصنيفي») (ويسمى كيلاب 16135) بلغ من السن ما يمكنه الصلاة عليه 
حين وفاته» فإن الطفل يُمنع من ذلك. إلا أن السبب هنا لا يكون لأنه «مساو في السن» 
للمتوقٌ» بل لأنه «أكبر منه (جيلا)» - بمعنى أنه مساو في الجيل ل «والد» المتوق. وبالطريقة 
نفسها عندما يطعن رجلٌ في السن حتى يكون له حفيدُ حفيد (كيلاب) تجاوز الطفولة الأولى 
ثم ماتء فإنه يصلي على قبر الطفل ‏ وحده - لأن الطفل ينتمي إلى جيل أكبر من جيله. وفي 
المبدأء ينطبق النمط نفسه على الأجيال الأبعد حيث تصبح المشكلة نظرية تام لأن البالينيين 
لا يستخدمون تعابير النسب في الإشارة إلى الأموات أو إلى الذين لم يولدوا: «هذا ما كنا 
ندعوهم به وما كنا لتعاملهم به لو كان لنا ذلك» ولكن ليس لنا ذلك»6. 
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وكانت أسماء ترتيب الولادات تطبق أساساً على الأطفال والمراهقين 
الصغارء ا حمظاجات النسب لا تستعمل في أحسن الحالات 
إلا بشكل متفرّق» ولا يكون ذلك إلا لأغراض التصنيف الثانوي» 
فكيف. إذأء يخاطب البالينيون أحدّهم الآخرّ ويشير واحدهم إلى 
الآخر أمام الآخرين؟ والجواب» أنه بالنسبة إلى السواد الأعظم من 
المجتمع الفلاحيء يكون ذلك بالتكنية بالأبناء”". 


فحالما تجري تسمية المولود البكر للزوجين» يبدأ الناس 
بمخاطبتهما ب «أبي فلان» و«أم فلان». ويستمر الناس في إطلاق 
ذلك الاسم عليهما (وكذلك هما يتخاطبان بالاسم ذاته) حتى يولد 
حفيدهم الأول» وحينذاك يبدأ الناس بمخاطبتهما والإشارة إليهما 
باسم «جد فلان» و«جدة فلان؟» ويحصل الشيء نفسه إذا كتب لهما 
أن يعيشا ليريا آول حقيد يولك لابنهما؟". وهكذاء فعلئ امتداد 
فسحة الأجيال الأربعة من «كومبي» إلى «كومبي»» يتغير المصطلح 
الذي يُعرف به الشخص ثلاث مراتء الأولى عندما ينجب هوء 


(15) إن استعمال الضمائر الشخصية هو احتمال آخر ويمكن أن يُنظر إليه على أنه نظام 
رمزي مستقل في التعريف الشخصي. إلا أن الواقع هو أن الناس يتجنبون استخدامها قدر 
الإمكان» وغالباً ما يسبب ذلك بعض الإحراج في التعبير. 

(16) إن هذا الاستعمال للاسم الشخصي لأحد الحَفَدَة في هذه التكنية لا يناقض بأي 
حال ما قلته سابقاً حول قلة رواج مثل هذه الأسماء في الاستعمال العام» ف الاسم» هتا 
يكون جزءاً من تسمية الشخص الذي يحمل الككنية» وليس» ولا حتى من الوجهة 
الاشتقاقية» من تسمية الولد المستعمل اسمُّه في الكنية نقطةً إشاريةٌ فحسب» ولا يكون له - 
بحدود علمي - أي قيمة رمزية على الإطلاق» فإذا مات الولدء ولو في سن الطفولة» تستمر 
الكنية فى المعتاد من دون تغيير؛ ويخاطب الولد المستعمل اسمه فى الكنية أباه وأمه ويشير 
إليهما بتلك الكنية التى تحتوي اسمه وذلك بطريقة طبيعية ومن دون تكلف؟ ولا يوجد ما 
يشير إلى أن الولد المستعمل اسمه في كنية أبويه أو أجداده أو أجداده الأعلين يتمتع» لهذا 
السبب» بأي امتيازات على إخوته أو أخواته الآخرين أو أنه يُميّر عنهم؛ ولا تنتقل الكنية إلى 
الأبناء المفضّلين مثلاً أو الأكثر اقتداراً مئلأء وهكذا دواليك. 
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والثانية عندما ينجب أحد أبنائه» والثالئة عندما ينجب أحد أحفاده. 


وبالطبع» إن كثيراً من الناس» إن لم نقل معظمهم. لا يعيشون 
طويلاً بما يكفي لاجتياز هذه المراحل كلهاء أو أن حظهم قد يكون 
قليلاً في خصوبة ذريتهم. إضافة إلى ذلك» فقد تدخل عوامل أخرى 
واسعة التنوع تعفد هذه الصورة المبسّطة. ولكنء إذا وضعنا العناوين 
الفرعية جانباً» فالمقصود هو أن ما لدينا هنا هو نظام تكنية متطور 
جداً ثقافياً ومؤثر للغاية اجتماعياًء فما هو تأثير هذا النظام على 
الشخص الباليني في تصوره لذاته ولمعارفه؟ 

إن أثره الأول هو في تحديد هوية الزوج والزوجة بوصفهما 
زوجين» كما يحصل حين تتخذ العروس اسم عائلة زوجها اسماً لها 
في المجتمع الغربي؟ إلا أن ما يحصل هنا هو أن تحديد الهوية لا 
يحصل بفعل الزواج بل بفعل الإنجاب. من الوجهة الرمزية» إن 
الرابط بين الزوج والزوجة يعبر عنه من ضمن علاقتهما المشتركة 
بأطفالهماء أو أحفادهما أو أولاد أحفادهماء وليس من خلال اندماج 
الزوجة فى «عائلة» زوجها (وهى تنتمى إلى هذه العائلة بطبيعة الحال 
عادةٌ» حيث إن الزيجات تتم داخل العشائر غالباً». 

إن لهذه الزوجية: الزوج - الزوجة - أو على وجه أدق» الأم - 
الأب أهمية كبيرة جدأً اقتصاديأ وسياسياً وروحياء فهي» في 
الواقع» اللَبِئَةَ الأساسية في البناء الاجتماعي» فالزجال الماريون لا 
يستطيعون المشاركة في مجلس القرية» حيث توزع المقاعد عن 
طريق الأزواج؛ إضافة إلى ذلك أنه» مع بعض الاستئناءات النادرة» 
لا يحظى بالأهمية هناك إلا الرجال الذين لديهم أولاد. (الواقع» هو 
أنه في بعض القرى لا يحظى الرجال بمقاعد في المجلس إلا بعد أن 
يكون لديهم أولاد). ويصح ذلك على المجموعات العائلية 
والمنظمات التطوعية وجمعيات الري الزراعي وجماعات المصلين في 
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المعابد وما إلى هنالك. وفى كل الأنشطة المحلية تقريباً» من الدينية 
إلى الزراعية» يشارك النوجاة - الوالدان بصفتهما وحدة متكاملة» 
حيث يؤدي الذكر مهمات معينة وتؤدي الأنثى مهمات متتمة أخرى. 
وبهذا الربط بين الزوج والزوجة من خلال دمج اسم أحد أسلافهما 
المباشرين باسمهماء تُظهر ممارسة التكنية بالأبناء أهمية الرابطة 
الزوجية في المجتمع المحلي كما تظهر الأهمية الكبرى التي يوليها 
المجتمع لمسألة الإنجاب”7". 


وتظهر هذه الأهمية أيضاً.ء بشكل أوضح.ء في التأثير الثقافي 
الثاني للاستعمال المنتشر للتكنية بالأبناء: تصنيف الأشخاص في ما 
يمكن تسميته ب «الطيقات الإنجابية»» فمن وجهة نظر الشخص 
المعين» ينقسم زملاؤه في القرية إلى الأصناف الآتية: أناس من دون 
أطفال. وهم يُدعون وايان وماد وهلم جرًاً؛ أناس لهم أطفال» 
وهؤلاء يدعون «أبا فلان» أو «أم فلان»؛ وأناس لديهم أحفاد.ء وهم 
يدعون «جد فلان» أو «جدة فلان»؛ وأناس لديهم أبناء حفدة» وهم 
يدعون «أبا جد فلان». وتتصل بهذا التدرج صورة عامة لطبيعة 
التراتبية الاجتماعية: الأشخاص من دون أولاد. وهم قاصرون تابعون 
لسواهم؛ أولئك الذين لديهم أولاد هم مواطنون فاعلون يشاركون في 
توجيه الحياة المجتمعية؛ أولئك الذين لديهم أحفاد وهم كبراء 
موقرون يقدمون النصح الحكيم من وراء الستارء وأولئك الذين لديهم 
أبناء حفدة وهم عالة كبار في السن اجتازوا نصف المسافة في طريقهم 


(17) وهي تُظهر بالإضافة ١‏ ذلك أهمية فكرة أخرى تسري في كل أنظمة التعريف 
الشخصية المبحوثة هنا: التقليل من أثر الفرق بين الجنسين اللذين يظهران وكأنهما متساويان 
تقريباً بحيث يمكن لأحدهما أن يحل محل الآخر في معظم الأدوار الاجتماعية. وللاطلاع على 
دراسة مشؤقة لهذا الموضوعء انظر : .1 تلأتملا بوء[!) وااوعدظ 4اته مم8[ :ناو رماء8 .1 

.(1949 ,رمتأقباونات .ل 
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إلى العودة إلى عالم الآلهة. وفي أي حالة» هناك آليات مختلفة يجب 
استخدامها لتكييف هذه المعادلة المفرطة فى شكليتها للحقائق العملية 
يق تا تجدلها مسلب اعماعيا قبلا للجمل, وهذا ما يحصل مع 
هذه التعديلات» ونتيجةً لذلك». تصبح «الحالة الإنجابية» للرجال 
عنصراً أساسياً في تكوين هويته الاجتماعية» في نظره هو وفي نظر 
الآخرين على حد سواءء ففي بالي» لا يجري تصور مراحل حياة 
الإنسان من وجهة عمليات الشيخوخة البيولوجية» فهذه لا تحظى 
بالكثير من الاهتمام ثقافياً» بل من وجهة إعادة التكوين الاجتماعي. 


وبذلك». لا تكون القدرة الإنجابية بذاتهاء أي كم ولد يمكن 
للمرء أن ينجب بنفسهء هي المسألة المهمة» فالزوجان اللذان لديهما 
عشرة أولاد لا يحظيان باحترام أكثر من الزوجين اللذين لديهما 
خمسة؛ وقد يتفوق عليهم جميعاً في الرتبة والاحترام زوجان ليس 
لديهما سوى ولد واحدء وهذا الولد بدوره ليس لديه إلا ولد واحد» 
فالمهم في الأمر هو الاستمرارية الإنجابية» أي صيانة قدرة المجتمع 
على الاستدامة فى حالتها المعروفة» وهله الحقيقة تظهر بجلاء أكبر 
في النتيجة الثالثة لممارسة التكنية بالأبناء» أي رسم السلاسل 
الإنجابية. 


يُظهر الشكل رقم (1) الطريقة التي تُرسم بها هذه السلاسل 
في تقليد التكنية بالأبناء في بالي. ولأجل التبسيط» لم أظهر في 
الشكل سوى أسماء الذكور واستخدمت أسماء إنجليزية لأفراد الجيل 
موضع الإشارة. كما أنني رنّبت النموذج بحيث أظهر أهمية حقيقة 
أن استعمال التكنية يعكس السن المطلق ولا يعكس الترتيب 
السُلالي (أو الجنس) للمتحدرين الذين تُستخدم أسماؤهم في 
التكنية. 
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الشكل رقم (1) 


التكنية بالأبناء في بالي 


الجد الأعلى لجو 
جد 5 جد ماري 
والد حو ولدانابي والد ف 
جاين جو ماري دون 


ملاحظة: ماري أكبر سناً من دون؟ جو أكبر سناً من ماري وجاين ودون. إن الأعمار النسبية 


لكل الأشخاص الآخرين ما عداء بالطبع» أنهم يقعون في مراتب أعلى أو أسفل في السلم 
السلاليء غير ذات أهمية في ما يخص تقليد التكنية بالأبناء. 


وكما يُظهر الشكل رقم (1)» ترسم التكنية بالأبناء الخطوط 
الرئيسية ليس فقط للمكانة الإنجابية بل أيضاً السلاسل المحدّدة لمثل 
هذه المكانة» إلى عمق جيلين أو ثلاثة أو أربعة (وحتى خمسة في 
حالات نادرة جداً). أها نا هن السكل المعقية الى مدر يها 
فهي مسألة تخضع للمصادفة إلى حد كبير: فلو كانت ماري قد ولدت 
قبل جوء أو أن دون ولد قبل ماري» فسيتغير الترسيم برمته. ولكن مع 
أن أمر الأشخاص المعنيين الذين يتم اتخاذهم موضعاً للإشارة» 
وبالتالي سلاسل البُئْوّة المحددة التي تتلقى الاعتراف الرمزي» هو أمر 
اعتباطي وغير ذي تأثير» مع ذلك فإن حقيقة أن هذه السلاسل تُعطي 
أهمية وبروزاً تؤكد حقيقة أخرى مهمة حول الهوية الشخصية لدى 
البالينيين: فلا يُنظر إلى الشخص فى سياق من كانوا أسلافه (فذلك 
يبقى طى الجهل بالنظر إلى الستارة الثقافية الكثيفة التى تُلقى على 
الأموات): بل يُنظر إليه في سياق الأشخاص الذرق هو لت لهم فلا 
يُعرّف المرءء كما في الكثير من المجتمعات في العالم» بمن أنجبه» 
بسلف قد يكون قريباً أو بعيداء بمؤسس الخط السلالي الذي ينتمي إليه 
المرء» بل يُعرّف بمن أنجبهم هوء بأشخاص محدّدين» وهم لايزالون 


103 


على قيد الحياة في معظم الحالات» أشخاص غير مكتملي التشكل هم 
أبناء هذا الشخص أو أحفاده أو أبناء أحفاده» وفي هؤلاء الأشخاص 
يتصل المرء بمجموعة من الروابط الإنجابية المحددة”*'. فالذي يربط 
بين «والد جد جو) واجد جو) و«أبو جوا هم أنهم»؛ بمعنى من 
المعاني» تعاونوا في إنجاب جو بمعنى صيانة النمو الاجتماعي 
للشعب الباليني عموماً وقريتهم على وجه الخصوص. ومن جديدء فإن 
ما قد يبدو احتفاءً بعملية زمنية هو في الواقع احتفاء بصيانة» وهنا 
سأستعير عبارة من مجال الفيزياء» استعملها غريغوري باتيسون 
(دهده :83 ترردعء6) «الحالة الثابتة» أو «الأمر الواقع القائم»””"2. وفي 
هذا النوع من نظام التكنية» يجري تصنيف السكان بأجمعهم بحسب 
علاقتهم مع وتمثّلهم في» ذلك النوع من السكان الذين تكمن في 
أيديهم عملية التجدد الاجتماعي - الطبقة التي ستنجب في المقبل من 
الأيام. وتحت جناحها تبدو حتى شيخوخة الأجدادء تلك الحالة 
الإنسانية المشبعة بالزمن» وكأنها ليست إلا مكوناً واحداً من مكونات 
حاضر لا يزول. 


(18) بهذا المعنى» يمكن لمصطلحات ترتيب الولادات» في تحليل راقِ» أن تعرّف بأنها 
«التكنية بالدرجة صفر» ويمكن أن تدخل في هذا الترتيب الرمزي: إن الشخص الذي يُدعى 
وايان أو نجومان. . . إلخ» هو شخص ل ينجب أحداًء حتى الآن على الأقل» وليس له ذرية. 

(19) ,كعاهه1 .64 صذز «رع)ة)5 لإلوع5 2 0ه مرعاولزك علدلا عغط]1 نتله8)» رومدع 8 .0 
العوقنتا1 اده لا بنعل«) سدم -ء//ةاع24ه!1 ما لءانرعوءعط دءنهنا3ى ١ع‏ ملاع 31 أواأعوى ,.لء 

.35-3 .مم ,(1963 ,اأعوونظظ لمدة 

كان باتيسون أول من أشارء وإن على نحو غير مباشر نوعاً ماء إلى الطبيعة اللازمنية 
للفكر الباليني» وتحليلٍ المركز تركيز ضيقاً كان بباعث من آرائه الخصوصية الطابع. انظر 
أيضاً: .آه؟ ,(مامهعلدزع10) وسوزط «رطالز4ة بوعل 2 لم2 عامصع؟ 010 مف ,ومدعنو8 .0 
.219-07 .هم ,(1937) 17 


وت طباعتهما فى : بن ع[!) دترودكظ :ءسفاين عدعدطاه8 أه :ه77 ..0ء ماع18 ينعا 
.111-136 لهة 384-402 .مم ,(1970 رووعوط واتووع نهنا مأطمسسامن) عارملا 
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ألقاب المكانة العامة 

نظريًء يحمل كل شخص (أو تقريباً كل شخص) في بالي لقباً 
من الألقاب ‏ إيدا باغوس (83805 102)» غاستى (50نا©)» باسيك 
(0256)» داو (طنتة©)» وما إلى هنالك ‏ يعطيه مرا على درجة من 
درجات سلم الرتب الاجتماعية الباليني المميّز؛ ويمثل كل لقب درجة 
معينة من السُّمُوٌ الثقافي أو الذّنُوٌ الثقافي بالمقارنة مع بعضها البعض» 
بحيث يصئّف السكان بمجموعهم في مجموعة من الطبقات المدرّجة 
بشكل متناسق. وفي الواقع» وكما اكتشف الدارسون الذين حاولوا 
تحليل النظام في هذه الأطر؛ فإن الموقف هو أشد تعقيدا بكثير. 

فليس الأمر ببساطة أن هناك بعض القرويين من الرتب الوضيعة 
يدّعون أنهم (أو أن أهلهم) قد «نسوا» ماهي ألقابهم؛ كما إن الأمر 
ليس أن هناك مفارقات ملحوظة فى ترتيب الألقاب من مكان إلى 
مكان وروا خيانا ص بعد مفير إلى مقر وكدللك لين الذي الى 
على الرغم من الأساس الورائي للألقاب» فإن هناك طرقاً لتغيير 
الألقاب. وليست هذه إلا تفاصيل (وإن مهمة) تختص بكيفية العمل 
العادي للنظام. والأمر المهم هو أن ألقاب المكانة لا تتصل 
بالجماعات» بل بالأفراد فقط20, 


إن المكانة العامة في بالي» أو على الأقل ذلك النوع منها الذي 
تحدده الألقاب» هي ميزة شخصية؛ فهي مستقلة عن أي عوامل 


(20) من غير المعروف عدد الألقاب المستخدمة في بالي (وقد يكون عددها يفوق 
المئة) ولا عدد الأفراد الذين يحملون كلاً من هذه الألقاب» فلم يكن هناك إحصاء لهذه 
الأمور. وفي أربع قرى درستها دراسة مكتّفة في جنوب شرقي بالي كان هناك ما مجموعه 
اثنان وثلاثون لقبأء كان أوسعها تمثيلاً يضم حوالى مئتين وخمسين شخصاًء وأقلها شخصاً 
واحداء والرقم المتوسط كان يتراوح بين خمسين وستين. انظر: ه :ههعصنطة1» ,جاءعءعء0 


.«86 1/1112 عوءص 8211 
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بنيوية اجتماعية من أي نوع. بالطبع» إن لها عواقب عملية» وهذه 
العواقب تتشكل وتتمظهر من خلال تنويعة واسعة من التدابير 
الاجتماعية» من الجماعات النّسَبِية إلى المؤسسات الحكومية. ولكن 
أن يكون المرء حاملاً للقب ديوا (682©) أو بولوساري (1,ة5هان©) أو 
برينغ (وصنم) أو ماسبادان (305م2)8435 فإن ذلك يعني في الأساس 
أنه ورث الحق في حمل هذا اللقب والحق في أن يطالب بالحصول 
على مظاهر الاحترام العلنية المصاحبة لهذا لشي إلا أن هذا لا 
يعنى أنه يؤدي دوراً معيناً أو أنه ينتمى إلى مجموعة معينة أو أنه 
يحتل موقعاً اقتصادياً أو سياسياً أو دينياً. 

إن نظام ألقاب المكانة العامة هو نظام للمكانة الاجتماعية ليس 
إلاء فمن معرفتك بلقب الشخص الذي تلتقيه» وباعتبار اللقب الذي 
تحمله أنت» تعرف بالضبط الموقف الذي يجب أن تتخذه منه 
والسلوك الذي يجب أن تسلكه معه. وهو معك فى أي موقف من 
مواقف الحياة العامة» بصرف النظر عن الروابط الاجتماعية الأخرى 
التي قد تجمع بينكما وبصرف النظر عن رأيك الشخصي فيه. إن نظام 
التهذيب والذوق الاجتماعي في بالي نظام راق متطور بدرجة كبيرة 
وهو يضبط بدقة المظاهر الخارجية للسلوك الاجتماعي في جميع 
مناحي الحياة اليومية تقريباً» فأسلوب الخطاب ووضعة الجسم في 
تحركاته واللباس والطعام والزواج» وحتى بناء المنازل» وأمكنة الدفن 
وطرق إحراق الجثة» كلها محكومة بأعراف اجتماعية دقيقة لا تنبع 
من رغبة في اللباقة الاجتماعية بقدر ما تنيع من اعتبارات ميتافيزيقية 
بعيدة الغور. 


إن التفاوت الإنساني الذي نجده متجسداً في نظام ألقاب 
المكانة ونظام الأدب الاجتماعي الذي يُعبّر عنه ليس نظاماً أخلاقياً 
ولا اقتصادياً ولا سياسياً ‏ إنه نظام ديني» فما هو إلا انعكاس في 
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حركة التعامل اليومي للنظام الإلهي الذي يُفترض أن تتشكل بموجبه 
هذه الحركة» التي لا تعدوء من هذه الوجهةء كونها طقساً من 
إلى سمعته الأخلاقية» بل يشير إلى تركيبته الروحية؛ وقد يكون 
يملكون التأثير البالغ ومن أكبر الفاعلين في الحياة العامة في بالي هم 
من الذين لا يحظون بالتهذيب في المعاملة» كما إن بعضاً ممن 
يُعامّلونَ برقة بالغة لا يحظون بالكثير من الاحترام الحقيقي. وقد 
يصعب أن نتصور قولاً يخالف الروح البالينية أكثر من ملاحظة 
ماكيافيلي بأن الألقاب لا تعكس شرف الرجال» بل الرجال هم الذين 
يسبغون الشرف على ألقابهم. 

نظريء بحسب النظرية البالينية» كل الألقاب تأتي من جانب 
الآلهة. وكل واحد من هذه الألقاب ينتقل » مع بعض التغيير أحياناً» 
فين الؤالة إلئن الولد: ميراثاً قيّما مقدساء حيث يكوث الفارق فى 
الجاه بين الألقاب المختلفة نتيجة لاختلاف مستوى الالتزام 
بالمستلزمات الروحية المتجسدة في اللقب الذي يبديه الرجال الذين 
كانوا مكلفين بحمله» فالنهوض بأعباء اللقب يعني» ضمنياً على 
الأقل» الإيفاء بالمقاييس الإلهية للتصرفء أو على الأقل الاقتراب 
منهاء ولم يكن كل من حمل اللقب من الرجال قادراً على ذلك 
بالدرجة نفسها. وكانت نتيجة ذلك هذا التفاوت الذي نجده في رتب 
الألقاب والأشخاص الذين يحملونها. وهكذاء من جديد» نجد أن 
المكانة الثقافية» بالتمايز عن الوضع الاجتماعي» هي انعكاس لمقدار 
البعد عن الألوهة. 


ويرتبط بكل واحد من الألقاب تقريباً حدث أسطوري معين» أو 
سلسلة من الأحداث الأسطورية» الواقعية الملموسة فى طبيعتهاء 
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تتمثل فيها غلطة روحية ذات دلالة ارتكيها هذا أو ذاك ممن حملوا 
هذا اللقب. ويُنظر إلى هذه الذنوب ‏ فنحن لا نستطيع أن نصفها 
بالخطايا فعلاً - على أنها مُبيّنةَ للمستوى الذي بلغه اللقب في انحطاط 
القمقت وضع اليد ا القع المتفانة الباق الكادلة و فلي 
إليهاء بذلك» على أنها تثبّت» بطريقة عامة على الأقل» موقع اللقب 
ّ لم الجاه والمكانة العامة. ويسري الاعتقاد بأن بعض الهجرات 
الجغرافية المعينة (إذا كانت ذات طبيعة أسطورية) وأن الزيجات 
المختلطة بين حملة الألقاب والهزائم العسكرية وخرق قواعد السلوك 
في مراسم الجداد والأخطاء الطقوسية وأشباه ذلكء بأن هذه كلها 
أَدّت إلى الحطّ من قيمة اللقب بدرجة قد تكثر أو تقلّ: تكثر بالنسبة 
إلى الألقاب الدنيا وتقل بالنسبة إلى العليا. 


ولكن» وعلى الرغم من المظاهر الخارجية» فإن هذا التدهور 
غير المنتظم ليس» في جوهرهء ظاهرة أخلاقية ولا ظاهرة تاريخية» 
فهو ليس ظاهرة أخلاقية لأن الأحداث التى اعتّقد أنها سبّبته ليست» 
بمعظمهاء من تلك الأحداث التى تدان أخلاقياً فى المعتاد» فى بالى 
كاقل عيرهاء. يكنا تق الأخطاء الأخلاقة الحقيفة (مثل السو 
والخيانة وسوء الإكتمان والتبذير) الضرر بِالسْمْعة فقطء وهي التي 
تختفي من المشهد مع أصحابهاء ولا تلحق الضّرر باللقب الذي يبقى 
كما هو. كما إنه ليس بالظاهرة التاريخية لأن هذه الأحداث» وهى 
أحداث متفرقة في ماضي الزمان» لا تُسْتَئار بوصفها أسباباً للوقائع 
الراهنة بل بوصفها إعلاناً لطبيعتهاء فالحقيقة المهمة في ما خص 
الأحداث التي تؤدي إلى انحطاط اللقب ليست في أن هذه الأحداث 
جرت في الماضي» ولا حتى أنها حصلت إطلاقاء بل هي تكمن في 
أنها مخزية بذاتهاء فهي ليست صياغات للعمليات التي أدت إلى 
حصول الحالة الحاضرة» ولا هي صياغات لأحكام أخلاقية على هذه 
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الحالة (ولا يظهر البالينيون الكثير من الاهتمام بأيّ من هذين 
المنحيين الفكريين): بل هي صور عن العلاقات التأسيسية بين شكل 
المجتمع البشري الفعلي والنمط الرباني لهذا المجتمع» حيث يشكل 
المجتمع الفعلي صورة ناقصة عن هذا النمط» بطبيعة الحال ‏ ويعتور 
النقص بعض الجوانب أكثر من جوانب أخرى. 


ولكن» بعد كل ما قيل عن استقلالية نظام الألقاب» إذا كان 
يُتصوّر وجود مثل هذه العلاقة بين الأنماط الكونية والأشكال 
الاجتماعية» فكيف لنا أن نراها ونفهمها؟ كيف يتأتى لنظام الألقاب 
المعتمهد حصريا على المفهومات الدينية» على نظريات الفروق 
الجبلّية في القيمة الروحية بين الأشخاصء المتصلة بما يمكن لنا أن 
ندعوه» بالنظر إلى المجتمع من الخارج» «حقائق» السلطة والنفوذ 
والثروة والسمعة وما إلى هنالك» كيف يتأتى لهذا النظام أن يكون 
متضمّناً في التوزيع الاجتماعي للعمل؟ وباختصارء كيف يتأتى للنظام 
الفعلي للإمرة الاجتماعية أن يتناسب مع نظام مبني على رُتب 
الوجاهة الاجتماعية مستقل عنه تماماء بحيث نشرح ونبرْر ونحافظ 
على تلك العلاقة الفضفاضة الحاصلة بين النظامين؟ والجواب هو: 
من خلال القيام بحيلة بارعة» من نوع من ألعاب خفة اليد مع 
مؤسسة ثقافية مشهورة مستوردة من الهند بعد تكييفها للذوق المحلي - 
إنه نظام الفارنا (12202)» فعن طريق نظام الفارناء يضفي البالينيون 
على تلك المجموعة المشوّشة من ألقاب المراتب الاجتماعية شكلا 
بسيطأً يظهر وكأنه ينمو بشكل طبيعي من تلك المجموعة» ولكنه في 
الواقع مفروض عليها اعتباطاً. 


يتألف نظام الفارناء كما هو معمول به في الهند» من أربع 
أصناف إجمالية ‏ براهمانا (2هةصتطة:8)» ساتريا (52812)»: ويسيا 
(173/6513)» سودرا  )502028(‏ بالترتيب التنازلى بحسب الوجاهة 
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الاجتماعية» حيث تشكل الأصناف الثلاثة الأولى (وتدعى في بالي 
تريوانغسا  )15188858(‏ «الشعوب الثلاثة») طبقة من النبلاء الشرفاء 
المتميزين روحياً عن الطبقة الرابعة» طبقة العوام. إلا أن نظام الفارنا 
في بالي لا يشكل أداةً ثقافية لإبراز التمايزات في المراتب بل لإنشاء 
روابط بين المراتب التي خلقها نظام الألقاب» فهو يقدم عرضاً موجراً 
لمقارنات لا حصر لها عدا موجودة ضمنا في ذلك النظام على نحو 
يميز بشكل أنيق متقن (والبعض يرى أنه مفرط في الأناقة والإتقان) بين 
الخراف والماعز» ويميز بين الخراف من الدرجة الأولى وتلك من 
الدرجة الثانية» والثانية من الثالثة''. فلا ينظر الأشخاص واحدهم إلى 
الآخر على أنه من الساتريا أو من السودراء بل على أنه من الديوا أو 
الكيبون توبوه مثلا» مستخدما التمييز بين الساتريا والسودرا فقط 
للتعبير» بشكل عام ولأغراض التنظيم الاجتماعي» عن ترتيب التضادٌ 
الذي ينطوي عليه تعريف الديوا على أنه لقب من ألقاب الساتريا 
وتعريف الكيبون توبوه على أنه لقب من ألقاب السودراء فالأصناف 
التي نجدها في الفارنا هي أسماء تنطبق ليس على الأشخاص بل على 
الألقاب التي يحملونها ‏ فهي تشكل صياغةً لهيكلية نظام الوجاهة 
الاجتماعية؛ أما الألقاب» من جهة أخرى» فهي أسماء تُطلق على 
الأفراد - وهي ترتّب الأشخاص من ضمن هذه الهيكلية. ويُعتبر 
المجتمع حَسَنَ التنظيم بقدر ما تتطابق تصنيفات الألقاب في الفارنا مع 
التوزيع الفعلي للسلطة والثراء والاحترام في المجتمع ‏ وبعبارة أخرى» 


(21) غالباً ما تنقسم أصناف القارنا إلى أنواع فرعية» وخاصة على يد أشخاص من 
المراتب العلياء إلى طبقات ثلاثية الرتب ‏ العليا (أوتاما (8513نا)): الوسطى (ماديا 
(2413ه))» الدنيا (نيستا - (هاةنم)) حيث يجري تجميع الألقاب المختلفة بشكل مناسب داخل 
الصنف العام. ولا يمكن هنا تقديم تحليل شامل لنظام الطبقات الاجتماعية في بالي - وهوء 
في طابعه» بولينيزي بقذر ما هو هندي. 
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بنظام تورّع الطبقات في المجتمع» فيكون الرجل المناسب في المكان 
المناسب: وتتطابق القيمة الروحية مع المكانة الاجتماعية. 


ويتضح هذا الفارق الوظيفي بين اللقب ونظام الفارنا من الطريقة 
التي تُستخدم بها فعلياً الأشكال الرمزية المرتبطة بهماء ففي أوساط 
النبلاء من طبقات التريوانغساء حيث لا تُستخدم التكنية بالأبناء إلا 
في بعض الحالات الاستثنائية» يستخدم لقب الشخص في أشكال 
الخطاب معه والإشارة إليه» فنحن نخاطب الرجل بلقب إيداباغوس» 
أو نجاكان»ء أوغوسى (وليس بالتأكيد بلقب براهماناء أو ساتريا أو 
رننا) رين إلنه والألقان سياه وتدتيفيت العانا إلبها لندما من 
أسماء ترتيب الولادات لمزيد من الدقة فى التحديد (فنقول: 
إيداباغوس ماد أو نجاكان نجومان» وهكذا دواليك). وبين الأشخاص 
من طبقة السودراء تُستعمل الألقاب فقط في الإشارة إليهم» ولا 
تستعمل اليتة في مخاطبتهم» وحتى في تلك الحالة» تستخدم في 
الإشارة إلى أشخاص من قرى أخرى وليس من قرية المتكلم؛ حيث 
لا تكون معروفةً كنيةٌ الشخصء أوء حتى لو كانت معروفة» فقد 
تُعتبّرمفرطةً في رفع الكلفة في التعامل مع شخص ليس من قرية 
المرء. أما في داخل القرية الواحدة» فإن الاستخدام الإشاري لألقاب 
السودرا لا يحصل إلا عندما تُعتبر المعلومة عن مكانة المرء 
الاجتماعية ذات علاقة بالموضوع («أبو جو من ال كيديسان» ولذلك 
فهو «أدنى مرتبةً» مناء نحن ال باندي»» وهكذا)» بينما تُستخدم 
الكنى بالأبناء في المخاطبة. أما ما بين الخطوط الفاصلة بين الطبقات 
فى القرية» وباستثناء الحالات فى ما بين الأصدقاء المقربين» فلا 
تُستعمل الكنى» والتعبير الأكثر شيوعاً هناك هو «دجيرو». والمعنى 
الحرفى لهذه الكلمة هو «داخل» أو «داخلى»» وهكذا تكون الدلالة 
إلى عنصر من التريوانغساء المعتبرين من «الداخل» في مقابل 
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السودراء الذين هم «الخارج» (دجابا)؛ ولكن في هذا السياق» يكون 
المعنى الضمني للخطاب كما يأتي: «من باب التهذيب» أنا أخاطبك 
وكانك من العرووانهينا؟ .ولكدك تيك كذلك؟(ؤلو قفن كدلكة 
لخاطبتك باللقب المناسب لك)» وأنا أتوقع منك أن تتظاهر بالشيء 
ذاته في مقابل ذلك». أما بالنسبة إلى تعابير الفارنا فهي لا تستعمل» 
من قبل التريوانغسا والسودرا على السواءء إلا فى حالة الصياغة 
المفهومية للتراتبية الهرمية لحالة الوجاهة الاجتماعية» وتبرز هذه 
الحاجة عادةً في ما يتصل بالأمور السياسية أو الكهنوتية أو الطبقية في 
ما بين القرى: (إن ملوك كلونغ كونغ (8هناءاعصن!1) هم من 
الساترياء أما ملوك تابانان (88هة126) فهم ليسوا إلا من الويسيا»» أو 
«هناك الكثير من البراهمانا الأثرياء فى سانورء ولذلك فإن السودرا 
ليس لهم ما يقولونه حيال قضايا القرية»» وهكذا دواليك. 


وهكذا فإن نظام الفارنا يفعل شيئين» فهو يصل بين سلسلة من 
مزايا الشرف والوجاهة التى تبدو مرتجلة وعشوائية» وهى الألقاب» 
يغبلها بالفيانة اليتدوسة: :أو بالأحرى بالسبحة البالينية من 
الهندوسية» وهو بذلك يجذّر هذه الألقاب في نظرة عامة للعالم. كما 
إنه يفسّر مضامين تلك النظرة» وبالتالى مضامين الألقاب» بالنسبة إلى 
التنظيم الاجتماعي : فى اناسكيس درجات الوجاهة المتضمّنة في 
نظام الألقاب في التوزيع الفعلي للثروة والسلطة والمكانة في 
المجتمع» وأن تكون متطابقة معه. أما الدرجة التي يبلغها هذا التطابق 
فهي بالطبع معتدلة» في أحسن الأحوال. ولكن» مهما تعددت 
الاستثناءات الممكنة لهذه القاعدة ‏ فالسودرا يمتلكون سلطة هائلة» 
والساتريا يعملون مزارعين بالأجرة» أما البراهمانا فلا يحظون 
بالاحترام ولاهم أهل لذلك - فإن البالينيين يرون أن القاعدة وليست 
الاستثناءات هي التي تضيء على الوضع الإنساني» فإن نظام الفارنا 
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ينظم نظام الألقاب بحيث يتيح النظر إلى الحياة الاجتماعية في ضوء 
مجموعة عامة من الأفكار الكونية: وهي أفكار يُنظر فيها إلى تنوع 
الطاقة الإنسانية وإلى حركات العملية التاريخية على أنها ظواهر 
سطحية بالمقارنة مع موقع الأشخاص في نظام من أصناف المكانة 
المعايرة» وهي أصناف تتجاهل الشخصية الفردية بقدر ما هي أبدية. 


الألقاب العامة 

هذا هو النظام الرمزي الأخير في عملية التعريف الشخصيء» 
وهوء في ظاهرهء يذكر بإحدى أبرز طرقنا (في الغرب) المستعملة 
في 16 الأفراد ورسم شخصيتهه”22. ا أيضاً (في الغرب) 
غالباً (وقد تُفرط فى ذلك) ننظر إلى الأشخاص من خلال ستارة من 
التصنيفات المتعلقة بالمهنة التي يمارسونها ‏ ولا أقصد بذلك أنهم 
يمارسون هذه أو تلك من المهن» بل من حيث إنهم متشبّهون» إلى 
درجة مادية تقريبا بمندرجات تلك المهنة» ساعي البريد» سائق 
الشاحنة» السياسي» موظف المبيعات» فالوظيفة الاجتماعية التي 
يشغلها المرء هي الناقل الرمزي الذي يُنظر إلى هويته الشخصية من 
خلاله ؛ فالرجل هو ما يفعله» عمله يحدد هويته. 

إلا أن هذا التشابه لا يتعدى الظاهرء فالنظرة البالينية للعلاقة 
بين الدور الاجتماعي والهوية الشخصيةء بكونها متواجدة في وسط 


(22) ينبغي أن نذكر على الأقل هنا نظاماً آخرء وهو المتعلق بالألقاب التي تحدد 
الجنس (تُستعمل عبارة ني (801) مع النساءء وإي (1) مع الرجال)» قفي الحياة العامة 
تُستعمل هذه الألقاب لصقاً مع الاسم الشخصي (والأسماء الشخصية في معظمها لا تدل 
على الجنس) أو مع الاسم الشخصي مضاقاً إليه الاسم الدال على ترتيب الولادة» ولكن 
حتى فى هذه الخحالة» يبقى هذا الاستعمال نادراً. ونتيجة لذلك فإن هذه الألقاب» من وجهة 
التحديد الشخصي, لا تحمل أ"مية كبيرة» ولذلك وجدت من المناسب أن أشيح النظر عنها 
في هذا البحث. 
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مجموعة مغايرة من الأفكار حيال مفهوم ذاتية المرء» وبكونها 
متواجدة على خلفية تصور ديني - فلسفي للعالم مغاير (للنظرة 
الغربية)» وبكون التعبير عنها يتم من خلال مجموعة من الوسائل 
الثقافية المغايرة ‏ الألقاب العامة لذلك كلهء فإن هذه النظرة تقدم 
لنا منحى مغايراً تماماً لأهمية التصور الفكري لما نسميه نحن (في 
الغرب) بالمهنة ولكن البالينيين يدعونه لينغيه (80عهذ) ‏ «مركز/ 
مقرا. «مكانلق (مَرْسَى) . 


إن فكرة «المركز» هذه تستند إلى وجود تمييز حاد في الفكر 
والممار البالسين نين قظاعي المحتط المقتى والعائلن. والحيد 
الفاصل بين المجالين العام والخاص في الحياة مرسوم بوضوح شديد 
من كلا الناحيتين المفهومية والمؤسسية. كما إن هناك تمييزاً حاداً 
وعزلاً على كل الأصعدة» من القرية وصولاً إلى القصر الملكي» بين 
قضايا الشأن العام وقضايا الاهتمام الفردي والعائلي» فلا يتاح التمازج 
بين الشأنين كما يحصل في الكثير من المجتمعات. إن إحساس 
البالينيين بالشأن العام بما هو جسم مشترك ذو اهتمامات وأغراض 
خاصة به هو إحساس متطور بدرجة عالية» فأن يُكلف المرء» على 
أي مستوى» بمسؤوليات خاصة متعلقة بهذه الاهتمامات والأغراض 
يعنى أن ينعزل المرء عن مسار زملائه غير المكلفين بمثل هذه 
النهماقة وهذه المكانة الخاصة هي التي تعبر عنها الألقاب العامة. 


وفي الوقت ذاته» وعلى الرغم من تصور البالينيين للقطاع العام 
في المجتمع على أنه محدود ومستقل. فإنهم لا ينظرون إليه على أنه 
يشكل كلاً واحداً غير مجرّأء ولا حتى على أنه كلّ متكامل. بل إنهم 
يرونه متكوناً من عدد من الميادين المنفصلة المجرّأة» والتى تكون 
أحياناً متنافسة في ما بينهاء كل منها مستقل ومكتفٍ بذانه وحريص 
على حقوقه مرتكز إلى مبادئه التنظيمية الخاصة. ومن أبرز هذه 
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الميادين: القرية بوصفها مجتمعاً سياسياً متحداً؛ معبد المحلة بوصفه 
هيئة دينية متحدة؛ وفوق هذين هناك هيكليات الحكم والعبادة 
الإقليمية ‏ إقليمية بمعنى أنها فوق قروية ‏ تركز على طبقة النبلاء 
والكهنوت. 

إن وصفاً مفصلاً لهذه الميادين أو القطاعات العامة قد ينطوي 
على تحليل مطول للتركيبة الاجتماعية البالينية هو خارج نطاق هذه 
الدراسة©. وما يجب قوله هنا هو أنه يرتبط بكل من هذه الميادين 
ضباط مسؤولون - وربما كان من الأنسب استعمال كلمة «قيّمون» أو 
«وكلاء» أو «أوصياء» ‏ يحملون تبعاً لمسؤولياتهم ألقاباً مثل: «كيلان» 
(ههان1)» «بيربيكطا» (اعكاءطرء5). «بيكاسيهةة) (طءقوعاء©)» 
(بيمانكو) (طناكاعوهدمء2)» «أناك أغو نغ4 (عصدوخ علدمخ)ء «تجاكوردا») 
(2)1[210102» «ديوا أغو نغ) (عصدوخ دلاء2)10» (بيداندا» (02صدلء06) ٠»‏ 
وهلم جرّاًء إلى ما يصل إلى الخمسين أو أكثر. ويُخاطب هؤلاء 
الرجال ويشار إليهم (وهم يشكلون نسبة ضئيلة جداً من مجموع 
السيكاة) بخذاك الألقاته"الرسكئنة ممدوجة أحنانا بأستهاء: تزتيت 
الولادات» أو ألقاب المكانة الاجتماعية» أو. فى حالة طبقة 
السودراءبالكتن بالأبتاء بهدف المزيد من التغريك7©9. آما «مشايخ 
القرى» وهكُهّانَ الرعية» على مستوى السودراء وجمهور «الملوك» 
و«الأمراء» و«السادة» و«الكهان ذوو المقام السامي»» على مستوى 


)223 للاطلاع على مقالة في هذا المجال انظر: هأ هه2612110/آ 220 سده1» ,عارءء 0 

.«ع1ناأع نماث عع 13االا ممعم زناد8 

(24) ربما كان من الأكثر شيوعاً استعمال أسماء الأمكنة المرتبطة بوظائف هؤلاء 

المسؤولين للمزيد من التحديد: كليان باو (8210 161138)» حيث باو هو اسم القرية التي يحتل 

فيها هذا الشخص مركز الرئيس أو الشيخ (هدذ1)؛ أناك أغو نغ كاليران عهناوة علقهة) 

(1673قعاء حيث كاليران - والمعنى الحرفي لها هو :الشمال» أو «الشمالي» هو اسم (وموقع) 
قصر السيد. 
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التريوانغساء فهم لا يحتلون موقعاً فحسبء. ولا يقومون بدورٍ 
فحسب؛ بل همء في نظر أنفسهم وفي نظر المحيطين بهمء 
يصبحون مُستوعَبين أو مندمجين بهذا الموقع أو الدور» فهم. في 
الحقيقة» رجال يعملون في الحقل العام» وهم أيضاً رجال تنطبق 
عليهم جوانب التشخيص الأخرى ‏ الشخصية الفردية وترتيب الولادة 
وعلاقات التَسَب وحالة الإنجاب ورتبة الوجاهة الاجتماعية ‏ إلا أن 
هذه الجوانب تتخذ رمزياًء على الأقل؛ موقعاً ثانوياً في التعريف. 
نحن (في الغرب)» بتركيزنا على الجوانب النفسية على أنها صلب 
الهوية الشخصية» قد نقول إن هؤلاء ضحًوا بذاوتهم الخاصة من 
أجل دورهم ااجتماعي؛ أما همء. بتركيزهم على الموقع 
الاجتماعي» فيقولون أن دورهم هو صلب ذواتهم الحقيقية. 


إن الطريق إلى هذه الأدوار العامة وألقابها يتصل بشكل وثيق 
بنظام الألقاب العامة وانتظامها ضمن أصناف الفارناء ويتأثر هذا 
الاتصال بما يمكن تسميته ب «عقيدة الأهلية الروحية». وتؤكد هذه 
العقيدة أن «المراكز» التي تحمل أهمية سياسية ودينية فوق محلية - 
إقليمية أو على نطاق بالي بأكملها - يجب أن يحتلها فقط أشخاص 
عن التريوانتكا» بينم المر اكت ذاتالأهمية التحلية القيقة بعت أن 
تكون في أيدي السودرا. وعلى المستويات العلياء تكون هذه العقيدة 
ذقينة لنغاية: لا يمكن لأشخاص من غير الساتريا ‏ أي رجال 
يحملون ألقاباً معتبرة من طبقة الساتريا - أن يكونوا ملوكاً أو أمراء من 
الدرجة العلياء ولا يمكن لأشخاص من غير طبقتى الويسيا أو 
السائر) أن كرون البنادة أو الأمراء م اتترحة الدنياء كما لا 
يمكن لغير البراهمانا أن يحتلوا مواقع الكهنوت الأسمى» وهكذا 
دواليك. أما فى المستويات الدنياء فتغدو العقيدة أقل تشدداً؛ ولكن 
لعاف درا بأن مواقع مشايخ القرى ورؤساء جمعيات الري» 
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وكهنة الرعية يجب أن تبقى مع السودراء وأن على رجال التريوانغسا 
أن يحتفظوا بمكانتهم. وفي كلتا الحالتين» تبقى الأغلبية الساحقة من 
الأشخاص حملة القاب المكانة الاجتماعية من الفارنا أو من 
الأصناف المؤهلة نظرياً لأدوار الوصاية أو المسؤولية العامة التى 
تتصل بها الألقاب العامة لا يملكون هذه الأدوار ومن غير المجتمل 
ان يحصلوا عليهاء فعلى مستوى التريوانغساء يبقى الوصول إلى هذه 
الأدوار وراثياً إلى حد كبيرء بل وحتى يكون حصرياً بالابن الأكبرء 
ويبقى هناك تمييز حاد بين تلك الحفنة من الأفراد الذين «يمتلكون 
السلطة» وبين الآخرين من طبقة السادة الذين لا يمتلكونها. وعلى 
مستوى السودراء فإن الوصول إلى المناصب العامة غالباً ما يكون 
أكثر انتقائية» ولكن يبقى عدد الرجال الذين يحظون بالفرصة للخدمة 
محدوداً نوعاً ما. وهكذا فإن المكانة الاجتماعية هي التي تحدد نوع 
الوظيفة العامة التي يمكن للمرء أن يطمح إليها؛ أما ما إذا كان للمرء 
أن يصل إلى مثل هذه الوظيفة فعلياً فهذه قضية مختلفة بالكامل. 


والوظيفة العامة الذي تأتي به عقيدة الأهلية الروحية» فإن نظام 
السلطة السياسية والدينية في المجتمع يرتبط ارتباطاً وثيقاً بالفكرة 
العامة القائلة بأن النظام الاجتماعي يعكس بصورة باهتة النظام 
الميتافيزيقي الماورائي» وينبغي أن يكون هذا الانعكاس أوضح 
صوزة؛ وفي ما جاوز ذلكء» إن الهوية الشخصية ينبغي أن لا تعرّف 
من ضمن الشروط السطحية» وهى سطحية لأنها لا تتجاوز البشرية» 
من مثل السن أو الجنس أو المقدرة أو المزاج أو الإنجاز ‏ بمعنى 
يتعلق بسيرة حياة المرء»ء بل من ضمن شروط التموضع في هرمية 
ثقافية روحية عامة ‏ أي تصنيفياً. ومثل سائر الأنظمة الرمزية الأخرى 
المستعملة في تعريف الشخصية» فإن النظام النابع من الألقاب العامة 
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يتألف من صياغة معينة لفرضية أساسية» في ما يتعلق بمختلف 
السياقات الاجتماعية: ليس المهم هو ما يكونه الرجل بصفته رجلاء 
بل المهم هو المكان الذي يكون فيه الرجل في الوضع المناسب في 
مجموعة من الأصناف الثقافية التي لا تتغير؛ وهي ليست فقط لا 
تتغير» بل هي غير قابلة وغير قادرة على التغيّر. 


وهنا أيضاًء تتسامى هذه الأصناف باتجاه الألوهة (أو تنحدر 
منها)ء وتتزايد قدرتها على تغطية الشخصية وإلغاء الزمن كلما ارتقت 
فى صعودها. وكذلك فإن المستويات العليا للألقاب العامة التى 
يحلها البشر تمتزج تدريجياً بالألقاب التي يحملها الآلهة رع 
متطابقة معها عند الذروة» وليس ذلك فحسبء بل إنه لا يبقى شيء 
من الهوية» على مستوى الالهة» إلا اللقب نفسه. وتجري مخاطبة 
الآلهة والإلهات والإشارة إليهم باستخدام لقب إما ديوا (2«ء2) 
(ومؤنثه ديوي (تلاء2)) أو اللقب المستعمل مع الالهة والإلهات من 
ذوي الرتب الأرفع وهو بيتارا (8612:2) (ومؤنثه بيتاري (88ا»8)). 
وفي بعض الحالات» تتم هذه التسميات بتسميات أخرى أكثر 
تحديداً: بيتارا غورو» ديوي سريء وهلم جرًاً. ولكن حتى هذه 
الآلهة ذات الأسماء التحديدية لا يُنظر إليها على أنها تمتلك 
شخصيات مميزة: فلا يُنظر إليها على أنها مسؤولة إدارياً» إذا جاز 
القول» من تنظيم بعض القضايا المتعلقة بالأمور الكونية: الخصوبة» 
السلطة» المعرفة» الموت وما إلى هنالك. وفي معظم الحالات لا 
يعرف البالينيون» وهم لا يريدون أن يعرفواء ما هي الألهة والإلهات 
التي يعبدونها في معابدهم المختلفة (وهناك دوما زوجان ذكر 
وأنثى)» بل هم يدعون هذه الآلهة «ديوا (أو ديوي) بورا كذا وكذا» ‏ 
إله (أو إلهة) المعبد الفلانى. وبعكس الإغريق والرومان القدماءء» فإن 
الشخص الباليني العادي 1 يظهر اهتماماً كبيرا في تفصيلات أفعال 
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الآلهةء ولا بالحوافز التي تدفعهم أو شخصياتهم أو تواريخهم 
الفردية. بل هو يستعمل في التصرف معهم ذات الحيطة والاحترام 
والتهذيب كما يفعل مع كبار السن والرؤساء27. 


باختصارء ليس عالم الآلهة إلا واحداً من ميادين الحياة العامة» 
يسمو فوق الميادين الأخرى» وهو مُشبع بروحية مميزة تنشد تلك 
الميادين تجسيدها في داخلهاء بحدود طاقتها على ذلك. وتكمن 
الكتماماك "عدا النيقان كن "المشرى الكونىولوسن على المشرياق 
السئاسية أو الاقتصادية أو الاتطفالية (أي الأتنبائة) :والقتموة على 
الأمور في هذا الميدان هم رجال لا ملامح لهمء وهم أشخاص لا 
تعني لهم شيئاً دلائل البشرية الزائلة. أما الآلهة» وهي لا تحمل 
أسماءء بل تُعرف بألقابها العامة» فهى تتمثل فى الآلاف من 
احتفالات المعابد على امتداد الجزيرة» بتلك الأيقونات التى لا وجوه 
لهاء تلك الأيقونات التقليدية الثابتة» التي هي التعبير الأنقى عن 
المفهوم الباليني لما يكوّن الشخصية. وفي الركوع والتعبّد لتلك 
الأيقونات (أو» بالأحرىء للآلهة التي تكون ساكنة فيها في تلك 


(25) توجد فعلاً نصوص تقليدية» بعضها يتسم بالإسهاب» تقص بعض أنشطة 
الآلهةء وهناك بعض المقاطع منها معروفة. وهذه الأساطير تعكس أيضاً النظرة التصنيفية 
للطبيعة الشخصية كما تعكس النظرة الجامدة للزمن والأسلوب الاحتفائي للتفاعل الذي 
أسعى إلى وصفه؟ وليس ذلك فحسب» بل إن التكتم العام في الحديث عن الآلهة أو التفكير 
في شؤونهم يعني أن القصص المروية ليس لها تعلق كبير بمحاولات البالينيين لفهم «العالم» 
والتأقلم معه. ولا يكمن الفارق بين الإغريق والبالينيين في نوعية الحياة التي يعيشها آلهتهم» 
وهي فاضحة وشائئنة فى كلتا الحالتين» بقدر ما يكمن في موقفهم تجاه هذه الحياة . وبالنسية 
إلى الإغريق» كان يُنظر إلى تصرفات الخاصة لزوس وزملائه على أنها تلقي الضوء على 
تصرفات البشرء وبذلك كانت الثرئرة حول هذه الأفعال تكتسب معنى فلسفياًء أما بالنسبة 
إلى البالينيين» فإن الحياة الخاصة لبيتارا غورو وزملائه لا تتعدى ذلك» وهي تبقى خاصة. 
ولذلك فإن الثرثرة حولها هي من سوء الأدب؛. بل وحتى من الوقاحة بالنظر إلى مكانتهم في 
هرمية الوجاهة. 
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اللحظة)» فإن البالينيين لا يكونون في موضع الإقرار للسلطة الإلهية 
فحسبء بل إنهم في مواجهة الصورة التي يرون أنفسهم فيها في 
قرارة الأمرء وهي الصورة التي تميل إلى الزوغان من البصيرة بفعل 
مكونات الوجود البيولوجية والنفسية والمجتمعية» وبعبارة أخرى» 
بعناصر الزمن التاريخي المادية. 


مثلث القوى الثقافى 


هناك طرق كثيرة يشعر عبرها الناس بمرور الزمن» أو أنهم 
يذكرون أنفسهم بذلك - فهناك ملاحظة تغيّر الفصولء أو تغيّر هيئة 
القمرء أو تطور نمو النبات؛ أو قد يكون ذلك بقياس دورات 
الطقوس العبادية» أو الأعمال الزراعية» أو الأعمال المنزلية؛ كما قد 
يكون بالتحضير والتخطيط والبرمجة لمشاريع قادمة أو بتذكر المشاريع 
المنجزة وتقويمها؛ كما قد يكون بحفظ تطور السلالة العائلية» أو 
بإنشاد الأساطير القديمة» أو بتكوين النبوءات حول المستقبل. ولكن 
بالطبع» تبقى إحدى وسائل ملاحظة مرور الزمن هي ملاحظة عملية 
تقدم الجسم بالسنء» يراها المرء في نفسه وفي من حولهء وتتلخص 
العملية بظهور وتكون الشخصية الفردية وتقدمها نحو النضوج» ثم 
انحلالهاء وأخيراً اختفاؤها. ولذلك فإن نظرة المرء لهذه العملية 
تؤثر» وبعمق. في كيفية نظرته إلى الزمن. وهناك رابطة داخلية لا 
تنفصم بين المفهوم الذي يحمله شعبٌ ما تجاه تكوّن شخصية الفرد 
والمفهوم الذي يحملونه تجاه هيكلية التاريخ. 

والآنء وكما سبق وأكّدتء فإن الشىء الأيرز فى الأنماط 
الثقافية التي تتجسد فيها أفكار البالينيين خيال الهوية الستفة هو 
مقدار تصوّرهم لكل من حولهم ‏ الأصدقاءء الأقارب» الجيران» 
الغرباء» كبار السن منهم كما الشباب؛ الرؤساء كما المرؤوسون؛ 
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الرجال كما النساء؛ المشايخ والملوك والكهنة والآلهة؛ وحتى 
الأموات والذين لم يولدوا بعد تصورهم لكل هؤلاء بوصفهم 
معاصرين منمّطين» وبوصفهم بشراً مجرّدين لا هوية واضحة لهم. 
ويفعل كل واحد من الأنظمة الرمزية لتعريف الشخصية» من نظام 
الأسماء الشخصية المستورة إلى نظام الألقاب العامة المُشْهَرَة يفعل 
فعله في توكيد وتمتين المعايرة والمثالية والتعميم الداخلين ضمناً في 
العلاقة بين الأفراد الل يتألف الرابط الأساسي بينهم من الحدث 
العارض المتمثل في أنهم يعيشون في زمن واحد؛ هذا من جهةء 
ومن جهة أخرى يفعل فعله في كتمان» أو في التستر على الروابط 
الكامنة في العلاقة بين المصاحبين» أي الأشخاص الذين تتداخل 
عراف أوثنين المت والحلك أى"الأسخاص الذون تكون 
العلاقة في ما بينهم شبيهة بعلاقة الموصي بالموصى له. لا شك في 
أن غاب في بالي متداخلون فعلاً بشكل مباشرء وأحياناً بعمق» في 
حياة بعضهم البعض؛ وهم يشعرون بالفعل بأن عالمهم قد تشكل 
ا من جاؤوا قبلهم» وهو يوجهون أعمالهم باتجاه تشكيل العالم 
بالنسبة إلى من سيأتون بعدهم. ولكن ما يجري توكيده رمزياً 
وتضخيمه ثقافيا ليست تلك الجوانب من وجودهم الشخصي ‏ 
حميميتهم وفرديتهم» أو تأثيرهم الشخصي الخاص غير المتكرر على 
مجريات الأحداث التاريخية - بل هو تموضعهم المجتمعي ومكانهم 
المحدد ضمن نظام ماورائي ثابت» أبدي©. إن التناقض الظاهر 


(26) إن ما يُتصّور ثباته هو النظام العام وليس موقع الفرد داخل هذا النظام» فهذا 
الموقع متنقل» وإن كان تنقله يجري بحسب محاور معينة أكثر مما يجري في محاور أخرى. (وهو 
لا ينتقل مطلقاً في محاور معينة » مثل ترتيب الولادة في العائلة)» ولكن المهم هو أن هذه 
الحركة ليست (أساساً) في ما نتصوره شروطاً زمنية مؤقتة: : وعندما يصبح «أبو فلان» #جد 
فلان»» يُنظر إلى التغيير الحاصل ليس على أنه تقدم في السن بقدر ما هو تغيير في الموقع 
الاجتماعي (والكوني وهو الشيء نفسه)» وعلى أنه حركة موجهة في المكان الذي لا يتغير. - 
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الذي يلقي الضوء على الصياغات البالينية لما يكوّن شخصية المرء 
هو أن هذه الصياغات ‏ بعرفنا نحن (الغربيين) على أي حال تجرد 
المرء من مكونات شخصيته. 


وبهذه الطريقة» يخفف البالينيون من حدة ثلاثة من أهم مصادر 
الإحساس بالزمن» وإن كانوا لا يستطيعون محوها بشكل كامل: 
تفهُم المرء حقيقة أن زملاءه (وهو معهم) سائرون في طريقهم إلى 
الهلاك؛ وإدراك ثقل حياة الأموات التي تمت وهي تنوخ على حياة 
الأحياء التى لازالت ناقصة؛ واستيعاب الأثر المحتمل للأفعال الراهنة 
على حياة الذين لم يولدوا بعد. 


فعندما يتقابل المصاحبون» يتواجهون ويستوعب أحدهم الآخر 
في الحاضر الراهن». في «اللحظة الانية» التي تختصر الزمن الحاضر»؛ 
وهم عندما يفعلون ذلك يختبرون طبيعة «الآن»» التي تروغ من الفهم 
وتزول سريعاء في إنزلاقها في مجرى التفاعل المباشر. «بالنسبة إلى 
كل واحد من الشريكين [في علاقة مصاحبية] يكون جسد الشريك 
الآخرء وإيماءاته» ومشيته وتعابير وجههء كلها تحت المراقبة 
المباشرة» ليس فقط بوصفها أشياء أو أحداثاً من العالم الخارجي بل 
بدلالتها السيمائية» بمعنى أنها [تعبيرات] عن أفكار الشريك 
الآخر... ويشارك كل من الشريكين في مسار حياة الآخرء وهو 
يستطيع أن يفهم أفكار شريكه وهي تتشكل خطوة خطوة في الحاضر 
الجلي. وبهذا يتمكنان من المشاركة في توقعات أحدهما الآخر 
للمستقبل بخططه وآماله ومشاعر القلق التي تعتوره. . . [فهما] 


وأيضاًء ففي بعض الأنظمة الرمزية لتعريف الشخصية» لا يُنظر إلى الموقع على أنه ميزة 
مطلقة» وذلك لأن إحدائيات الموقع تعتمد على الأصل: وفي بالي» كما في أي مكان آخرء 
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منخرطان في حياة أحدهما الآخر بالتبادل» وهم يكبرون في السن 
فعا 01 . أما السلف والخلفء ويفصل بينهم هوة مادية 
ملموسة. فهم يرون أحدهم الآخر من ضمن الأصول والنتائج» وهم 
عندما يفعلون ذلك يختبرون الزمنية التي هي في صلب طبيعة 
الأحداث» التطور الخطي للزمن المعياري الذي يتجاوز الأشخاص - 
ذلك النوع من الزمن الذي نقيسه بالساعات والروزنامات9©. 


وبالتقليل» ثقافياً» من هذه التجارب الثلاث ‏ التجربة التى 
تستثيرها مشاعر الحميمية المصاحبية الراهنة التي هي في طريقها إلى 
التلاشي؛ وتلك التي يستثيرها التفكر في الماضي المتجسد في 
الأسلاف؛ وتلك التي يستثيرها التوقّع للمستقبل القابل للتشكيل 
للخلف ‏ بالتقليل من أهميتها لمصلحة التفكير في التزامن الببحت 
الذي تولده المواجهة المجهولة الطابع مع الافتخاص المعاضررة فإن 
البالينيين» بفعلهم ذلك» ينتجون تناقضاً ظاهراً ثانياً. وذلك لارتباط 
مفهومهم المتعلق بمكونات الشخصية» وهو المفهوم الذي يجرد 
الشخصية من مكوناتهاء بمفهوم لهم آخر يتعلق بالزمن» وهو مفهوم 
يجرد الزمن من زمنيته (وهذا أيضاً من وجهة نظرنا نحن (الغربيين)). 


الروزنامات التصنيفية ودقة الوقت 

إن الأفكار البالينية جيال الروزنامة - وهي آليتهم الثقافية لتحديد 
الوحدات الزمنية - تعكس ذلك بوضوح؛ وذلك لأنهم معتادون إلى 
حد بعيد على عدم قياس مرور الزمن؛ وعلى عدم التركيز على فرادة 
اللحظة العابرة وعدم قابلية استرجاعهاء بل هم معتادون على تمييز 


(27) .16-17 .وم ,نراتامءع!! لم30 كزن ورءأطمءط +17 :1 .01, روإعروط 4ماءء[001) ,رخاسطءه 
مع إضافة الأقواس. 
(28) المصدر نفسهء» ص 222-221. 
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وتصنيف الأشكال النوعية التي يتمظهر فيها الزمن في التجربة البشرية. 
وتجرّئ الروزنامة البالينية (أو» بالأحرىء, الروزنامتين» كما سنرى 
لاحقاً) الزمن إلى وحدات محدودة ولكن ليس بهدف عدّها وجمعها 
بل بهدف وصفها وتمييز ملامحهاء بهدف صياغة معناها الاجتماعي 
التمييئئ. والفكرئ والديق 77 . 


والزؤؤتامتان اللتان ستعثلهما البالبيون إنداهما قمرية ا شمسية 
والأخرى مبنية حول التفاعل في دورات مستقلة من أسماء الأيام» 
و التي سأدعوها «تبادلية» (210881]نصممهء). وهذه الروزنامة التبادلية 
أهم بكثير من الأخرى. وهي تتألف من عشر دورات مختلفة من 
أسماء الأيام. تختلف هذه الدورات في الطول. الأطول فيها تتألف 
من عشرة أسماء أيام يتلو بعضها بعضا في ترتيب ثابت» وعند انتهاء 
الدورة» يعود اسم اليوم الأول ليظهر من جديد. وهناك دورات أخرى 


(29) ينبغي أن نلاحظ هناء وتكون الملاحظة بمثابة تقديم لما يلي من المناقشة وملحق 
لما سبق منهاء أنه كما إن البالينيين يرتبطون بعلاقات مصاحبية مع بعضهم البعض وأن 
لديهيم إحساساً بالرابط المادي بين السلف والخلف» فإن لديهم أيضاً بعض المفهومات 
الروزنامية. التي يجوز لنا أن نصفها ب «الحقيقية» تواريخ مطلقة في ما ب يسمى نظام كاكا 
(212©).: والأفكار الهندوسية حول العصور المتتابعة» كما إنه كان لدييم فعلاً سبيل إلى 
التقويم الغريغوري. ولكن هذه السبل كلها (حوالى العام 1985) لا تحظى بالتوكيد وهي 
ليست إلا ذات أهمية ثانوية في مسار الأحداث الطبيعي في الحياة اليومية؛ ولا يستعملها إلا 
أشخاص معينون كتنويعات فى الروزنامة فى سياقات محددة لأهداف محددة وفى مناسبات 
متفرقة. إن تحليلاً كاملا للثقافة البالينية - بقذر ما يكون ذلك بالإمكان - يجب أن يأخذ هذه 
السبل بعين الاعتبار؛ وهي ليست بذات أهمية على المستوى النظري من وجهة نظر بعض 
الدراسات. أما ما نقوله هنا وفي أماكن أخرى من هذا التحليل غير الكامل» فهي ليس أن 
البالييين هم كما هو معروف عن الهتغاريين أيضاًء مهاجرون من كوكب آخر غير كوكبناء 
ولا يشبهوننا في شيء» بل ما نقوله هو إن الدافع الأساسي في فكرهم حيال بعض القضايا 
ذات الأهمية الاجتماعية يكمنء على الأقل راهنا في اتجاه مختلف عن اتجاهنا بشكل 
ملحوظ. 
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تعمل بشكل مشابه تتألف من تسعة أيام » وثمأنية» وسبعة» وستة» 
وخمسة» وأربعة. وثلاثة» واثنان» وحتى يوم واحد ‏ وهذا يمثل 
الذروة فى نظرة تزامنية للوقت. وتختلف الأسماء فى كل دورة عن 
الأخرى أيضاء تمضي الدورات تتزامن مع بعضها البعض. وبهذا 
يكون لكل يوم يمضي من الأيام عشرة أسماء مختلفة تُطلّق عليه في 
وقت واحدء كل اسم مأخوذ من إحدى هذه الدورات العشر. ومن 
بين هذه الدورات العشرء فقط تلك التي تحتوي خمسة أسماء أيام 
وستة وسبعة هي التي لها مغزى ثقافي أساسي». ومع ذلك» فإن 
الدورة ذات أسماء الأيام الثلاثة نُستخدم في تحديد أسبوع السوق 
وهي تؤدي دوراً في تشبيت بعض الطقوس الثانوية» من مثل 
احتفالات إطلاق الأسماء الشخصية التى أشرنا إليها سابقاً. 

وهكذا فإن هذا التفاعل بين هذه الدورات الأساسية الثلاث - 
ذات الخمسة والستة والسبعة ‏ يعني أن أي يوم من الأيام يكون له 
ثلاثة أسماء (كل منها مأخوذ من إحدى هذه الدورات) وهو يأتى مرة 
كل مئتين وعشرة أيام» وهذا حاصل ضرب خمسة بستة ثم بسبعة. 
وكذلك فإن التفاعل بين دورتي الخمسة والسبعة أسماء تنتج أياماً 
ثنائية التسمية يعود الواحد منها كل خمسة وثلاثين يومأء وينتج 
التفاعل بين دورتى الستة والسبعة أسماء أياما ثنائية التسمية يظهر 
الواحد منها مرةً كل اثنين وأربعين يوماء والتفاعل بين دورتي 
الخمسة والستة أسماء ينتج أياماً ثنائية التسمية يظهر الواحد منها مرةٌ 
كل ثلانين يوماًء إن العواققات العى تتحددها كل واحدة من هذه 
الدوريات (ولكن ليس الدوريات بذاتها)» تلك الدورات العليا إذا 
جاز التعبير» تُعتبر ليس فقط ذات مغزى اجتماعي» بل أيضاً 
انعكاساًء بطريقة أو بأخرىء لتركيبة الواقع بذاتها. 


إن حا هذا الحساب الذى يشبه العجلات داذ 
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العجلات هو نظرة للزمن تتألف من مجموعات مرتبة من ثلاثين أو 
خمس وثلاثين أو اثنين وأربعين أو مئتين وعشرة وحدات كمية 
(أيام)» كل منها له مغزى نوعي من نوع ما يشير إليه إسمها الثلاثي 
أو الثنائى: ما يشبه نوعاً ما ما لدينا فى الغرب حول سوء الحظ 
الذي يلازم يوم الجمعة عندما يقع في الثالث عشر من الشهر. وهكذا 
مغزاه العملى و/أو الديني ‏ يحتاج المرء لتحديد مكانه» أي أسمهة» 
في دورة الأسماء الستة (مثلاً أريانغ (28هة:ة)) وفي دورة الأسماء 
السبعة (مثلاً بودا (08042)): ويكون اليوم بودا ‏ أريانغ» ويقوم المرء 
والثلاثين يوماء يحتاج المرء لمعرفة موقعه واسمه في دورة الأسماء 
الخمسة (مثلا كليون (061108) وفي دورة الأسماء السبعة: ويكون 
لدينا مثلاً يوم كليون بودا ‏ ويعتبر هذا اليوم راينان (2هنه8): وهو 
اليوم الذي يتوجب فيه على المرء أن يقدم تقديمات صغيرة في مواقع 
مختلفة ل «إطعام» الآلهة. أما بالنسبة إلى مجموعة الأنام المئتين 
وعشرة» فيتطلب تحديد اليوم معرفة الأسماء من الأسابيع الثلاثة 
كلها: مثلاء بودا ‏ أريانغ - كليون» الذي هو يوم الاحتفال بالعيد 
الأكثر أهمية عند البالينيين» غالونغان © (ممعهدلة0). 


(30) بما أن دورات الأسماء السبع والثلاثين أوكو (ناءانآ)» التي تؤلف الدورة العليا 
ذات المثتين وعشرة أيام» بما أنها هي أيضاً مسمّاةء فبالإمكان استعمالهاء وهي تُستعمل فعلاً 
في المعتاد بالتوافق مع أسماء الأيام في دورتي الخمس والسبع أيام» مما يلغي الحاجة لاستعمال 
أسماء من دورة الأيام الستة. ولكن تبقى هذه محرد قضية تسمية رمزية: إن النتيجة هي ذاتها 
بالضبط» مع أن ذلك يؤدي إلى إيبام أيام الدورات العليا ذات الأيام الثلاثين والأيام الاثنين 
والأربعين. إن الوسائل البالينية - خرائط» لوائح» حسابات عددية» أدوات مساعدة الذاكرة - 
المستخدمة في التحديدات الروزنامية وتقويم معانيها معقدة ومنوعة في الوقت ذاته» وهناك 
فروق في الطريقة والتأويل بين الأفراد والقرى والأقاليم في الجزيرة حيال ذلك. إن الروزنامات - 
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وبمعزل عن التفاصيل» فإن طبيعة حساب الوقت الذي تسهله 
هذه الروزنامة ليست دَوَامِيّة بل توقيتية. بمعنى أنها لا نُستعمل لقياس 
سرعة مرور الزمن (وهي لا تستطيع فعل ذلك إلا على نحو أخرق» 
ويكون ذلك بإضافة أدوات أخرى مساعدة)» أي مقدار الوقت الذي 


عَبَرَ منذ حصول حدث ماء أو المقدار المتبقي لإنجاز عمل ما: بل 
هي مكيّفة للاستعمال لتمييز جزئيات وقتية مقطعة قائمة بذاتها ‏ 
«الأيام». الدورات الزمنية والدورات العليا لا نهاية لهاء وهي غير مثبتة 
ولا تقبل العد.» وهي كذلك لا ذروة لهاء حيث إن ترتيبها الداخلي لا 
يحمل أي مغزى. كما إنها لا تتراكم» ولا تتجمع ولا نُستهلك» فهي 
لا تخبرك الوقت الذي أنت فيه» بل توضح لك نوع ذلك الوقت”'©. 


المطبوعة في بالي (وهى لاتزال غير واسعة الانتشار) تتدبّر بشكل ملتو أمر إظهار عدة أشياء فى 
الوقت ذاته: الأوكو؛ اليوم في كل واحدة من الدورات التبادلية العشر (بما فيها تلك التي لا 
تتغير أبدأ!)؛ اليوم والشهر في النظام القمري ‏ الشمسي؛ واليوم والشهر والسنة واسم السنة 
في التقويم الصيني ‏ مع رموز التسميات لكل الأعياد المهمة الموجودة في تلك الروزنامات بدءاً 
من عيد الميلاد إلى الغالونغان. وللاطلاع على بحث أشمل للمفهومات الروزنامية لدى الباليتيين 
ومعانيها الاجتماعية ‏ الدينية» انظر : .آ .آ :هأ «,5ز22آ1 نر[ه11 لصة 8101102/5» ,5لده0 .1 
بعلعة1! عغط1) أمسائظ 14س انأعناهط 1 ,عقط ذا كعفني ٠لأه8‏ ر[لهة اء] اعطعرممعلاءبجه 

.115-19 .مم ,(1960 رعلاءع110 مهلا تمد سالمدظ 

بالإضافة إلى المراجع الأخرى المشار إليها هنا. 

(31) بكلام أدق: إن الأيام المحددة في تلك الروزنامات تخبرك عن نوع الوقت الذي 
أنت فيه. ومع أن الدورات والدورات العليا تتميز بالتكرار والمعاودة» فليس هذا الواقع هو 
موضع الاهتمام» ولا هو ذو مغزى كبير. إن الدوريات ذات الثلاثين» والخمس وثلاثين» 
والاثنين وأربعينء ولمئتين وعشرة أيام» وكذلك الآماد التي تتحدد فيهاء لا يُنظر إليها 
كذلكء أو إذا حصل ذلك فيكون ذلك على نحو جزئى وهامشى؛ والأمر ذاته ينطبق على 
الآماد التى تتضمنها الدوريات الأولية» والدورات التى تولدها بذاتها - وهذه حقيقة جرى 
تغييبها أحياناً بإطلاق اسم «الأشهر» و«السنوات» على الأولى» واسم «الأسابيع» على 
الأخرى. ف «الأيام» هي وحدها التي تحمل الأهمية ‏ وإن كان المرء لا يستطيع أن يركز كثيراً 
على ذلك ويبقى الشعور بالزمن عند البالينيين لا يتميز بالدائرية بقذر ما يتميز بالأمدية: إنه 
حسن تجزيئي. وفي داخل الأيام الإفرادية هناك مقدار معينٌ من القياس الزمني قصير الأمدء - 
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إن استخدامات الروزنامة التبادلية تمتد لتشمل كل مناحى الحياة 
في بالي تقريباًء فهي» أولآء تحدد (مع استثناء واحد) كل الأعياد ‏ 
أي الاحتفالات الاجتماعية الشاملة ‏ التي تبلغ حسب لائحة غوريس 
(60,19) اثنين وثلاثين» أي ما معدله في واحد من كل سبعة أيام2©. 
وهي لا تظهر على إيقاع واحد شامل» فإذا بدأناء عشوائياء ب راديتيه - 
تونغليه - باينغ (وسنوط - طعاعصد1 - 6ان224) «واحداً منها»» فإن الأعياد 
تأتي في الأيام التي تحمل الأرقام 2-1 - 14-4-3 - 15 24 49 
51 - 72-71-69-68- 74-73 77 78 - 79 - 81 - 83 - 84 85 
- 109 119 125 154 183 - 189 193 196 205 - 230210, 


وينتج عن هذا النوع المتقّطع من وقوعات الاحتفالات؛ كبيرها 


غير رأ بدقة» يظهر في الضرب العلني للدفوف عند مراحل مختلفة من النهار (الصباح» 
الظهيرة» الغروبء وما إلى ذلك)» في بعض مهام العمل الجماعية حيث يتعين التوزيع 
التقريبي المتوازن للعمل بين الأفراد» عن طريق الساعات المائية. ولكن حتى هذا ليس بذي 
أهمية كبيرة: وتبقى المفهومات الباليئية بشأن الساعات وسبل تحديدها دون وسائلهم 
الروزنامية تطوراً. 

(32) انظر: 2 .م .نط1 ركتته© 

وليست كل هذه الأعياد أعياداً رئيسية بالطبع» فالكثير منها لا يحتفل به إلا ضمن 
العائلة وعلى نحو روتيني. وما يجعل منها أعياداً هو أنها متمائلة بالنسبة إلى كل البالينيين» ولا 
تنطبق هذه الحالة على احتفالات أخرى. 

(33) المصدر نفسه. هناك بالطبع إيقاعات ثانوية ناجمة عن أعمال الدورات: وهكذا كل 
يوم يحمل الترتيب الخامس والثلاثين يكون عيداً لأنه يتحدد وبالتفاعل بين دورتي الأيام 
الخمسة والسبعةء إلا أنه ليس هناك إيقاع محدد نسبةً إلى تتابع الأيام البحت» على الرغم من 
وجود بعض التكتل هنا وهناك. ويرى غوريس أن الراديتيه ‏ تونغليه - باينغ هو «أول يوم 
في. . . الروزنامة البالينية [التبادلية]» (وهكذا تكون تلك الأيام هي الأيام الأولى في دوراتها 
حسب الترتيب المذكور)؛ وعلى الرغم من أنه قد يكون ثمة (أو قد لا يكون: إن غوريس لا 
يذكر شيئاً عن ذلك) أساس نصّي لذلك. إلا أنني لم أجد أي دليل على أن البالينيين ينظرون 
إليه كذلك في الواقع» إذا كان ليكون هناك يوم يُعتبر معُلما زمنيا فهو يكون الغولونغان 
(الرقم 74 في اللائحة أعلاه) ولكن حتى هذه الفكرة هي» في أحسن حالاتهاء ضعيفة 
التطور؛ فالغولونغان» شأنه في ذلك شأن سائر الأعياد» يحصل هكذا وحسب. وبرأيي إن - 
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وصغيرهاء نظرة إلى الزمن ‏ أي الأيام - بصفته يقع في صنفين 
عموميين» «مليء» و«فارغ»: فهناك الأيام التي تحصل فيها أشياء مهمة 
وهناك الأيام التي لا يحصل فيها شيء» أو لا يحصل فيها شيء مهم 
على الأقلء ويّدعى الصنف الأول ب «الأزمنة» أو «المفاصل» بينما 
يُدعى الصنف الثانى ب «الثقوب». ولا تؤدي سائر التطبيقات الروزنامية 
الأخرى إلا إلى دعي وتصفية هذه النظرة العامة. 


ومن بين هذه التطبيقات الأخرى» فإن الأهم هو تحديد 
احتفالات المعابد. لا أحد يعلم كم هناك من المعابد في بالي» إلا 
إن سويلينغريبل 876061ه16ا5«6) يقذّر عددها بما يفوق العشرين 
ألفً©. ولكل واحد من هذه المعابد ‏ معابد للعائلات» معابد 
للعشائر» معايد زراعية» معايد للوفيات» معايد للمستوطنات» معايد 
للروابط» معابيد «الطبقات». معايد للولايات» وهلم حرا - يوم عيده 
الخاصء ويدعى أودالان (002188) وتُترجم هذه الكلمة في المعتاد ب 
«عيد المولد» أو «الذكرى السنوية» وهى ترجمة خاطتئة» فالكلمة تعنى 
حرفياً «انبثاق» أو «انبعاث» أو «ظهور» ‏ ولا يُقصد بذلك اليوم الذي 
شد يه السد عل اليوم الذي دبّت فيه «الحياة» أو #الجركةةء أي 
هذه الأعياد يبقى المعبد خامداً مهجوراً فارغاً؛ وفى ما خلا بعض 


تقديم الروزنامة البالينية» ولو جزئياًء بحسب الأفكار الغربية عن جريان الزمن» سيؤدي 
حتماً إلى إساءة تمثيلها من الوجهة الظاهراتية. 
(34) انظر : .12 .ع ,أهنة1ف؟ظ 4اته 1ضأع11:0:1 ,ع/عآ نظ كءاعنةاى :قله8 ,[.1د أء] اعطعمعدع1اء5 
تتفاوت هذه المعابد من حيث الحجم والأهمية» ويلاحظ سويلينغريبل بأن دائرة الشؤون 
الدينية في بالي قدمت الرقم 4661 (وهو رقم تبعث دقته على الاشتباه بصحته) في حوالى العام 
3ه ووصفت المعابد بأنها «كبيرة ومهمة» في جزيرة تبلغ مساحتها 2,170 ميلا مربعأء أي 
حوالى مساحة ولاية ديلاوار الأميركية. 
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التقديمات التي يجهزها كاهن المعبد في أيام معينة» يبقى المعبد بلا 
حراك. ولا يحصل فيه شيء. 

بالنسبة إلى الأغلبية الساحقة من المعابدء يتحدد يوم الأودالان 
بحسب الروزنامة التبادلية (وبالنسبة إلى بقية المعابد» تتحدد أيام 
الأودالان بحسب الروزنامة القمرية ‏ الشمسية» وهذا كما سترى 
يفضي إلى النتيجة نفسها في ما يتعلق بطرق الإحساس بالزمن)» 
تقوة هذا أيضاً بحسب التفاعل بين دورات الأسماء الخماسية 
والسداسية والسباعية. ومعنى ذلك هو أن احتفالات المعابد ‏ وهى 
تتراوح بين الفخامة المفرطة والبساطة التي تقترب من الخفاء ‏ هي 
حدث يحصل تكراراً في بالي» وهذه مجرد عبارة ملطفة» مع أن هنا 
أيضاً ثمة أيام معينة تقع فيها احتفالات كثيرة وأيام أخرى لا تحصل 
فيها احتفالات لأسباب ميتافيزيقية أساس33©. 


وهكذا فإن الحياة البالينية تتخللها على نحو غير منتظم أعياد 
متكررة يحتفل بها الجميع» وليس ذلك فحسبء بل تتخللها أيضاً 
أعياد معابد أكثر تكراراًء ولكن لا يحتفل بها إلا أولئك الذين 
يكونون أعضاء في المعبد بحكم الولادة. وبما أن كل واحد من 
معظم البالينيين ينتمون إلى ما لا يقل عن نصف دزينة من المعابد» 
فإن هذا يؤدي إلى انشغال محموم شبه دائم في الحياة الطقسية. مع 
أننا نجد في هذه الحياة تناوبا غير إيقاعي بين النشاط المحموم 
والخمود. 


(35) للاطلاع على وصف لاحتفال الأودالان (ويستمر معظمها ثلاثة أيام بدلاً من يوم 

واحد)ء انظر: ,إاعاءه50 لهءلعه[مصطاظ مدع لعمط ب,لمضادهء] ءامسء1 :ناء8 ,رماء8 .3 

.([1953] ,2تأذناعناث .ل.ل :لال8 ,لإء11ة/ا اأقناءمرآ) 22 بوطمدعع7310:60 

وتحمتسب أيام الأودالان في المعتاد باستخدام الأوكو بدلاً من دورة الأيام الستةء 
بالترابط مع دورتي الأسماء الخمسة والسبعة. انظر الهامش 30 من هذا الفصل. 
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بالإضافة إلى هذه القضايا الدينية فى الأعياد واحتفالات 
المعاند» فإ الروزئابة التباالية تفع وتحط: بعنارماكحياتية ب<ليوية 
في الحياة اليومية أيضً©". فهناك أيام سعد وأيام نحس تؤخذ في 
الحسبان في مسائل مثل بناء منزل أو البدء بمشروع تجاري أو تغيير 
المسكن أو الانطلاق في سفر أو الحصاد أو شحذ مخالب الديك أو 
إقامة استعراض الدمى أو (في ماضي الأيام) شن الحرب أو عقد 
معاهدات السلام» فيوم مولد المرءء وهذا ليس يوم الميلاد كما 
نفهمه نحن في الغرب (عندما تسأل رجلا بالينياً عن تاريخ ولادته 
يأتيك الجواب بما يوازي القول «يوم الخميس في التاسع»؛ ولن 
يساعدنا ذلك كثيراً في تحديد سنه) بل هو يوم الأودالان لديهء 
ويسود الاعتقاد بأن هذا اليوم يحدد مصير ذلك الشخصء أو بكلام 
أدق» يشير إلى هذا المصير”. فالأشخاص المولودون في يوم ما 
يكون لديهم ميل للانتحار مثلآء وأولئك المولودون في يوم آخر 
يميلون إلى أن يصبحوا سارقين» وفي يوم آخر أغنياء» أو في آخر 
فقراءء وفي يوم ما يكون من شأنهم أن يعيشوا أصحاء أو سعداء أو 
طويلي العمرء وفي يوم آخر مرضى أو تعساء أو قصيري العمر. 
ويدخل أيضاً في التقويم المزاج والموهبة. وكذلك فإن تشخيص 


(36) هناك أيضاً تصورات ميتافيزيقية منوعة ترتبط بالأيام التي تحمل أسماء مختلفة - 
مجموعات من الآلهة والشياطين والأشياء الطبيعية (أشجارء طيور» حيوانات)» فضائل 
ورذائل (حب» حقد. . .)»: وما إلى هنالك» وهذه التصورات تشرح الاذاك يكون هذا 
اليوم على ما هو عليه» ولكن لا نحتاج إلى متابعة هذا المرضوع هنا. وفي هذا المجال» كما 
في مجال عمليات «قراءة البخت» المرتبطة به وا موصوفة في المتن» فإن النظريات والتأويلات 
أقل معيارية» ولا يكون الحساب محصوراً بدورات أسماء الأيام الخماسية والسداسية 
والسباعية» بل يمتد إلى تبادلات منوعة لدورات أخرى» ما يوسّع الاحتمالات إلى ما لا 
حصر له. 

(37) بالنسبة إلى الأفراد تستعمل عبارة أوتونان (0]0888) بدلاء من أودالان» ولكن 
يبقى معنى الجذر بالنسبة إلى الكلمتين هو ذاته: «انبعاث»» «انبثاق». «ظهور». 
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المرض ومعالجته تتداخل بشكل معقد مع التحديدات الروزنامية» 
التي يدخل في الحسبان فيها يوم مولد المريض والمعالج» ويوم 
حدوث المرضء» وكذلك الأيام المرتبطة ميتافيزيقياً بعوارض المرض 
وبالعلاج له. وقبل إتمام عقود الزواج» تجري مقارنة أيام ولادة 
الأشخاص لمعرفة ما إذا كان ارتباطهم يدخل في احتمالات السعد. 
وإذا وُجد الأمر على غير ذلك» فلن يكون هناك زواج على الأقل 
إذا كان الطرفان يتمتعان بالحصانة اللازمة» فهناك وقت لإجراءات 
الدفن ووقت لحرق الجثة» ووقت للزواج ووقت للطلاق» وهناك 
وقت ‏ وهنا ننتقل من المصطلح العبراني إلى المصطاح الباليني - 
لقمة الجبل ووقت للسوقء. ووقت لاعتزال المجتمع ووقت 
للانخراط فيه. وكذلك تُعقد اجتماعات مجلس القرية وجمعيات الري 
وروابط العمل التطوعي كلها بحسب الروزنامة التبادلية (أو» في 
أخيان ثادرة» الروزتامة القمرية - الشمسية)؛ وكذلك فترات للانخلاد 
إلى الهدوء في المنزل والابتعاد عن المشاكل. 

إن الروزنامة القمرية ‏ الشمسية» وعلى الرغم من أنها مبنية على 
قاعدة مختلفة» تجسد عملياً النظرة ذاتها إلى الوقت الدقيق كما فى 
الروزنامة التبادلية. وتبقى ميزتها الأساسية في أنها ثابتة إلى ا 
فهي لا تتغير بتغير الفصول. 

تتألف هذه الروزنامة من اثنى عشر شهراً مرقّماً يمتد واحدها 
من مطلع الهلال إلى الهلال التالي 68, ثم إن هذه الأشهر تقسّم إلى 
نوعين من الأيام (المرقّمة أيضاً): القمري (تيثي (نطانا)) والشمسي 


(38) اسما الشهرين الأخيرين ‏ المستعاران من السنسكريتية ‏ ليسا أرقاماً بالمعنى الدقيق 
للكلمة كما هي الحال مع الأشهر العشرة الأخرى؛ إلا أنهما اكتسبا في التسمية البالينية 
«معنى» الحادي عشر والثانن عشر. 
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(ديواسا 55)). وهناك دائماً ثلاثون يوماً قمرياً فى الشهرء ولكن» 
وبسبب الفارق بين السنة القمرية والسنة الشمسيةء كو هناك أحياناً 
ثلاثون يوماً شمسياً في الشهر وأحياناً تسعة وعشرون. وفي الحالة 
الأخيرة» يجري احتساب وقوع يومين قمريين في يوم شمسي واحد - 
بمعنى أنه يجري حذف يوم قمري واحد. وتحصل هذه الظاهرة كل 
ثلاث وستين سنة؛ ولكن» وعلى الرغم من أن ذلك الحساب بالغ 
الدقة من الوجهة الفلكية» فإن التحديد الفعلي لا يجري على أساس 
الملاحظة الفلكية والنظرية» وهذا ما لايملك البالينيون الأدوات 
الثقافية اللازمة لإجرائه (دون أن نذكر الاهتمام اللازم لذلك)؛ بل 
يجري التحديد باستخدام الروزنامة التبادلية. طبعاًء في الأصل جرى 
الاحتساب من الوجهة الفلكية؛ ولكن ذلك حصل على يد الهندوس 
الذين استورد منهم البالينيون الروزنامة في الماضي السحيق. بالنسبة 
إلى البالينيين» فإن اليوم القمري المزدوج ‏ حيث يقع يومان في يوم 
واحد ‏ ما هو إلا يوم آخر من نوع خاص تنتجه التفاعلات بين 
الدورات والدورات العليا فى الروزنامة التيادلية - بمعرفة سابقة» 
ولبنيت الالحقة. ١‏ 


في أي حالء فإن هذا التصحيح لايزال يترك فارقاً يتراوح بين 
تسعة أيام وأحد عشر يوماً عن السنة الشمسية الحقيقيةء» وهم 
يعرّضون عن ذلك بإتمام شهر كبيس كل ثلاثين شهراًء وهذه عملية 
آلية هناء على الرغم من أنها في الأصل نتيجة المراقبة والحسابات 
الفلكية الهندوسية. وعلى الرغم من ان الروزنامة القمرية - الشمسية 
لها مظهر فلكيء. وهي بذلك تبدو مرتكزة على بعض الملاحظات 
للعمليات الطبيعية الزمنية» أي الساعات السماوية» فهذا ما هو إلا 
وهم ناجم عن الالتفات بالانتباه إلى أصولها بدلاً من استعمالاتهاء 
فاستحالاتها في الواقع منفصلة عن مراقبة السماء ‏ أو عن أي تجربة 
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لمرور الزمن ‏ بالمقدار نفسه الذي تنفصل عن ذلك استعمالات 
الروزنامة التبادلية التي توقّع على خطواتها تلك الروزنامة. وكما هي 
الحال في الروزنامة التبادلية» فإن النظام نفسه. وهو يتسم بالتلقائية 
والتجزئة» وهو بالأساس ليس قياسياً بل تصنيفي» هو الذي يخبرك 
باليوم (أي نوع من الأيام هو)ء وليس هيئة القمرء فإذا نظر المرء 
إلى القمرء فإن هذه النظرة لا تكون لتحديد اليوم أو الروزنامة» بل 
تكون انعكاسا لهاء فما هو «حقيقي فعلا» في هذه الحالة هو اسم 
اليوم - أو في هذه الحالة رقمه أو ترتيبه (الثنائي) ‏ أي موقعه في 
تصنيف الأيام» وهو تصنيف يتجاوز الإمبريقية» وليس الانعكاس 
الظاهر له في الفضاء©©. 


فو امه القدنة مكهل الروكانة الفبتررةى السميفة 
بالطريقة نفسها وللأشياء نفسها التي تستعمل بها الروزنامة التبادلية. 
وكونها ثابتة (نوعاً ما) يجعلها أكثر نفعاً في المواقف الزراعية» 
وهكذا نجد أن أنشطة زراعية مثل الرَرْع 57 والحصاد وما شابه 
تُنظم عادةً بحسب هذه الروزنامة» كما إن بعض المعابد التي لها 
صلة رمزية بالزراعة أو الخصوبة تحتفل باستقبال آلهتها بحسب هذه 


(39) في الواقع» استعار أهل بالي شيئاً آخر من الهنود في هذا المجال» وهو ترقيم 
السنوات» ولكن يبقى الاهتمام بهذا الترقيم محصوراً بشكل شبه كلي بدوائر الكهنوت حيث 
تعتبر هذه المعرفة داخلة في نطاق التفاخر الأكاديمي والزخرف الثقافي أكثر من أي شيء 
آخر. أما خارج هذا المجال فإن ترقيم السنوات لا يؤدي أي دور تقريباً في الاستعمال الفعلي 
للروزنامة» وتبقى التواريخ القمرية - الشمسية تُذكر دائماً تقريباً من دون ذكر السنةء التي لا 
يعرف رقمها أحد ولا حتى بهتم بها أحد إلا في أندر الحالات. هناك بعض النصوص 
والنقوش القديمة التي تشير إلى السنوات» أما في مسار الحياة العادية فإن البالينيين لا 
ايذكرون التاريخ»؛ بالمعنى الذي نذكره نحن (في الغرب)» وربما يستثنى من ذلك قول 
أحدهم مثلاً بأن حدثاً ما ثورة بركان» حربء أو ما شابه ‏ حصل «عندما كنت صغيراً»» 
أو «عندما كان الهولنديون هناه» أو «في زمن المادجاباهيت»»: وهلّم جراً. 
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الروزنامة أيضاً. وهذا يعني أن مثل هذه الاستقبالات لا تحصل إلا 
مر كل 355 يوماً (وفي السنة الكبيسة» كل حوالى 385 يوماً) بدلاً 
من كل 210 أيام. أما في ما عدا ذلك» فليس هناك تغيير في النمط. 


بالإضافة إلى ذلك هناك عيد أساسى هو النجيبى (1م2(6) 
(التهدعة) تعفن به سسب الوؤزنانة القبريةت القيسة. وغالا ما 
تُطلق على هذا العيد. من قبل علماء الغرب» اسم «رأس السنة 
البالينية الجديدة»» مع أنه يقع ليس في بداية الشهر (القمري) الأول» 
بل العاشرء وهو لا يختص بأمور التجديد وإعادة التكريس بل يتعلق 
بالمخاوف المشددة من الشياطين وبمحاولة تهدئة العواطف. ويُحتفل 
بهذا العيد بيوم من الهدوء والصمت. لا يخرج أحد إلى الشوارع» 
وتتوقف الأعمال» ولا تضاء الأنوار ولا توقد النيران» ويبقى الكلام 
همسا حتى في داخل باحات المنازل. ولا يستعمل النظام القمري - 
الشمسي لأغراض «قراءة البخت»» مع أن أيام مطالع الشهر القمري 
وأيام اكتمال القمر تعتبر ذات مميزات خاصة» فالأولى تنذر بالنحس 
والثانية تبشر بالسعد. في العمومء تعتبر الروزنامة القمرية - الشمسية 
متممة للروزنامة التبادلية أكثر منها بديلا عنها. وهي تتيح استخدام 
مفهوم للزمن تصنيفي» مليء وفارغ» «مجرّد من الزمنية» في سياقات 
حيث يتعين الإقرارء ولو بالحد الأدنى» بواقع أن الظروف الطبيعية 


تتغير بشكل دوري. 


الاحتفال» ورهبة المسرحء وغياب الذروة 


إن تجهيل الأشخاص وتثبيت الزمن ليسا إلا وجهين للعملية 
الثقافية ذاتها: التقليل الرمزي» في الحياة اليومية للشخص الباليني» 
من أهمية النظر إلى الآخرين بصفتهم مصاحبين أو خلائف أو أسلاف 
لمصلحة النظر إليهم على أنهم معاصرون. وكما إن الأنظمة الرمزية 
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المختلفة لتحديد الشخصية تخفي الأساس البيولوجي والنفسي 
والتاريخي للنمط المتغير للمواهب والميول التي نسميها الشخصية 
خلقة معارة كيف دخ الهوكات الجاهزة والزواك"الميخلف فكذلك 
تفعل الروزنامة» أو بالأحرى تطبيق الروزنامة» في كسر حدة 
الإحساس بالأيام المنحلّة والسنين المتبخرة التي تشير إليها تلك 
الأسس وذلك النمط بسَحْقها جريان الزمن إلى جزئيات مقطعة جامدة 
لا أبعاد لها. إن المعاصر البحت يحتاج إلى حاضر مطلق يعيش فيه؛ 
والحاضر المطلق لا يمكن أن يسكن فيه إلا رجل معاصر. إلا أن 
هناك جانباً ثالثاً في هذه العملية» وهو جانب يحولها من طبيعة كونها 
زوجاً من الأفكار المسبقة المتكاملة ويجعلها مثلّثاً من القوى التراثية 
المتعاضدة: احتفالية التفاعل الاجتماعي. 


وللمحافظة على المجهولية (النسبية) للأفراد الذين يكون المرء 
على تماس يومي معهم. لإضعاف الحميمية المُضمرة في العلاقات 
المباشرة ‏ وبكلمة؛ لتحويل المصاحبين إلى معاصرين ‏ من 
الضروري صياغة العلاقات معهم صياغة شكلية إلى درجة عالية» 
ومواجهتهم في منتصف الطريق السوسيولوجي حيث يكونون قريبين 
بما فيه الكفاية بحيث يجري التعرف إليهم» وإنما لا يكونون من 
القرب بحيث يمكن استيعابهم: نصف غرباء» نصف أصدقاء. 
وبذلك تصبح الاحتفالية التي تصبغ الكثير من الحياة اليومية في 
بالي» أي مدى (وحدّة) سيطرة نظام متطور من الأعراف وقواعد 
الأدب الاجتماعى على العلاقات الشخصية» هى المكان المنطقى 
المجاولة شافلة لالحنا الجوانب الحَلّقية في الوضع الإقسناني.ب 
الفردية» العفويةء قابلية الهلاك. الانفعالية» التأثر - عن النظر. وهذه 
المحاولة» شأنها شأن مثيلاتها الأخرى» لا تحرز إلا نجاحاً جزئياء 
وهكذا فإن احتفالية التواصل الاجتماعي الباليني ليست أقرب إلى 


136 


التمام من محاولة تجهيل الأشخاص أو تثبيت الزمن. ولكن مدى 
الرغبة في نجاحهاء مدى صيرورتها مثالا هاجسياً مسيطرأء يفسّر 
الفدى" النئ قم الج الاكهها ا ددى 'تيويقها ف اللجياة البرمة : 
وذلك لأن الآداب الاجتماعية في بالي ليست مجرد قضية لياقة 
عملية أو زخرفة سلوكية عارضة بل هي مسألة اهتمام روحي عميق. 
لأن هذه اللياقات المحسوبة» محض الظاهرية» لها هناك قيمة 
معيارية لم نعد نستطيع نحن تقديرها حق قدرهاء حين ننظر إليها 
على أنها مجرد ادعاءات ظاهرية أو أنها حركات هزلية» هذا إذا لم 
نعدّها في جملة النفاق الاجتماعيء» لبعد الشُقَّة بيننا وبينهاء كما 
ابتعدنا عن المجتمع اللائق الذي تصوره جاين أوستن في رواياتها 
(في بداية القرن التاسع عشر). 

ويغدو الوصول إلى مثل هذا التقدير وإلى فهم هذه الظاهرة 
أصعب فأصعب مع اصطباغ هذا الصقل الدؤوب لمظاهر الحياة 
الاجتماعية بنغمة غريبة» بمعنى أسلوبي دقيق» لا نتوقع» برأيي» أن 
نجدها هناك. كما يصعب تفسير هله النغمة لطبيعتها الأسلوبية الخفية 
ولدقتها (على الرغم من قُشُوّها في المجتمع) لشخص لم يختبرها 
بنفسه. وقد نقارب وصفها بالقول إنها «حركات عابثة مسرحية 
الطابع»» شريطة أن لا نفهم من كلمة «عابثة» أنها مجرد حركات 
خفيفة مسلية» فهي فعلاً حركات جدية رزينة» وأن لا نفهم من عبارة 
«مسرحية الطابع» أنها عفوية» بل هي إجبارية مدروسة» فالعلاقات 
الاجتماعية في بالي هيء في الوقت ذاته» لعبة رزينة ومسرحية 
مدروسة. 1 00 1 


ويتجلى ذلك بأوضح مظاهره في حياة البالينيين الطقوسية 
صورة لحياتهم الاجتماعية وقالب لهاء فالتعامل اليومي يتميز بطابع 
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طقوسي والنشاط الديني يتميز بطابع مدني» ويمتزج الاثنان بحيث 
يصعب تبين أين ينتهى الأول وأين يبدأ الآخر؛ وما الاثنان إلا 
تعبيرات: عن الضفة الققافية التاليدنة الأشهر ؛ هى عيفريتها الفنية: 
وتسيوق فحت ذلك مظاهر امهرسانات الععاند المعقدة؟ مسريجات 
الأوبرا الجليلة المظهرء رقصات البالية الدقيقة التوازن» مسرحيات 
خيال الظل المفحّمة؛ وأساليب الخطاب الملتوية وحركات الاعتذار 
المبالغ فيهاء وكلها متشابهة في الأسلوب والروح» فآداب السلوك 
الاجتماعي هي نوع من الرقصء والرقص نوع من الطقس الديني» 
والعبادة نوع من آداب السلوك. إن الفن والدين والأدب الاجتماعي 
كلها تمجد المظاهرء المظاهر المتقنة الأداء» المظاهر المتكلفة. إنها 
تحتفي بالأشكال؛ وإن المعالجة الدؤوب لهذه الأشكال ‏ وهذا ما 
يدعونه ب «اللعب» ‏ هي التي تضفي على الحياة البالينية هالة 
الاحتفالية التي تميزها. 00000 


إن صبغة التكلف التي تطبع العلاقات الشخصية في ما بين 
البالينيين» ذلك الامتزاج بين الطقس الديني والصنعة والتهذيب» 
تقودنا إلى التعرف إلى الخاصية الأساسية المميّزة لاجتماعياتهم 
الفريدة: إنها الجمالية في الجذورء فالأفعال الاجتماعيةء 
تمجدوعهاء نضصتقمة أولاً وابناسا للارضء + الارضاء الآلية» إزقناء 
المستمعين» إرضاء الآخرء وإرضاء الذات؛ ولكن ليس كما ترضي 
الفضيلة» بل كما يرضي الجمال» فكما الأعطيات التي تقدم في 
المعابد أو كما الحفلات الموسيقية» فإن أفعال الشجاعة هي أعمال 
فنية» وبهذه الصفة فهي تُظهرء ويُقصد لها أن تُظهرء الذوق 
الاجتماعي» وليس الاستقامة (أو ما يمكن أن نصفه بالاستقامة). 


والآنء ومن ذلك كله من واقع أن الحياة اليومية تتميز 
باحتفالية ملحوظة؛ وأن هذه الاحتفالية تتخذ شكل «اللعب» الجدي 
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والدائب بالأشكال العامة؛؟ وأن الدين والفن والآداب الاجتماعية ما 
هي إلا مظاهر مختلفة في التوجه لذلك الافتتان الثقافى الشامل 
ملهو المتقنة للأشياء؛ ومن أنه تبعاً لذلك فإن الأخلاق هنا هي 
في أساسها شأن جمالي ‏ من هذا كله يمكن لنا أن نصل إلى فهم 
أكثر دقة لاثنين من أكثر الملامح بروزاً (وأكثرها جلباً للتعليقات في 
النغمة العاطفية فى الحياة البالينية: أهمية العاطفة التى دعيت (خطأ) 
تلاتعيت/ امار "فى التعلافات (الشجصية » وإحناف: التفاظ 
الاجتماعي ‏ الديني والفني والسياسي والاقتصادي ‏ في التراكم 
للوصول إلى المقاصد المحددة» هذا الإخفاق الذي أطلق عليه (وهيى 
تسمية موفقة) «غياب الذروة»©. ويعيدنا أحد هذين الموضوعين» 
الموضوع الأول» مباشرة إلى مفهومات مكونات الشخصية» بينما 
يعيدنا الآخرء مباشرة أيضاًء إلى مفهومات الوقت» وبذلك نثبّت 
رؤوس المثلث المجازي الذي ذكرناه سابقاً والذي يصل أسلوب 
السلوك الباليني بالبيئة الفكرية التي يتحرك ذلك السلوك من ضمنها. 


إن مفهوم «العيب»» ويصاحبه نسيبه في العائلة الأخلاقية 
العاطفية» مفهوم «الإثم». لطالما كان موضوع بحث في الكتابات 
المنشورة» حيث يُطلق أحياناً اسم «ثقافات العيب» على ترائات 
بأكملهاء وذلك للاهتمام البارز فيها بمفهومات «الشرف» و«الْعِرْض 
والسّمْعة»» وما شابه. على حساب الاهتمام بمفهومات أخرى من 
مثل «الخطيئة» و«القيمة الداخلية»» وما شاكلهاء وهي مفهومات تسود 


(40) حول موضوع «العيب/ العارة في الثقافة البالينية» انظر : ,5ةلطنامعة000) اعدوناة 
.(1937 ,أممحدكا .ذ لعطظلذ عاعه "" ببع[1!) زلوظ ره 4:م!ء1[ 11:2 

وحول موضوع «غياب الذروة»ء انظر : ,81620 أء25ع1131 لسة ممععادظ بزومععء: 0 
علك0ل؟ بنع1! عطا كه كدهلادء تاطس لماععم5 ,كتعبرام 4ق عتمم جومامطط ع ,«عاعه م0 عمعدتله8 
.(1942 ,وععمعاع5 أه لإدوع لدعم عاره لا بجع[ عاذه لا بجعل8) 11 .1ه؟ بمعممعكء5 آه لإمعلوعم 
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في تراثات يُطلق عليها اسم «ثقافات الإثم»”'". وبمعزل عن النفع 
المرجو من تصنيف عام كهذاء وبمعزل عن المشاكل المعقدة 
للحركيات النفسية المقارنة الداخلة فى ذلك» فقد كان من الصعب 
في مثل هذه الدراسات تجريد عيارة «العيب» مما هو في الواقم 
المعنى الأكثر شيوعاً لها في اللغة الإنجليزية ‏ «الإحساس بالذنب» - 
وفصلها تماماً عن الإثم بما هو كذلك ‏ «القيام بشيء مستهجن أو 
شعور المرء بأنه قام بشيء معيب». وفي المعتاد» كان التضاد بين 
الكلمتين يدور على حقيقة أن كلمة «العيب/ العار» تُستعمل (وإن كان 
ذلك على نحو غير حصري) في المواقف التي يكون فيها الفعل 
المعيب مكشوفاً على الملأء بينما كلمة «إثم/ ذنب» (وكذلك بشكل 
غير حصري) تُستعمل للإشارة إلى المواقف التي لا يكون فيها الفعل 
المعيب مكشوفاء فالعار هو الإحساس بالخزي والمهانة الذي يأتى 
بعل انكشاف الفعل المعيب 4::والإتم هو الشعور بالسوء في داخل 
النفس عندما لا ينكشف الفعل. وهكذا فمع أن العار والإثئم ليسا 
الشيء ذاته في قائمة مفرداتنا الأخلاقية والنفسية» فهما من العائلة 
نفسها؛ فالأول هو حدث ظهور الثاني» والثاني هو خنفاء الأول. 


إلا أن «العار في بالي» أو ما هو ترجمة للكلمة البالينية «ليك» 
06+ لا علاقة له بالتجاوزات فى السلوكء مكشوفة أو مستورة» 
مخترفاً بها أو مخفية+ متخئلة أو فعلية. ولا يعنى هذا أن البالينيين لا 
يشعرون بالذنب أو العارء وأنهم من دون ان كنات كما لا 
يعني ما قيل سابقاً أنهم لا يدركون مرور الوقت أو أنهم لا يدركون 


41( للاطلاع على مراجعة نقدية شاملة انظر: .8 1/1105 قصة دمعتط أمقطءن 

110 نو 10و باع ده1*0 ,تزمنداى أمعالنن) مه 4تنه عتارلعتيومطعرروط هع الل 2714 ©3071 ,تععسلد 
10 5ع1للاععآ مفعترعررة .171 .20 زصملغهء1[طناظ ,ؤعلء5 عتناعع] ممعتتع هم ,وععاموم0 .1 
.(1953 ركةطتم1' :.1اآ رل[اء عم ءم5) لاأخوتطءووط 
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أن الأشخاص هم أفراد مختلفون في فرديتهم. بل هو يعني أن لا 
الذنب ولا العار يحمل أهمية وجدانية كبيرة فى ضبط السلوك فى 
العلاقات بين الأشخاصء» وأن مفهوم «الليك» (العار)ء وهو الأهم 
في هذه الضوابط» وهو أكثر ما ينصب عليه التركيز في الثقافة 
لباقتن وصا رهقي أذ الااتترعية و «الغازة بل تتحهين أن في 
في الصورة المسجانية التي بدأناها عن المسرح ونترجمه بعبارة «رهبة 
المسرح»» فلا الإحساس بارتكاب المحظور ولا الإحساس بالذلة 
الذي يلي ارتكاباً مستوراًء وكلا الإحساسين خفيف وسريع الانمحاء 
في قلوب البالينيين» هو العاطفة المهيمنة في العلاقات الشخصية بين 
البالينيين. بل على النقيض من كلك إن العاطفة المسيطرة في 39 
المجال هي شعور متفش غير مركّز بالعصبية - يكون عادة خفيفاً 
ملعلناء ولكنه في بعض المواقف قد يصبح قوياً لدرجة أنه يشل 
حركة الشخص - ينشأ في النفس قبيل التواصل الاجتماعي أو في 
أثنائه» وهو شعور مزمن خفيف بالقلق من أن المرء لن يستطيع أن 
ينهي مهمته بالبراعة المطلدية420, 


إن رهبة المسرحء يبصرف النظر عن أسبابها العميقة» تتكون من 
شعور بالخشية لدى المرء بأنه» لنقص في المهارة أو ضبط النفس » 
أو ربما لسبب عارض قد يطرأ مصادفة» فإنه لن يستطيع أن يحافظ 


(42) من جديدء ما يهمني هنا هو الظاهرة الثقافية وليس الحركية النفسية. ومن المحتمل 
بالطبع» أن هذا الشعور عند الباليتيين ب #رهبة المسرح» يمل يمشاعد الذنب اللاشعورية من 
نوع ماء مع أنني لا أرى أن هناك دليلاً لإثبات ذلك أو (: لنفيه. وما أود قوله هنا هو أن ترحمة 
عبار ة (61) بأنها (اننج) «الإثم؛ء أو (#صسدطة) «العار؛ تعطي غير المعنى المطلوب» بالنظر 
للمعاني المعروفة لهاتين الكلمتين باللغة الإنجليزية. وأرى أن-عبارة (أطع1 عع5)38) 3رهبة 
المسرح» ‏ «حالة عصبية يشعر بها المرء لدى مواجهة الجمهور»» بحسب تعريف معجم 
ويبستر ‏ ربما تعطي فكرة أفضل» وإن لم تكن كاملة أو مطابقة تماماً للعبارة البالينية» عما 
يعنيه البالينيون في حديثهم عن «الليك»» وهو شيء يفعلونه باستمرار. 
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على الصورة المطلوبة جمالياً في المجتمع» وأن حقيقة شخصيته 
ستظهر من خلال الدور الذي يؤديه وأن الدور سيذوب فى شخصية 
الممثلء الفاعل. وإذا أردنا أن نمضي قدماً في وار المسرح 
المجازية لوصف هذا الموقف. نقول إن ما يرعب الممثل هو أن 
تتلاشى المسافة الجمالية المطلوبة» ويفقد الجمهور (والممثل) 
رؤيتهم لشخصية هملت (مثلا)» ليعودوا ويروها في شخصية ممثل 
عادي رديء يؤدي دور هاملت أمير الدنمارك» وهذا ما يبعث الضيق 
في نفوس الجميع. والحالة هي ذاتها في بالي» وإن كانت المسرحية 
تجري على مستوى أكثر تواضعاً» فالخشية هنا وهي تكون خفيفة 
في معظم الحالات. ولكنها تصبح حادة في بعضها ‏ هي من فشل 
الأداء أمام الناس في ما يتعلق بالآداب الاجتماعية» ومن تلاشي 
المسافة المطلوبة بين الأشخاص التى تفرضها تلك الآداب» وأن 
كشعلية المرء الحققة مرق أذاءه الاتتماض لنظير على الماء 
نا يودي إلى إذانة رعويتة الاتتجاعة المعنارية . وعكثيا حمل ذللقه 
وهو يحصل أحياناً» ينهار المثلث الذي أشرنا إليه سابقاً: تتبخر 
الاحتفالية» وتصبح اللحظة المباشرة ذات وطء شديد على النفس» 
ويصبح الأشخاص أفراداً مصاحبين عالقين في مشاعر من الحرج 
متبادلة» وكأن أحدهم قد اقتحم مجال خصوصية الآخر دون وعي 
منه. والإحساس ب «الليك» يكون فى الوقت ذاته إدراكا داخليا لدى 
المرء باحتمال دائم لوقوع هذه الكارثة العلائقية» وأيضأء كما في 
حالة رهبة المسرح» هو القوة التي تحفز المرء للعمل على محاولة 
تجنب الكارثة. إن خوف العثرات والزلات المحرجة ‏ وهى التى 
يزداد احتمال وقوعها بسبب الاهتمام بالتهذيب الزائد ‏ هو الذي 
يحافظ على التواصل الاجتماعى على سكته الضيقة المدروسة. كما 
إن هذه الرهبة «الليك»؛ أكثر من أي شيء آخرء هي التي تقي 
مفهومات البالينيين حيال مكونات الشخصية من بأس المواجهات 
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الفردية (وجهاً يوجه) التي تميل إلى إبراز الناحية الفردية في المرء. 


أما «غياب الذروة»» وهو الملمح البارز الآخر في السلوك 
الاجتماعي الباليني» فهو ملمح مميّز إلى حد يبلغ الغرابة وهو غريب 
إلى حد التميزء بحيث إنني لا استطيع وصفه على نحو مناسب إلا 
بتقديم نماذج مطولة من أحداث ملموسة. إن هذا المفهوم يبلغ حد 
القول إن الأنشطة الاجتماعية لا تتراكم» أو أنها لا يُسمح لها أن 
تتراكم لدرجة الوصول إلى التحقق الفعلي الحاسمء فقد تنشأ 
النزاعات ثم تختفي» وقد تستمر في بعض المناسبات» ولكن لا 
يُسَمح لها أبداء إلا في حالات نادرة جداًء» بالوصول إلى ذروة في 
المواجهة. ولا يجري تحديد القضاياء و«شحذها؛»ء على نحو حاسم» 
بهدف اتخاذ القرار» بل هي تُميّع وتُلطّف وثُليّن مع الرجاء بأن تطور 
الظروف سوف يحلهاء أوء وهذا أفضل» بأنها ستتلاشى وتتبخر من 
تلقاء نفسها. وتتشكل الحياة الاجتماعية من مواجهات اجتماعية» 
سكلة كل نتانيا» وقد يحدك فن هله المراجيات شو وقد ل 
خضل شد فق لفق :كك عا توعد لا تتفة ركن تعر ميحة هاه 
وقلةلا تر يدها ليطن القية باضط لبذ قل العؤمة<د 
فقد يُبذل مجهود آخر فى وقت اعد ليده بالمسعى من جديد؛ وقد 
يتخلى صاحب المسعى عنه بالجملة ببساطة» فقد تبدأ العروض 
الفنية» وتستمر (وغالباً يستمر ذلك لفترات مطوّلة حيث يجلس 
المشاهد ولا يعير الانتباه باستمرار بل ينجرف في ذهنه بعيداً» ويثرثر 
قليلآء وينام قليلآء ويراقب مأخوذاً قليلا)» ثم تتوقف؛ فهي» كما 
الاستعراض» لا تدور حول مركز»ء وهيء» كالمهرجان» ليس لها 
انحا فجلاده اقممل الطقلن الذي مدو كما كر لامر دفن الحغالاك 
المعابد» متألفاً بمعظمه ب اجكال الانتحداذ والعنظيقف: ل 
الطفّسء أي تقديم الخضوع للآلهة عند مذبحهاء فهو يوْدّى مكتوماً 
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على نحو مدروس إلى درجة أنه يبدو أحياناً وكأنه خاطرة لاحقة؛ 
لمحة عابرة» لقاء متلكئ بين مجموعة من الأشخاص الذين لا يعرف 
بعضهم بعضاً حُشروا الجااي كارينا تيدع متاعدوة اجتماعياً. 
والآمر كله ترحيب وتوديع» تذوق قبُلي وتذوق بعديء» بينما يبقى 
اللقاء الفعلي مع الآلهة المقدسة نفسها محدوداً من الناحية الاحتفالية 
الاحتفال المسرحي المثير مع رانغدا وبارونغ » فإن المعركة بين 
الساحرة المرعبة والتنين المهبول تنتهي بحالة غير محسومة» بحالة 
من الجمود الروحي والميتافيزيقي والأخلاقي تترك كل شيء على 
حالته السابقة وتترك المشاهد ‏ وبأي حالء المشاهد الأجنبى على 
الأقل ‏ يكابد إحساساً بأنه كان هناك شيء ما حاسم على وشك 
الحصولء ولكنه لم يحصل”". 


باختصارء فإن الأحداث تحصل كما الأعياد. تظهرء تختفي» ثم 
تعود للظهور ‏ كل حدث منها منقطع عن الآخرء مكتفبٍ بذاته» يقدم 
مظهراً محدداً للترتيب الثابت للأشياء. والأنشطة الاجتماعية بدورها 
هى أداءات مقطعة؛ لا تسير نحو غاية معينة» ولا تحتشد باتجاه حل 
تماق كاة نكما لوقت نايك كقلاك:السياف. زتها ليمت من افون 
كلاف ابل هي خريية تزنيياً توعياء مقن الأبام» قر علنة متحدد من 
الأصناف الثابتة. وتفتقر الحياة الاجتماعية فى بالى إلى الذروة لأنها 
تحصل دائماً في حاضر جامد يفتقر إلى أسهة التوعيد أو نستطيع 
القول بأن الزمن في بالي يفتقر إلى الذروة. كل من المعنيين يتضمن 


العف للاطلاع على وصف للمعركة المسرحية بين رانغدا وبارونغ » انظر : :8011 ,رماء8 
عتتأومععماوطط ع ,«عاعه جه طن عععتطاعظ ,20ع11 لسصة جمتعلد8 2020 ,ع1نه 82 4ه ملج 111 
اوداع 4 

انظر أيضاً الوصف المقدم أعلاه في هذا الكتاب. 
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الآخرء وكلاهما معاً يتضمنان» وهما متضمّنان» في عملية تزمين 
الأشخاص في بالي. إن النظرة إلى الآخرين» وتجربة التاريخ» وطبع 
الحياة الجماعية ‏ وهذا ما يطلق عليه أحياناً اسم «روح الجماعة» ‏ 
تحتبك بعضها ببعض عن طريق منطق محدّد. إلا أن هذا المنطق ليس 
منطقا قياسيا؛ بل هو منطق اجتماعي. 


التكامل الثقافي و النزاع الثقافي 
والتغيّر الثقافى 

إن لفظة «المنطق» هى لفظة خادعة» بإشارتها فى الوقت ذاته 
إلى المبادئ الشكلية للتفكير وإلى الروابط العقلية بين الواقع 
والأحداث». وهى أكثر ما تكون خداعاً حين يتعلق الأمر بتحليل 
التراث» فعندما يتعامل المرء مع الأشكال التي تحمل المعاني» يكون 
الإغراء عارماً للنظر إلى العلاقة في ما بينها على أنها مركوزة في 
طبيعتهاء على أنها تتألف من نوع من الانجذاب (أو النفور) الجبلي 
يحمله كل واحد منها للآخر. وهكذا نسمع الحديث يدور عن 
التكامل الثقافى بوصفه انسجاماً فى المعنى» وعن التغير التراثئى على 
أنه انعدام استقر ار المعنىء والنز اع التراثي على أنه انعدام التطابق في 
المعنى. ويتخلل ذلك كله المعنى المَضَمَر بأن أيا من الانسجام أو 
انعدام الاستقرار أو انعدام التطابق هي صفات للمعنى نفسه» كما إن 
الطعم الحلو من صفات السكر وأن الهشاشة من صفات الزجاج. 

إلا أننا عندما نحاول أن نتعامل مع هذه الصفات كما نتعامل مع 
حلاوة الطعم أو الهشاشة» فإننا نجدها لا تتصرف. «بشكل منطقي» 
بالطريقة المتوقعة. وعندما نفتش عن مكونات الانسجام وانعدام 
الاستقرار وانعدام التطابق» فلن نستطيع العثور عليها قاطنة في مظانها 
المحتملة التي نظن أنها صفاتها. ولن يستطيع المرء أن يجري فحصاً 
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للأشكال الرمزية في مختبر تراثي لاكتشاف ما تحتويه من الانسجام» 
أو مقدار الاستقرار فيهاء أو مؤشر عدم التطابق فيها؛ فلا يستطيع 
المرء سوى أن ينظر ليرى ما إذا كانت الأشكال موضع البحث هي 
في الواقع تتعايش أو تتغير أو تتداخل في ما بينها بطريقة أو بأخرى» 
وهذا ما يشبه تذوق السكر لمعرفة ما إذا كان حلو الطعم أو إلقاء 
كوب الزجاج لمعرفة ما إذا كان قابلاً للكسرء ولكنه لا يشبه التدقيق 
في التركيب الكيميائي للسكر أو التركيب الفيزيائي للزجاج. والسبب 
في ذلكء» بالطبع» هو أن المعنى ليس كامناً في طبيعة الأشياء التي 
تحمل هذا المعنى والأفعال والعمليات وما إلى هنالك» ولكنه ‏ كما 
أكد دوركهايم وفيبر وكُثْرٌ آخرون ‏ مفروض عليها من الخارج؛ 
ولذلك فإن علينا أن ننشد تفسيراً لصفات هذا المعنى فى الجهة التى 
تفرضه ‏ أي في الأشخاص في المجتمع» فدراسة الفكر هي كما 
قال جوزيف ليفينسون (1678508آ طم1056)» دراسة الأشخاص الذين 
يقومون بالتفكير؛”*” وبما أن الناس لا يقومون بعملية التفكير في 
مكان معين خاص بهمء بل هم يفعلون ذلك في المكان ذاته ‏ عالم 
المجتمع - حيث يفعلون أشياءهم الأخرى» فإن علينا أن نسبر غور 
طبيعة التكامل الثقافي والتغير الثقافي والنزاع الثقافي هناك» في عالم 
المجتمع: أي في تجارب الأفراد والجماعات فيما هم يدركون 


(44) انظير : كمطعسظ ,اعوط اتداعنتل0© كال 4انه واالن) :14007 ومفوعاعآ .2 .ل 
.(1964 ,12001603 :)ان معلل د ) 391 ة بعأمه80 


أنا أستعمل عبارة «التفكير» هناء كما في أماكن أخرىء للإشارة ليس إلى عملية التأمل 
والتفكير المتعمد فحسبء بل أيضاً إلى أي نشاط ذهني من أي نوعء وأستعمل عبارة «المعنى» 
للإشارة ليس إلى «المفهومات» المجردة فحسبء بل أيضاً إلى المغزى/ الدلالة من أي نوع. وقد 
يكون فى ذلك بعض الاستنسابية» كما قد يكون فضفاضاً بعض الشيىء, إلا أن على المرء أن 
يستعمل تعابير عمومية في الحديث عن مواضيع عمومية» حتى لو كانت الأشياء امنضوبة 
تحت هذه المواضيع متفرقة وبعيدة عن المجانسة. 
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ويشعرون ويفكرون ويطلقون الأحكام ويتصرفون» بهذي من الرموز. 


إلا أن ما قلناه لا يعني الاستسلام للنفسانية (2وونعه1مطءءئزة0)» 
والتى هى المخرّب الأكبر للتحليل التراثى» هى والمنطقانية 
وم وذلك لأن التجربة الإنسانية الكتاهة الشف 
للأحداث ‏ ليست مجرد الإدراك والتمييز المحض»ء» ولكنهاء فى كل 
أشكالهاء من مجرد الإدراك المباشر للأشياء وصولاً إلى يلباك 
التفكير والتأمل والحُكم المعقدة» إدراك ذو مغزى ‏ أي إدراك جرى 
العمل عليه وجرى تأويله واستيعابه» فبالنسبة إلى الكائنات البشرية» 
مع احتمال استثناء حديثي الولادة الذين هم» في ما خلا تركيبتهم 
الفيزيائية ليسوا بشراً بالفعل بل بالقوة» فإن أي تجربة لا تكون كذلك 
إلا بعد أن يكون قد جرى تأويلها وفهمهاء وهكذا فإن الأشكال 
الرمزية التي يجري من ضمنها تأويل التجربة وفهمهاء هي التي تحدد - 
بالاشتراك مع مروحة واسعة من العوامل الأخرى تتراوح من الهندسة 
الخلوية لشبكية العين إلى المراحل الداخلية للنضوج النفسي ‏ تحدّد 
نسيجها الداخلي» فإن التخلي عن الأمل في العثور على «منطق» 
التنظيم التراثي في «ميدان معنوي» فيثاغوري ماء لا يعني التخلي عن 
الأمل في العثور على هذا المنطق بالمطلق» فلنوجه اهتمامنا نحو ما 
نقدم للرموق حاتها: أن اسحواني01. 


إن ما يربط التراكيب البالينية الرمزية في تعريف الأشخاص 
(الأسماء» مصطلحات النسب» الكنى» الألقاب» وما شابه) بتراكيبهم 


(45) كل إشارة بذاها تبدو ميتة. ما الذي ينفخ فيها الحياة؟ - إنها تحيا بالاستعمال. هل 
تنفخ فيها الحياة عند ذلك؟ - أو أن استعمالها هو حياتها؟ (الكلمات المشددة هي كذلك في 
الأصل ). انظر : .8 .0 نإ لع 2أقمهكآ' ,كمنامعناكءم 1 أمعنطومد ه111 ,رصاع أاممعع ةلا هآ 

.128 .م ,(1953 ,لاع جاع د81 :ل040) عطامرمعققة .131 
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الرمزية لتوصيف الزمن (الروزنامات التبادلية» هلم جرًا)» وما يربط 
هذين إلى تراكيبهم الرمزية لتنظيم السلوك العلائقي بين الأشخاص 
(الفن» الطقوس الدينية» الآداب الاجتماعية» وما إلى هنالك)» إن ما 
يربط كل ذلك ببعضه البعض هو التفاعل بين آثار كل من هذه 
التراكيب على إدراكات الأشخاص الذين يستعملونهاء أي الطريقة 
التي تتداخل فيها آثارها التجريبية في بعضها البعض وتقوي بعضها 
بعضا. إن الميل ل «تزمين» الاخرين يكسر من حدة الإحساس بالتقدم 
البيولوجي في السن؛ وهذا الإحساس المثلوم بالتقدم البيولوجي في 
السن يزيل أحد المصادر الأساسية للإحساس بجريان الزمن 
والإحساس المخمّض بجريان الزمن يضفي على الأحداث العلائقية 
صفة التقطع. والتفاعل الاحتفائي يقويٍ من الرؤية المعيارية للآخرين؛ 
والرؤية المعيارية للآخرين تدعم رؤية للمجتمع على أنه في «حالة 
ثابتة؟») وتصورٌ المجتمع على هذا النحو يدعم تصورا تصنيفيا للزمن. 
وهكذا دواليك: يستطيع المرء أن يبدأ بتصورات الزمن وينطلق في 
جولته من هناكء فى أي اتجاهء وتكون الدائرة هى ذاتها. والدائرة» 
على الهم مق التسمراريتهاء الست مخلقة بالمعتى الدعيق. للكلحة؛ 
وذلك لأن كل واحد من هذه النماذج ليس أكثر من نزوع سائد» 
توكيد ثقافي» بينما نقائضهما المكبوتة» وهي متجذرة مثلها في 
تنروق الوصدوة الانساني القامة د وى الات اميت لمن لوضف 
ترائي خاض لها تتعايش معهاء وتتاقضهاء إلا آن :هذه التماذج تبفى 
هى السائدة» وهيى العلياء فهى فعلا يقوي بعضها بعضا؛ وهى فعلا 
مستمرة بثبات. وعلى هذه الحالة» التي ليست بدائمة ولا كاملة» 
نستطيع بحق أن نطبق مفهوم «التكامل الثقافي» ‏ الذي يدعوه فيبر 
ب «الاتصال» (ع8مقطهعسهدكتحجصملة) . 


وفي هذه النظرة» لا يعود يُنظر إلى التكامل التراثي على أنه 
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ظاهرة فزيدة من نوعها محبوسة في عالم منطقي خاص بها بعيداً عن 
حياة الناس العامة. وما قد يكون أكثر أهمية من ذلك هو أن التكامل 
الثقافي لا ينظر إليه أيضاً على أنه تلك الظاهرة الشاملة المتفشية من 
دون حدودء ففي البداية» وكما لاحظناء فإن الأنماط المضادة 
للأنماط الأولية موجودة فعلاً في مكانها دون الأنماط السائدة ولكنها 
تبقى أنماطاً مهمة» في أي ثقافة» بحسب ما نستطيع أن نلاحظ. إن 
عناصر التناقض والنفي الذاتي في أي ثقافة موجودة» بطريقة عاديقة 
غير هيغلية» داخل الثقافة ذاتهاء بدرجة قد تقل أو تكثرء فبالنسبة إلى 
البالينيين» مثلء فإن التدقيق في معتقداتهم حيال السحرة (أو تجاربهم 
مع السحرة» إذا أردنا الحديث عن الظواهر) بما هي نقائض ما يمكن 
تسميته بمعتقداتهم حيال الأشخاصء أو التدقيق في سلوكهم السُّباتي 
بما هو نقيض لآدابهم الاجتماعية» إن هذا التدقيق قد يلقي مقداراً 
كبيراً من الضوء في هذا المجال ويضيف عمقاً وتعقيداً إلى تحليلنا 
الراهن. إن بعضاً من أشهر الانتقادات الموجهة ضد التوصيفات 
الثقافية الراسخة ‏ مثل كشف الشكوك والعصبيات الحزبية في أوساط 
هنود البويبلو (في جنوب غربي الولايات المتحدة) المعروفين 
بطبيعتهم المسالمة» أو بوجود «جانب سلمي» في قبائل كواكيوتل (في 
جزيرة فانكوفر» كندا) المعروفين بطبيعتهم المشاكسة ‏ هذه الانتقادات 
تتكون أساساً من الإشارة إلى وجود مواضيع كهذه وإلى أهميتها*. 


(46) انمع ع4 «روع1رعنا00 3220 كدمناهء065 عمزه5 :نكلض» ,[عطع-ممة نل] 
آه ع5:0 عاطقتصسة عط1» ,عععل0) .11 مه ,62-76 .مم ,(1937) 39 .01+ ,اأكاعماممه» ندل 
334-51 .مم ,(1956) 58 .أ7 ,اكتعماومهء نك نرمءنمء :4ل «رعانآ اأمتعلوث]1 


إن مسألة الحكم في أي من النمطين المتناقضين» أو مجموعتي الأنماط المتناقضة. هو 
الأول» هي مشكلة إمبريقية» ولكنها ليست مشكلة مستعصية» خاصة إذا تأملنا في معنى 
مفهوم «الأولية» في هذا المجال. 
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ولكن هناك في ما يجاوز هذا النوع من التضاد الطبيعي» أيضاًء 
انقطاعات غير موصولة بين بعض المواضيع الكبرى نفسهاء فليس 
كل شيء يتصل بكل شيء آخر عن طريق مباشر بشكل متساو؛ 
وليس كل شيء يصب في كل شيء آخر أو يناقضهء ففي الحد 
الأدنى يتعين على اتصال أولي شامل كهذا أن يُظْهّر ويُثبّت إمبريقياًء 
وليس» كما كانت الحال غالباً» أن يُفترض وجوده بداهة. 


إن الانقطاع الثقافي» والاضطراب الاجتماعي الذي ينشأ عنه» 
حتى في أكثر المجتمعات استقراراً» هو حقيقة واقعة بمقدار واقعية 
التكامل الثقافي. إن الفكرة القائلة بأن الثقافة هو نسيج واحد غير 
مقطع أو مفصلء» وهي فكرة لاتزال تحظى بانشار واسع في 
الأنثروبولوجياء ليست أقل مجافاةً للمنطق (بافتراض بدهية الشىء 
المراد إثباته) من النظرة الأقدم القائلة بأن الثقافة هي تعناضات 
ورقع. وهي الفكرة التي كانت سائدة وتحظى بحماسة زائتدة من 
الباحثين قبل الثورة التي أحدثها مالينوفسكي في الأنثروبولوجيا في 
بدايات الثلاثينيات (من القرن العشرين)» فليس من الضروري أن 
تكون الأنظمة مترابطة بشكل شامل حتى تكون أنظمة فعلياً. قد 
يكون الترابط فى ما بينها كثيفاً أو واهياء ولكن انطباق أحد الحالتين 
لها حزحة,ضحة التكامل فيها ‏ هو مسألة إمبريقية. ولتأكيد 
الروابط بين النماذج المختلفة في التجريب» كما بين أي متغيرات» 
فإن من الضروري العثور عليها (والعثور على طرق للعثور عليها). 
وليس افتراض وجودها فحسب. وبما أن ثمّة أسباباً نظرية قوية تدفع 
للاعتقاد بأن نظاماً ينسم بالتعقيد. كما هي الحال في أي ثقافة» 
وبالاتصال الكامل بين أجزائها لا يستطيع أن يعمل» فإن مشكلة 
التحليل التراثى هى بالمقدار نفسه قضية تحديد الأجزاء المستقلة كما 
إنها تحد الترايظطاث؛ أي تحديد الفجوات كما الجسور بين هذه 
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الأجداء!7. وإذا كان كنا أن تشكل دور فإن الضورة المتانيبة 
للتنظيم الثقافي: ليست صورة بيت العنكبوت ولا صورة كومة 
الرمل. بل. هي صورة الأخطبوط» الذي تكون لمّاساته في معظمها 
متكاملة على نحو منفصل» ويكون الاتصال العصبي واهياً في ما بين 
هذه اللماسات وفي ما بينها وبين ما يُعتبر الدماغ لدى الأخطبوط» 
ومع ذلك فإن الأخطبوط يتمكن من التجوال ومن المحافظة على 
ذاته» ولو لفترة على أ حالء ككائن حي » ولو كان كاثناً أخرق. 


إن التواصل والاعتماد البيني اللصيق والمباشر بين مفهومات 
الشخص والزمن والسلوك الذي عرضته في هذه المقالة هوء برأيي» 
ظاهرة عامة» حتى ولو كان الشكل الباليني الذاتي خاصاً إلى حدٍ ماء 
وذلك لأن مثل هذا الاعتماد البيني مركوز في الطريقة التي تنتظم بها 
التجربة الإنسانية» وهو نتيجة لازمة حتمية الوقوع في ظل الظروف 
التي تجري بها الحياة البشرية. ولكنه لا يعدو كونه واحداً من عدد كبير 


(47) «لقد أصبح من الظاهر أنه» لكي تتراكم أعمال التكيّف. يجب أن لا يكون هناك 
أي قنوات... من بعض المنغيرات... لأخرى. . . إن الفكرة الْظْمَرَة ة في الغالب في 
الكتابات الفيزيولوجية بأن الأمور كلها ستكون على ما يرام إذا توافرت قنوات كافية ربا 
المشترك... هى فكرة خاطئة. . .» (الكلمات المشددة هى كذلك فى الأصل)» انظر: ./7ا 
للع 204 ب «مأمماء8ظ عطذاومع4فك4 كره «اع 0 1/16 811 6 عضول 00 رلإططقة 5وه]1 

.5 .م ,(1960 ,لإعاةلالا تعلعملا بجعلح) 

بالطبع» إن الإشارة هنا هي لوسائل الترابط المباشر ‏ اي ما يدعوه آشبي #الوصلات 
الأولية»» فأي عنصر متغير لا تكون له علاقات من أي نوع كان بالمتغيرات الأخرى في 
النظام لا يكون جزءاً من ذلك النظام وللاطلاع على بحث لمجموعة المشاكل النظرية الفاعلة 
هناء انظر: .205-18 لصة 171-183 .مم ,.للط1 ,لإططاعة 
وللاطلاع على الحجة القائلة بأن انقطاع التواصل التراثي قد لا يكون منسجماً مع 
العمل الفاعل للأنظمة الاجتماعية التي تحكمها فحسب. بل هو أيضاً يدعم هذا العملء 
انظر: «غلن0 علاأقسمماع8 عمة1 2 هذ وناممعقمه0) عنام طصرزك» رععلمممعط .لا ال 
.902-29 .مم ,(1965) 67 .01 ,اكزعوماممه 11ل انمء 116 
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مباشر إلى حد ماء ويتصل بغيرها على نحو غير مباشر» ويكون 
منفصلاً انفصالاً مطلقاًء من الوجهة العملية» عن الحالات الأخرى. 


وبذلك» فإن تحليل الثقافة لا ينتهي إلى هجوم بطولي «شامل» 
على «تشكيلات الثقافة الأساسية»» التي هي بمثابة «نظام للأنظمة» 
يهيمن على سائر الأنظمة» يمكن أن تُرى منه التشكيلات المحدودة 
مجرد استنتاجات». ولكن تحليل الثقافة ينتهي إلى بحث عن الرموز 
ذات المغزى. وعن ضمامات من الرموز ذات المغزى» وعن 
ضُمامات من ضمامات الرموز ذات المغزى ‏ التى هى النواقل المادية 
للإدراك والعاطفة والفهم ‏ كما ينتهي إلى تبيين الجوانب المتنظمة في 
التجربة الإنسانية المُضَْمَرَة فى تشكيلها. وإذا كان لنا أن نصل إلى 
نظرية للثقافة قابلة للعمل» فعلينا أن نصل إليها عن طريق مراكمة 
الملاحظات حيال أنماط التفكير التى يمكن مراقبتها بشكل مباشر» 
بدايةٌ إلى مجمو عات (عائلات) محدّدة منها ثم إلى مجموعات أكثر 
تنوعاً وأقل ترابطاًء والتي هي» على الرغم من ذلك» أنظمة فكر 
«أخطبوطية» مرتبة» وأماكن التقاء لتكاملات جزئية» وافتراقات 
جزئية» واستقلالاات جزئية. 


كذلك»ء تتحرك الثقافة مثل الأخطبوط ‏ فلا تكون حركتها شاملة 
بحيث يكون هناك تعاضد بتعاون سلس بين أجزائه. لي بحركة 
ضخمة منسّقة للكل» بل هو يتحرك بخطوات مفكّكة غير مترابطة 
لهذا الجزء ثم ذاك» ثم ذياك» حيث تتراكم هذه الخطوات مؤدية إلى 
تغيّر موجّه بكيفية ما. ولندع جانباً الحديث عن الرخويات 
والأخطبوط» فمن المستحيل» أو شبه المستحيل» في هذه المرحلة 
من فهمنا للأمور التنبؤ بالنقطة التي تبدأ فيها بالظهور النبضات الأولى 
في مسيرة التقدم في أي ثقافة من الثقافات والكيفية والدرجة التي 
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ستنتشر بها هذه النبضات عبر النظام. ولكن لا يبدو من غير المنطقي 
القول بأنه إذا ظهرت مثل هذه النبضات ضمن جزء من النظام يتسم 
بالترابط الداخلي الوثيق وبالأهمية الاجتماعية» فإنه يحتمل أن تكون 
ويا" التافعة قوية بذ 

أن أي تطور قد يصيب إدراكات البالينيين حول مكونات 
الشخصية وتجاربهم حيال الزمن أو مفهوماتهم بخصوص اللياقة 
الاجتماعية والأدب سيكون حاملاً فى طياته احتمالات التغيير بالنسبة 
إلى الجزء الأكبر من الثقافة الباليدة: رلست هذه هى النقاط الوحيدة 
التى قد تظهر عندها مثل هذه التطورات (فأي شراء أضاب مفهومات 
الباليتيين أخيال الوجاهة الاجتماعية وأسمنها قد ربد وتذين شوم بدوجة 
متساوية على الأقل)» إلا أنها بالتأكيد من بين الأكثر أهمية» فلو طوّر 
البالينيون نظرة أقل عَفْليّة لبعضهم البعضء أو لو طوّروا إحساساً أكثر 
حركية بالزمن» أو أسلوباً أقل تكلفاً في التواصل الاجتماعي» فسيتغير 
الكثير في الحياة البالينية - ليس كل شيء» ولكن الكثير الكثير - حتى 
لو كان السبب في ذلك أن أياً من هذه التغيرات سيتضمّن» مباشرةً 
وتوآء التغيرات الأخرى» ويؤدي ثلاثئتهم» بطرق مختلفة وفي 
سياقات مختلفة» دوراً حاسماً في تشكيل تلك الحياة. 

وقد تأتي مثل هذه التغيرات الثقافية» نظرياً» من ضمن المجتمع 
الباليني أو من خارجه؛ ولكن إذا أخذنا بالاعتبار أن بالي الآن هي 
جزء من دولة نامية يقع مركز الثقل فيها في مكان آخر ‏ في المدن 
الكبرى في جاوة وسومطرة ‏ فالأرجح أن التغير سيأتي من الخارج. 

ويبدو أن ظهور زعيم سياسي إنساني» مخبراً ومظهراًء لأول 
مرة في تاريخ إندونيسياء سيشكل نوعا من التحدي لمفهومات 
البالينيين في ما يتعلق بمكونات الشخصية» فسوكارنو ليس فقط 
شخصية فريدة وحيّة وقريبة في نظر البالينيين» بل هو أيضاً يتقدم في 


إعزم؟ 


السن أمام أنظارهمء إذا جاز التعبير. وبالرغم من أنهم غير منخرطين 
في تعامل مباشر معهء فهو بالنسبة إليهم «مصاحب» أكثر منه مجرد 
«معاصراء ويبقى نجاحه المميز في تحقيق هذا النوع من العلاقة ‏ 
ليس فقط في بالي» بن في [تدونيسيا كلها عتموما ب هو الطرن في 
الجاذبية التي يمتلكها لدى الجمهور عموما. وكما هي الحال مع 
الشخصيات الكاريزمية» ذات الحضور الاسرء فإن قوته تنبع في 
معظمها من أنه لا يمكن تأطيره ضمن الأصناف الثقافية التقليدية» بل 
هو يفتق هذه التصنيفات بما يؤكد تميزه شخصية شعبية آسرة. والقول 
ذاته ينطبق» وإن بدرجة أدنى على الزعماء الأقل مرتبة في إندونيسيا 
الخديدة» أولتك: السبركازتوات الصغار(الذين: يحتكون بهم مباشيرة) 
الذين بدأوا يظهرون حتى في بالي نفسها”. إن تلك الفردية التي 
رأى بوركهارت أن أمراء عصر النهضة أتوا بها إلى إيطالياء بقوة 
شخصيتهم» وجلبوا معها حالة الوعي الحديث الموصوف ب «الغربي»» 
قد تكون في طريقهاء وإن بشكل مختلف. إلى بالي عن طريق 
الأمراء الشعبويين الجدد في إندونيسيا. 


(48) قد يكون ذا معنى أن الباليني الوحيد الذي وصل إلى مركز مهم في الحكومة 
المركزية في إندونيسيا خلال السنوات الأولى للجمهورية ‏ وكان وزيراً للخارجية لوقت ما 
كان الساتريا الأكبر أمير جيانجارء وهي إحدى الممالك التقليدية في بالي» يحمل ذلك 
«الاسم» الباليني المميّز أناك أغونغ غدي أغونغ» و«أناك أغونغ؛ هو اللقب العام الذي يحمله 
أعضاء العائلة المالكة في مملكة جيانجارء و«غدي» لقب ترتيب الولادة (وهو الموازي للقب 
وايان عند التريوانغسا)» أما «أغونغ»؛ فعلى الرغم من أنه اسم شخصيء فهوء في الواقع» 
صدى للقب 1 وإذا أخذنا بالاعتبار أن لفظتي «١غدي»‏ و«أغونغ» كلاهما تعنيان #كبيرة» 
ولفظة «أناك» د تعني «الإنسان؛» يصيح معنى الاسم عامةً ما يشيه القول «الإنسان الكبيرء 
الكبير» الكبيرة- :وبالفغل كان هو كذلك». حتى فقد الحظوة لدى سوكارتو. أما الزعماء 
السياسيون الأحدث في بالي فقد بدأوا باستعمال أسمائهم الشخصية الخاصة» على طريقة 
سوكارنوء وأسقطوا الألقاب وأسماء ترتيب الولادة والككنى وما إلى هنالك» لكونها 
«إقطاعية» أو «قديمة الطرازة. 
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وعلى نحو مماثل» يبدو أن سياسات الأزمة المستمرة التي 
شرعت بها الدولة» ونشوء شغف في البلاد بدفع الأحداث نحو الذُرى 
بدلاً من إبقائها هادئة بعيداً عن التعقيد» يبدو أن هذا الموقف المستجد 
سيكون تحدياً لمفهومات البالينيين عن الزمن. وعندما توضع هذه 
السياسات» كما هو جار حاليا بشكل متزايد» في الإطار التاريخي 
الذي يميز الروح القو ف في «الدولة الجديدة» في كل مكان تقرنا - 
العظمة الأصلية» الاضطهاد الأجنبي» الصراع الممتد» التضحية 
وتحرير الذات» الحداثة المقبلة - يكون مفهوم العلاقة بين ما يحصل 
الآن وبين ما حصل سابقا وما سيحصل لاحقاً برمته عرضة للتغيير. 

وأخيراًء إن انعدام الكلفة في الحياة المدينية» هو شأن مستجد 
في تلك الحياة» والروح القومية الإندونيسية المهيمنة هناك التعاظم 
في شأن الشباب والثقافة الشبابية» مع تضاءول الشّقة بين الأجيال 
بفعل الغزو» وحتى حصول عكس ذلك أحياناً؛ وروح الزمالة 
العاطفية بين الرفاق الثوريين؛ وروح المساواة الشعبوية الكامنة في 
الأيديولوجيا السياسية» الماركسية وغيرها ‏ كل ذلك يبدو أنه يشكل 
تهديداً للجانب الثالث في المثلث الثقافي الباليني» ألا وهو روح 
الجماعة أو الأسلوب السلوكي. 


أنا أقر بأن كل ما سبق قوله هو من نوع التخمين (ولكن» 
بالنظر إلى أحداث السنوات الخمس عشرة من عمر الاستقلال» فإنه 
ليس من باب التخمين المجرد الذي لا أساس له). وكذلك فإن زمن 
حصول التغير المحتمل في إدراكات البالينيين للشخصية والزمن 
والخلرة وكفية ختمول نهدا اكير ود 7ضرعة وله والاتيعاء 
الذي سيسلكه؛ كل هذه الأمور تبقى فى مجال الغيب الذي لا يمكن 
الفد جف ولعي عاق ذلك سك عل ونه العموم» فإن التنبؤ 
بتفاصيل مجريات الأحداث المحتملة يبقى مستحيلاً. ولكن عندما 
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يحصل التغيير ‏ وهذا ما يبدو لى مؤكداًء وهو قد بدأ بالفعل" _ 
فإن التحليل الذي طورناه فى هذا الكتاب للمفهومات الثقافية بوصفها 
قوف فاعلة :و للقكه نمو عق كلاه ايه مودرات :نا المتاكر العو اهيا 
العامة من تأثير فاعل» إن هذا التحليل سيكون لنا عوناً في اكتشاف 
الخطوط الرئيسية لهذا التغيير» وحركيتهء وحتى ما هو أهم من 
ذلك» مضامينه الاجتماعية. كما إن هذا التحليل لن يكون أقل نفعاء 
وإن بأشكال أخرى ونتائج مختلفة» في حقول أخرى. 


(49) كتيت هذه المقالة في بدايات العام 21965 وللاطلاع على مجحريات الأحداث 
الدراماتيكية التي حصلت في تلك السنة بعد ذلك الوقت» انظر أعلاه الفصل الحادي عشر 


من هذا الكتاب. 
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الفصل (الجاسر) عشر 
اللعب العميق: ملاحظات حول 
صراع الديكة في بالي 


المداهمة 


في أوائل شهر نيسان/ أبريل من العام 1958» وصلت وزوجتي 
إلى قرية بالينية كنا ننوي دراستها دراسة أنثروبولوجية. كنا مصابين 
بالمالاريا وكنا نشعر بالتردد والضعف والحرج. كانت قرية صغيرة يبلغ 
تعداد سكانها حوالى الخمسمئة نسمة» وكانت نائية وكأنها تعيش في 
عالمها الخاص. أما نحن فكنا متطفلين متدخلين من الخارج» على 
الرغم من صفتنا المهنية» وكان أهل القرية يعاملونناء كما هي العادة 
الظاهرة عند أهل بالي في التعامل مع المتدخلين من الخارج : تجاهلونا 
وكأننا لم نكن موجودين» فبالنسبة إليهم» وحتى بالنسبة إلينا أيضاً إلى 
درجة ماء كنا من التّكرات» من الأشباح» أو غير المنظورين. 

انتقلنا للسكن في مجمّع سكني لعائلة كبيرة يخص إحدى 
العائلات الكبيرة الأربع المتنازعة في القرية (وكان سكننا بتدبير مسبق 

من الحكومة المحلية). وفي ما خلا مالك المكان وشيخ القرية» 
الذي كان ابن عمه وصهره. كان الجميع يتجاهلوننا بطريقة يق لا يتقنها 
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إلا البالينيون. كنا نتجول في أرجاء القرية تملأنا مشاعر الحيرة والتردد 
واللهفة والرغبة في نوال رضا أهل القرية» ولكنء» عندما كنا 
نقابلهم» لم يكونوا ينظرون إليناء بل ينظرون من خلالنا وكأنهم 
يحدقون في شجرةٍ أو صخرةٍ ما خلفنا. لم يكن أحد يوجه إلينا 
تحية؛ ولكنء أيضاء لم يكن أحد يعبس بوجهنا أو يوجه لنا كلاماً 
مزعجاًء ولم يكن ذلك» لو حصلء» ليكون أكثر إزعاجاً لنا. ولو 
حصل وغامرنا بالاقتراب من أحدهم (وهو شيء يشعر المرء بما 
يصده عن فعله بقوة في مثل هذا الجو)ء فإنه كان يسير مبتعداً 
بتصميم ولكن بخطوة توحي باللامبالاة. ولو حصل وحاصرناه جالساً 
أو متكتاً إلى جدارء فإنه لم يكن ليقول شيئاء أو أنه يتمتم «نعم» ‏ 
وهي كلمة لا تعني شيئاً للبالينيين. طبعاًء كانت لا مبالاتهم مدروسة؛ 
فقد كان القرويون يراقبون كل حركة نقوم بهاء كما كان عندهم كم 
هائل من المعلومات الدقيقة عن هويتنا وعما كنا بصدد القيام به. إلا 
أنهم كانوا يتصرفون وكأننا غير موجودين» وكان سلوكهم هذا يُقصد 
منه إشعارنا بذلك تماماً. 


وهذا شأن عام في بالي» فحيثما كنت في إندونيسيا قبلآ» وفي 
المغرب مؤخراًء حين كنت أصل إلى قرية جديدة» كان الناس 
يتقاطرون من كل جانب ليشاهدوني عن قرب» وحتى ليتلمسوني 
كذلك. أما في القرى البالينية» وخاصة تلك التي تقع خارج المسار 
المعتاد للسياح إجمالاًء فلا يحدث شيء على الإطلاق. ويستمر أهل 
القرية في حياتهم المعتادة» في مشيتهم المتثاقلة» في ثرثراتهم. في 
تقديم عروضهمء في تحديقهم في الفراغ» في حمل سلالهم» بينما 
يمضي المرء في تجواله يصاحبه ذلك الشعور الغامض بأنه روح خارج 
جسدها. ويصح هذا القول على المستوى الفردي» فعندما تقابل بالينياً 
للمرة الأولىء فهو يبدو وكأنه لا يحس بوجودك إطلاقاً: ويحسب 
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تلك العبارة التي أصبحت شهيرة بعد استعمال غريغوري باتيسون 
ومارغريت ميد لهاء فإنه يكون «بعيداً»!" . ثم إنه - بعد يوم أو أسبوع 
أو شهر (وقد لا تأتي تلك اللحظة السحرية أبدا بالنسبة إلى البعض) - 
يقرر الباليني» ولأسباب لم أتمكن من سبرها تماماء أنك شخص 
حقيقي فعلاًء فيصبح شخصاً دافئ المشاعر حساساًء متعاطفاًء ولكنه 
يبقى» بكونه بالينياًء محتفظأً بسيطرته على ذاته وسلوكه. وبهذا تكون 
قد اجتزت خطأً معنوياً أو ميتافيزيقياً وهمياً. ومع أنك لا تحظى 
بمعاملة بالينية تماماً (فلا يحظى بذلك إلا من ولد كذلك)» فعلى 
الأقل تصبح إنساناً معيناًء ولا تعود تُعامل وكأنك غيمة أو نفخة من 
الريح. وتتغير هيئة العلاقة تغيراً جذرياًء حيث تصبح» في معظم 
الحالات» علاقة أُطف ومودة تقريباً - يخف التوتر وتصبح العلاقة أقل 
كلفة وتتسم بمقدار متزايد من المرح والتهذيب واللطف. 


كناء زوجتي وأناء لا نزال في مرحلة نفخة الريح» وهي حالة 
مقلقة مثبطة تمامأء يشعر المرء فيها بالشك فى ما إذا كان شخصاً 
حقيقياً فعلآء عندماء بعد مرور حوالى ار أيام على وجودنا 
هناك؛ أقيمت في ساحة القرية العامة مباراة لصراع الديكة كان القصد 
منها جمع المال لبناء مدرسة جديدة. 


وفي ما خلا بعض المناسبات الخاصة» فإن صراع الديكة 
مخالف للقانون في بالي تحت النظام الجمهوري (كما كانت تحت 
النظام الهولندي» ولأسباب تختلف كثيراً)» ويعود ذلك بمعظمه إلى 
دعاوى التّقى التي تصاحب الروح القومية» فأهل طبقة النخبة» وهم 


(1) مه ,«عاعه ج00 عن 7له 8‏ ,154620 أعنمع د11 ل0هد جمدع 821‏ زرمعع:01) 
]0 لإمسعلهموهمة عاره7 ببعل8 عط 01 كمملعمعتاطبط لفلععم5 ,كتدراعل عتطورمعومامم 
.8 .م ,(1942 روععمع ك5 كه لإلوعلدعة عاعهلا بجعل8 علءه ل بوعل8) 11 .1ه0؟ روعممعء ع5 
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ليسوا ممن يتصف بالتقوى» يشعرون بالقلق على مصلحة الفلاح 
الفقير الجاهل الذي يقامر بأمواله كلها فى مثل هذه المباريات» 
وبالقلق حيال ما سيقوله الأجانب عن أهل البلاد إذا رأوا مثل هذه 
المشاهدء. كما يبدون القلق على الوقت الذي يضيع فيهاء بينما هو 
يجب أن يُستخدم في جهود بناء البلادء فأهل هذه الطبقة ينظرون إلى 
صراع الديكة على أنه فعل «بدائي» «متخلف» «غير تقدمياء 
وبالعمومء هو لا يليق بأمة تطمح إلى مستقبل أفضل. وهي» لذلك» 
تحاول وضع حد لتلك الممارسة. وإن بشكل غير منهجي» كما 
تحاول وضع حد لممارسات محرجة أخرى مثل .تدخين الأفيون 
والاستعطاء وكشف الأثداء. 


إلا أن ممارسة صراع الديكة» بكونها جزءاً من «طريقة الحياة 
في بالي»؛ تمضي في طريقهاء وبوتيرة غير عادية» كما حصل في 
زمن «حظر المشروبات الكحولية» (في أميركا) حيث لم يضح الحظر 
حداً نهائياً لاستهلاك الكحول هناك» وكما يحصل اليوم بالنسبة إلى 
تدخين الماريوانا. وكما حصل في حالة حظر الكحول ويحصل في 
حالة الماريواناء» فإن الشرطة تداهم أمكنة النشاطات المخالفة للقانون 
(وكانت قوات الشرطة» في العام 1958 على الأقل» بمجملها تقريبا 
من غير البالينيين» بل من الجاويين)» وتصادر الديكة والمهاميز 
المستعملة في المباريات» وتغرّم بعض الأشخاص» وحتى إنها من 
حين لآخرء كانت توقف بعضهم وتكشفهم تحت الشمس الاستوائية 
الحارقة لمدة يوم يوم كامل لتجعل منهم عبرةً عملية للآخرين» إلا 
أن الآخرين لا يعتبرون» على الرغم من أن بعض هؤلاء يلاقون 
حتفهم أحيانا. 

ونتيجة لذلك» فقد كانت المباريات تقام عادةً في زاوية منعزلة 
من إحدى القرى تحت نصف ستار من السرية» وكان هذا يخفف 
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قليلاً من زخم الحدث ‏ ليس كثيرأء ولكن ليس من طبع الباليئيين أن 
يهتموا مطلقاً لو أدى ذلك إلى تخفيف زخم المباراة. إلا أن الأمر 
كان مختلفاً في هذه الحالة: ربما لأنهم يجمعون الأموال لبناء 
المدرسة» ولم تكن الحكومة قادرة على توفير هذه الأموال لهمء 
ربما لأن مداهمات الشرطة كانت قليلة فى الآونة الأخيرة» ريماء 
كما علمت لاحقاًء لأنهم كانوا قد دفعوا الرشاوى الضرورية وكانوا 
يظنون أن باستطاعتهم المجازفة بإقامة المباراة في الساحة المركزية 
للقرية» حيث يجتذبون جمهوراً أكبر وأكثر حماساً دون أن ينتبه لهم 
رجال القانون. 


لكنهم كانوا مخطئين » ففى وسط المباراة الغالثة. وبينما كان 
المئات من الأشخاص بمن فيهم أنا وزوجتي» منصهرين في جسد 
إنساني كبير واحد» متحلقين حول الحلبة» سُمع هدير شاحنة ملأى 
برجال الشرطة المسلّحين بالبنادق الآلية الرشّاشة تقترب من المكان. 
وبينما كان الجمهور يصيح «الشرطة! الشرطة!» كان رجال الشرطة 
يقفزون من شاحنتهم ويتوجهون إلى مركز الحلبة وهم يلوّحون 
ببنادقهم كما يفعل رجال العصابات في السينماء إلا أنهم لم يبلغوا 
حد إطلاق النار. وتفرق الجمهور وتفسّخ الجسد الكبير وتطايرت 
مكوناته شذر مذر. وتراكض الناس على طول الطريق» وأخذوا 
بالاختفاء بالقفز فوق الجدران والاختباء تحت المنصات» والانطواء 
خلف ستائر الجريد والخيزران» والإسراع في تسلّق شجرات جوز 
الهند. أما الدّيكةء التي كانت مسلحة بمهاميز فولاذية حادّة بما يكفي 
لقطع إصبع أو إحداث جرح في القدمء فقد كانت تتراكض عشوائياً 


وعملاً بالمبدأ الأنشروبولوجي القائل «عندما تكون في روما (افعل 
كما يفعل الرومان)»» فقد قررنا زوجتي وأناء وإن كنا أبطأ قليلاً في 
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ذلك من سائر الجمهورء أن علينا أن نحذو حذو الناس ونجري بعيداًء 
فعدونا على طول الشارع الرئيسي في القرية متجهين شمالاء بعيداً عن 
مكان إقامتناء وما ذلك إلا لأنه تصادف وجودنا على ذلك الجانب من 
الحلبة فى ذلك الوقت. ويبلوغنا منتصف الطريق تقريباً» مر بنا أحد 
الاريك وانحنى فجأةٌ ليدخل مجمعاً سكنياً ‏ تبين في ما بعد أنه 
مكان سكنه ‏ وعندما نظرنا أمامنا ولم نر شيئاً سوى حقول الأرز 
والمساحات المفتوحة وبركاناً مرتفعاً فى المدى» لحقنا به إلى حيث 
ذهب. وبينما كنا ثلاثتنا تتشقلب في دخولنا باحة المجمّع» هيّت زوجة 
الرجل» التي يبدو أنها كانت معتادةً على مثل هذا الموقف» ونصبت 
منضدة بسرعة وغطتها بشرشف ووضعت حولها ثلاثة كراسي 
وحضّرت ثلاثة أكواب من الشاي» وجاسنا ثلاثتناء من دون أي كلام» 
وبدأنا بارتشاف الشاي» محاولين استعادة رباطة جأشنا. 


وبعد لحظاتء» جاء أحد رجال الشرطة يسير بمهابة داخلاً إلى 
باحة المجمعء باحثاً عن شيخ القرية. (فالشيخ كان حاضراً في 
المباراة» بل إنه كان هو من نظمها أصلاً. وعندما وصلت شاحنة 
الشرطة هرب باتجاه النهر وتعرّى من مئزره وغطس في النهرء لكي 
يدّعى فى ما بعد وحين يجده رجال الشرطة. وهو يحثو الماء على 
رأسهء أنه كان يستحمٌ في النهر وأن لا علم له بالقضية كلها. ولكن 
الشرطة لم تصدقه وأجبروه على دفع غرامة بلغت ثلاثمئة روبية 
ججمعت من أهالي القرية). وعندما نظر الشرطي في الباحة ورآني 
وزوجتى جالسين هناكء نحن «البيض»» جاءت ردة فعله المتأخرة 
بمفاجأة عقدت لسانه. ولما استعاد قدرته على الكلام اقترب منا 
وسألنا ماذا كنا نفعل هناك. وهب مضيفناء الذي لم يكن قد جلس 
معنا أكثر من خمسة دقائق» توأ للدفاع عناء وأخذ يشرح للشرطي 
بانفعال عن هويتنا وعملناء وكان شرحه مفصلا ودقيقاء حتى |5 
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أصبت بدهشة كبيرة» وخاصة أنني لم أكن قد تبادلت الحديث خلال 
إقامتي لأكثر من أسبوع في القرية حرى ب مالك الدار التي كنت 
أقيم فيها ومع شيخ القرية. وحدّق مضيفنا في عيني الشرطي الجاوي 
بتحدٌ ظاهر قائلاً له إن لدينا كامل الححق :في الوا جل هناك. وأخبره 
إننا أستاذان أميركيان؛ وإن الحكومة قد أذنت لنا بما نفعل» وبأننا فى 
القرية لدراسة التراث؛ وبأننا سنكتب كتاباً لإخبار الأميركيين عن 
بالى. كما أخبره أننا كنا هناك نحتسى الشاي طيلة فترة بعد الظهر وأن 
ليس لدينا أي علم بمياراة صراع الديكة. والأكثر من ذلك» نحن لم 
نلتق د ل ا 1 ويبدو أنه قد ذهب إلى المدينة. 
وتراجع الشرطي متقهقراً بخطوة منتظمة. وكذلك غادرنا نحن يعد 
مضي وقت كافٍ» ونحن نشعر بالذهول الممزوج بالارتياح لنجاتنا 
من هذا الإشكال ولتمكننا من تفادي السجن. 


ومع قدوم صباح اليوم التالي» كانت القرية بمثابة عالم جديد 
مختلف تماماً بالنسبة إلينا فقد غدونا ليس فقط أشخاصاً غير أخفياءء 
بل أصبحنا فجأةٌ بؤرة للاهتمام ومحطأ لفيض من العاطفة الدافئة 
والرعاية» وما هو أكثر من ذلك» أصبحت صحبتنا مصدر تسلية» 
فقد أصبح في معلوم الجميع أننا كنا قد هربنا كما هرب أهل القرية. 
وكانوا يسألوننا عن ذلك مراراً وتكراراً (وأرجّح أنني قد سردت 
الحكاية بتفاصيلها الصغيرة خمسين مرة مع انقضاء ذلك النهار). 
بلطف ومودة. وإنما بإلحاح» وهم يداعبوننا: «لماذا لم تبقيا في 
مكانكما وتخبرا الشرطة من أنتما؟» «الماذا لم تقولا للشرطة إنكما 
كنتما تتفرجان على المباراة فحسب وأنكما لم تراهنا عليها؟» «هل 
كنتما فعلا خائفين من تلك الينادق الصغيرة؟» ويمتلك البالينيون حسا 
حركياً مميزاًء وحتى عندما يكونون في حالة هروب لإنقاذ حياتهم 
(أو» كما حصل بعد ثماني سنوات» لتسليم حياتهم)» ومع أنهم من 
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أكثر شعوب الأرض اتزاناء فقد كانوا يقلدون بابتهاج حركاتنا في 
حالة الهروب عندما كنا نعدو ولا نلوي على شيء» ويقلدون تعابير 
الهلع على وجهينا في حالة الهرب. ولكن الأهم من ذلكء كان 
الجميع مسرورين للغاية» وحتى مندهشينء» لأننا لم «نُبرز أوراقنا» 
(وكانوا يعلمون بشأنها أيضاً) ونثبت موقعنا بوصفنا زواراً مميّزين» 
وأنناء بدلا من ذلكء. أظهرنا تضامننا معهم. وكانوا هم الآن بمثابة 
أهل قريتنا. (وفي الواقع» كان ما أثبتناه هو ججبنناء ولكن حتى في 
ذلك» كان هناك نوع من روح الزمالة مع أهل القرية.) وحتى الكاهن 
البرهمي». وهو رجل عجوز وقورء كان في منتصف رحلته إلى 
السماءء وكان» بسبب ارتباطه بعالم الأرواح السُفلي» بعيداً عن أي 
صلة» ولو من بعيد» بصراع الديكة». وكان متنائيا يصعب حتى على 
البالينيين أن يقاربوه.ء حتى ذلك الكاهن دعانا إلى باحة منزله ليسألنا 
عما حصلء وكان يضحك ضحكات مكتومة لدى سماع روايتنا 
لغرابتها الفريدة. 


فى بالى» عندما تتعرض للمضايقة المازحة فمعنى ذلك أنك 
مقبول في المجتمع. وهكذا كانت هذه الحادثة هي نقطة التحول في 
علاقتنا مع مجتمع القرية» وبذلك أصبحنا «من أهل القرية» بالمعنى 
الحرفى وانفتحت القرية لنا برمتهاء وربما ما كان ذلك ليحصل لولا 
تلك الحادثة (فلم يكن من المحتمل بالنسبة إلي أن أصل إلى ذلك 
الكاهن» كما إن مضيفنا الذي جمعتنا به الصٌّدفة فى ذلك الهروب 
أصبح أحد أفضل المخبرين لي)ء وقد حصل ذلك بسرعة ما كانت 
لتكون لولا الحادثة. أنا لا أنصح أحداً بأن يجعل نفسه عُرضةً لأن 
تلقي الشرطة القبض عليه في مداهمة لشرطة الآداب أو السلوك» 
وهذه وصفة لا يمكنني تعميمها في سبيل الوصول إلى حالة من 
الألفة والانسجام مع السكان. وهي حالة ضرورية للباحث 
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الأنئروبولوجي في عمله الميدانيء» إلا أن هذه الوصفة فعلت 
العجائب في حالتي» فقد أدت إلى أن يقبلني المجتمع قبولاً تاماً 
وفورياً وفائقاًء ذلك المجتمع الذي يصعب على من هو خارجه التفاذ 
إليه. وقد منحتني هذه الحالة نظرة مباشرة من الداخل إلى جانب من 
جوانب «الذهنية الفلاحية» لا يحصل عليها الباحثون الأنثروبولوجيون 
الذين لم يُتح لهم الحظ أن يفروا مع الفارين (من الأشخاص موضوع 
دراستهم) من وجه السلطات. وريما الأهم من ذلك كلهء أن هذه 
الحالة وضعتني سريعاً في موقف يؤدي إلى مزيج من التفججر العاطفي 
وحرب المكانات والدراما الفلسفية عميقة المغزى بالنسبة إلى 
المجتمع الذي كنت أرغب في فهم طبيعته الداخلية. وبحلول وقت 
مغادرتي للقرية» كنت قد أمضيت من وقتي في النظر في صراع 
الديكة بقدر ما أمضيت فى دراسة السحر وعمليات الري وطبقات 


المجتمع وعادات الزواج. 


عن الديكة والرجال 


إن بالى» بما هى كذلك أساساًء مكان مدروس جيداًء فقد 
تعّضت أساطيرهاء والفنون والطقوس والتنظيم الاجتماعي» وأنماط 
تربية الأطفال» وأشكال القوانين» وحتى أنماط الغشية والسبات التي 
تصيب الناس فيهاء كلها فُحصّت بجزثياتها الدقيقة للعثور على آثار 
من تلك المادة المراوغة التي سمتها جاين بيلو (8610 986ل) «المزاج 
الباليني»©. إلا أن ممارسة صراع الديكة» في ما خلا بعض 
الملاحظات العابرة» لم يلتفت إليها أحد تقريباء على الرغم من أنها 


(2) عدء«نله8 أودده::1<24 ,.لء ,ماع82 عصعة نهذ «رمعمسةء1 عععصتلده عط1» ,ماءه .3 
.85-110 .مم ,(1970 رووعءط ترزانوسع كلملا وتطصسامن) ععلده لا بوع[!) وبرمدوكظ تءعصااين 


في الأصل نشر عام 1935. 
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اانه شدي اناك قز وان "جوضن فوسل الك وق 
بذلك» لا تقل أهمية في الكشف عن الهوية البالينية عن تلك الظواهر 
الأخرئ الباروة الت يحتفي بدراستها الأندرويولوجيون97.:فكها أن 
طبيعة الأميركي تظهر في ملعب الكرة أو في مضمار الغولف أو 
مضمار السباق أو على طاولة البوكرء فإن طبيعة الباليني تظهر في 
حلبة صراع الديكة» فالحق هو أن الديكة تتقاتل هناك ظاهراً فقطء 
إن من يتقاتل هناك في الواقع هم الرجال. 


لا يمكن لأي شخص أمضى في بالي مدة من الزمن أن لا 
يلاحظ التماهي النفسي العميق بين الرجال البالينيين وديوكهم/ 
قضبانهم. وازدواج المعنى هنا مقصود”*". والمعنى المزدوج له التأثير 
نفسه في اللغة البالينية كما في الإنجليزية» وصولا إلى النكات 
القديمة نفسها واللعب على الكلام نفسه والبذاءات الباهتة ذاتها. وقد 
أشار باتيسون وميد إلى أنه» وتمشياً مع التصور الباليني للجسد على 
أنه مجموعة من الأعضاءء كل منها له ذاتيته الحيوية المستقلة» فإن 
القضيب يُنظر إليه على أنه قضيب منفصل يعمل بذاته» على أنه عضو 
جنسي نقّال له حياته الخاصة*. ومع أنني لا أمتلك من المعطيات 


(3) إن أفضل وصف متوفر لممارسة صراع الديكة هو ذاك الذي نجده عند: 826508 
.24-25 .هم ,.1510 ,لهه81 لمة 

ولكنه يبقى مختصراً وعمومي الطابع. 

(#) كلمة عاء00 الإنجليزية تعني #ديك4» ولكنها تستعمل في العامية الفظة بمعنى 
قضيب الرجل أو الإحليل. 

(4) المصدر نفسهء ص 26-25. إن صراع الديكة هو ظاهرة غير عادية في الثقافة البالينية 
بكونه نشاطأً اجتماعياً أحادي الجنسء» يستثنى منه الجنس الآخر تماماً وبشكل واضح. ليس 
للتمييز الجنسيء في المعتاد من الثقافة البالينية» أثر كبير في معظم النشاطات العامة» حيث 
يشترك الرجال والنساء» على قدم المساواةء عادة زوجين زوجين» فمن الدين إلى السياسة إلى 
الاقتصاد إلى النّسَب إلى اللباس» نرى أن بالي مجتمع لا يميز بين الجنسين (5©ونهتا) » وهذا 
واقع تعبر عنه بوضوح العادات والرموز الاجتماعية. وحتى في السياقات التي لا يؤدي فيها- 
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اللاشعورية ما يمكنني من إثبات أو دحض هذه الفكرة الغريبة» فإن 
الواقع هو أنها تفن :زموزاً ذكورية بامتياز» وهي حقيقة لاريب فيهاء 
وهي واضحة تماماً للبالينيين» كما إن الماء يجري ولك 


تزخر اللغة الوعظية اليوميةء في جانبها الذكوري». بالصور 
الديكيةء فكلمة سابونغ (8صناطة5)» التي تعني «ديك» (وهي كلمة 
تظهر في النقوش العائدة إلى العام 922 م)» تُستعمل مجازياً لتعني 
«بطل؟ أو «محارب» أو «بطل مناصر» أو «رجل موهوب في الغواية 
أو السحر» أو المرشج سياسي» أو «رجل عازب» أو «رجل عبَّوق أو 
متأئّق» أو «رجل جدذَاب للنساء» أو «رجل قوي أو قاس». ويقارّن 
الرجل المتفاخر الذي يفوق سلوكُه أو مظهرّه مكائته الحقيقية بالديك 
الذي لا ذيل له والذي يتبختر وكأن له ذيلاً عظيماً. ويُشْبّه الرجل 
اليائس الذي يقوم بمحاولة أخيرة بائسة غير عقلانية لينقذ نفسه من 
موقف ميؤوس منه بالديك المحتضر الذي يقوم باندفاعة أخيرة نحو 
معذّبه ليجره معه إلى الهلاك. ويُّقارّن البخيل الذي يعد بالكثير ولا 
يعطي إلا القليل ثم هو يضنٌ بذلك بالديك الممسوك من ذيله يحاول 
القفز على ديك آخر ولكن لا يطاله. ويُسمى الشاب المراهق المؤمّل 
للزواج الحيِّي مع الجنس الاخرء أو الشخص المعيّن في وظيفة 
جديدة ويحاول أن يقدم عن نفسه انطباعاً حستاًء يُسمى «ديكاً 
مصارعاً يُحبس في القفص للمرة الأولى)”©. وكذلك تُشبّه 


النساء دوراً كبيراً ‏ الموسيقى» الرسمء بعض الأنشطة الزراعية - فإن غيابين وهو غياب نسبي 
في أي حال» هو قضية أمر واقع» ليس مفروضاً من المجتمع بالإكراه. ولكن الاستثناء الأبرز 
لهذا النمط العام هو صراع الديكة» الذي يمارسه الرجال حصرياً ولتعة الرجال حصرياً 
(فالنساء ‏ على الأقل البالينيات ‏ لا يشاهدن هذه المباريات حتى). 
(5) .39 .م ,(1958 ,[.طم .ه] تهملهمآ) مضمءط عنرمل ع[ كه ترهط 11:6 ركهدعالإه110 .0 
في تلك القصيدة القصصية مقطع (رقم 17) يصف العريس اللمترددء فهناء يجيب جايا 
براناء وهو بطل أسطورة بالينية عسكرية قديمةء سيده الذي قدم له أجمل الإماء من بين - 
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المحاكمات في المحاكم والحروب والنزاعات السياسية وخصومات 
الميراث» والمجادلات في الشارع كلها بصراع الديكة©. وحتى 
جزيرة بالى اتمشهاء كما تظهر على الخريطة» بشكلها الذي يشبه ديكاً 
صغيرأٌ تلئا ثقة» ممتد الرقبة» مشدود الظهر» ٠‏ مرفوع الذيل» 
مستعداً أبدأ في موقف تحدٌّ أمام جاوة الكبيرة العاجزة””. 


ولكن الحميمية التي تجمع الرجال بديوكهم هي أكثر من 
مجازية. إن الرجال البالينيين» أو على الأقل في غالبيتهم الساحقة 
يمضون الكثير الكثير من أوقاتهم مع ديكتهم المفضلة» في تفريشها 
وهندمتهاء وإطعامهاء والحديث عنهاء وتجريبها (تحريشها) ضد 
بعضها البعض. أو فقط في التحديق إليها بمزيج من الإعجاب 
والاستغراق. وكلما رأيت مجموعة من الرجال البالينيين جالسين 
القرفصاء باسترخاء في حظيرة المجلس أو في الطريق بطريقتهم 
المميزة حيث تندفع أوراكهم نزولاً نحو الأرض» وتبرز أكتافهم إلى 
الأمام وترتفع ركبهم إلى الأعلى» عندما يكونون في هذه الوضعية» 
يكون نصفهمء إن لم يكن أكثرء يمسكون بديك في أيديهم» بين 
أفخاذهم» ينططونه بلطف لتمرين ساقيه وتقويتهماء أو ينفشون ريشاته 


0 7 لم تخظر في بلي حتى 0 الديك المقاتل ة ا أنا في 
حميّتي/ وحيدٌ/ فلم تشب في روحي ألسنة اللهب تلك». 

(6) انظر: ,(1932 ,آاعة[! .0 تعدودآ] ع1) ناه سمج اراءء مده أء8 رومعهع]1 .8 ./7 

.«قاه» ععلهنا عرعله1 

(7) هناك في الواقع أسطورة قديمة تقول بأن انفصال بالي عن جاوة كان نتيجة فعل 

قام به أحد القادة الدينيين الأقوياء في جاوة» وهو كان يرغب في حماية نفسه من أحد 

الأبطال التاريخيين في بالي (وهو الجد الأعلى لطبقات الكاستريا) الذي كان مولعاً بالقامرة في 

مياريات صر اع الديكة ٠‏ انظر : -لك:21 هذ كنك !3 عدا[ زون[امذ! ه1بمع4. ,كدمعالزهه11 6 

.1854 .م ,(1964 ,.[141 .اانا عطععلم12له11-ل:م10! تسدلععاممسق) ببمنعناء؟1 عدعدطاع8 
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بتلذذ غريب» أو يدفعون به مقابل ديك الجيران لتحميسه» ثم بسحبه 
إلى الخلف بين الخاصرتين لتهدتته من جديد. ويحدث من وقت 
لآخر أن يتحسس الرجل ديكا آخر بمداعبته بالطريقة نفسها لبرهة» 
لكنه يفعل ذلك بالانتقال ليقرفص خلف الديكء» بدلاً من أن يُمرّر 
الديك إليه وكأنه مجرد حيوان نكرة. 


وفي باحات المنازل المحاطة بالجدران العالية» حيث يقيم 
الناس» نجد الديوك المعدَّة لمباريات الصراع تُحفظ في أقفاص من 
الخوص أو الجريد التى تُتَمّ ل فى المكان باستمرار لإعطاتها المقادير 
الخترازية الففلى مق الشمين 'والظل» ويجرق إظعام الديكة يموجب 
نظام غذائي خاصء يتغير نوعاً ما من حالة إلى أخرى بحسب 
نظريات المالكين» ولكنه يتألف أساساً من الذرة التى تُنخل لإزالة 
الشوائب بعناية أكبر من نخلها عندما تكون تُعّد لاستهلاك مجرد 
الآدميين» ثم تقدّم تلك الذرة إلى الديك حبةٌ حبة. ثم يؤتى بالفلفل 
الأحمر ويدفع به في مناقير الديكة وفي أَسْتاها للتشديد من عزمها. 
ويجري تحميمها بمستحضر خاص من الماء الدافئ والأعشاب الطبية 
والزهور والبصل الذي يُستخدم في تحميم الأطفال» وبنفس الوتيرة 
بالنسبة إلى الديك الممتاز. ثم يُقص غُرْف الديك ويزّين ريشه 
وتُشذب شوكات رجليه وتُدلّك ساقاه» ثم يجري تفحصّه للتفتيش 
عن أي خلل محتمل كما يتفحص تاجر المجوهرات ماساته. وقد 
يُمضى الرجل المشغوف بالديكة» الممتلىئ حماسة لذلك بالمعنى 
الحرفي للكلمة» قد يُمضي معظم حياته مع الديكة؛ وحتى أولئك 
الرجال»ء وهؤلاء هم الأكثرية الساحقة» الذين لم يبلغ بهم الشغف». 
رغم حدتهء أن ينجرفوا بالكامل مع هذه الهواية» قد يُفرط في إمضاء 
الوقت بصحبة دِيَكْتِه» وليس هذا بنظر المراقب الخارجي» بل برأيهم 
هم أيضاً. وكما يقول صاحب البيت الذي كنت أنزل فيهء «أنا 
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مهووس بالديوك»؛ وهو يعتبر من الهواة العاديين بالمقاييس البالينية؛ 
وكان يردد هذه العبارة بيئما كان ينقّل أقفاصه ويحمم ديوكه أو 
يطعمها. ثم يضيف : «كلنا مجانين بالديوك». 


إلا أن لهذا الجنون أبعاداً أقل وضوحاً»ء فعلى الرغم من صحة 
القول بأن الديوك هي تعبير رمزي أو تضخيم لذات صاحبهاء تلك 
الذات النرجسية الذكرية التى نجد مثيلاً لها فى خرافات حيوانات 
إيسوب (م0ه4)» فإنها أيضاً تعبير - وهو تعبير مباشر نوعاً ما عما 
يراه البالينيون القَّلْبِ أو العكس المباشر للمكانة الإنسانية جمالياً 
وأخلاقياً وميتافيزيقياً: الحيوانية. 


إن نفور البالينيين من أي سلوك يمكن اعتباره حيوانياً هو نفور 
واضح ومؤكد. وهذا هو السبب في أن الأطفال لا يُسْمَح لهم بالحبو. 
وعلى الرغم من جرمية زنى المحارم والاستنكار الذي يقابل به في 
المجتمع» فإنه يبقى أقل فظاعة من معاشرة الحيوانات. (عقوبة 
الجريمة الثانية هي الموت غرقاًء والأولى إجبار الرجل على العيش 
كالحيوانات)" .وجري اتفيرين معظم الخناطين ددن الشحت 
والرقص والطقوس والخرافات ‏ بشكل حيوان واقعي أو خيالي. 
ويتكون الطقس الأساسي من طقوس البلوغ بِبَرْد أسنان الطفل لكي لا 
تبدو كأنياب الحيوانات. حتى عملية الأكل» وليس فقط التغرّط» 
تُعتبر عملية مقرّزة» بل وحتى بذيئة» وتجري بتعجل وبالسر» وذلك 


(8) الزوجان اللذان يمارسان زنى المحارم يران على لبس نير الخنازير على 
رقابهم والزحف إلى إناء طعام الخنازير والأكل منه بأفواههم هناك. انظر: ,واء8 .ا 
أم ه1720 ...له ,ماع88 تصذز «رتله8 صذ كمال مغ عستستماعء كمرماكيات» 

.49 .م ,كبرفدكظ بعسداينه 
عن فظاعة جريمة معاشرة الحيوانات عموماًء انظر: 56ع:9/ه8 ,54620 0هة دمدعاد8 
2 .] ,كأكبرأعد4 عنمو ععماوطط ه ,ععاعه جه 
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لارتباطها بالجانب الحيواني. وحتى التعثّر أو السقوط أو أي سلوك 
أخرق منظر دنه تميس السط الوذه اضيا جه انهاه ولن اسه 
النيوك. وسيضن اللميرانات المت خدة + القيزان» اليظ دالت لها تحمل 
أي مغزى عاطفي» فإن موقف الباليتيين تجاه الحيوانات هو موقف 
النفورء حتى إنهم يعاملون كلابهم الكثيرة ليس فقط بِعْلْظة بل أيضاً 
بقسوة تقرب من حد المرض. وحين يتماهى الرجل الباليني مع 
ديكه» فهو يتماهى ليس مع ذاته العلياء أو حتى مع قضيبه فحسب» 
بل هو يتماهى في الوقت ذاته مع أقصى مخاوفه وأحقاده؛ وبكونه 
ذلك الكائن المزدوج الشعور» فهو يتماهى أيضاً مع مصدر فتنته - 
«قوى الظلام». 


إن الرابط واضح تماماً بين الديوك وهواية صراع الديكة مع 
هكذا قوى. مع الشياطين الحيوانية التي تهدد باستمرار باقتحام تلك 
المساحة الصغيرة التي نظفها الباليني من شوائب الحياة ليبني فيها 
حياته؛ فالشياطين تهدد باقتحام هذه المساحة والتهام ساكنيها. 
وبذلك» فإن أي صراع ديكة» هو في مُنطلقهء قربان من الدم 
المسفوح.ء يقدمء مع التراتيل التعبّدية المناسبة» إلى الشياطين لتهدئة 
جوعها العتيق إلى لحوم البشرء فلا يُقام احتفال إلا بعد إجراء هذا 
القُربان. (فلو حصل أن صرف النظر عن هذا القربان» فسيكون حتمياً 
ا ل ا ل ل 
روح غاضبة ليأمر بتصحيح هذا السهو). وتدخل مثل هذه القرابين 
في العبادات الجماعية التي تأني استجابة للكوارث الطبيعية ‏ 
المرض» فشل المحاصيلء تفجر البراكين ‏ بشكل دائم تقريباً. وفي 
ذلك العيد الشهير في بالي» اليوم الصمت/ التهدئة» (نجيبي)» حيث 
يجلس الجميع صامتين بلا حراك لتجنب الاحتكاك مع الشياطين التي 
تنتشر مطرودةً من الجحيم مؤقتأء حتى ذلك العيد تسبقه» في اليوم 
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السابق» مباريات صراع الديكة على نطاق واسع (وتكون قانونية في 
هلم الخالة) في كل قرية أمن فر الجزيرة تقريياً. 


ففي صراع الديكة» ينصهر الإنسان والحيوان» والخير والشرء 
الأنا والهوء القوة الخلاقة للرجولة المُثارة والقوة المدمرة للحيوانية 
الفالتة» تنصهر كلها في مسرحية دموية من الحقد والقسوة والعنف 
واتبوك.ولذلف فليس ”ين المسعر يبه ومن قافوة ل لعافت 
عندما يأخذ صاحب الديك الفائز جثة الديك الخاسر ‏ وغالباً ما 
تكون الجثة ممزقة أشلاءً على يد صاحب الديك الخاسر فى نوبة من 
الغضب الشديد ‏ إلى منزله ليأكله» يكون ذلك بمشاعر ممزوجة من 
الحرج الاجتماعي» والتعالي المعنوي» والاشمئزاز الجمالي والبهجة 
الوحشية. كما إنه من غير المستغرب أن يندفع الرجل الذي يخسر 
مباراةً مهمة بتحطيم أضرحة عائلته ويأخذ بشتم الآلهة» وهذا يشكل 
فعل انتحار ميتافيزيقى (واجتماعى). وكذلك عندما يريد البالينيون 
إقامة شبيه على الأرض للجنة والجخيع فإنهم يقارنون الأولى بحالة 
شخص كان ديكه قد ربح المباراة للتو» والأخرى بحالة رجل خسر 
ديكه المباراة. 


المباراة 


تقام مباريات صراع الديكة (تيتادجين (680[682)؛ سابوتغان 
(مهعسصد525)) على حلبة تبلغ مساحتها خمسين قدماً مربعاً. وتبدأ عادةٌ 
حوالى عصر النهار وتمتد لثلاث أو أربع ساعات» حتى الغروب. 
وهي تشمل تسع أو عشر مباريات (سيهيت (66560)) في برنامجها. 
وتشبه كل واحة من المباريات أخواتها في النمط العام بدقة: فليس 
هناك واحدة رئيسية» وليس هناك رابط بين كل مباراة وأخرى» وليس 
هناك تغيير في شكل المباريات» ويكون ترتيب المباريات اعتباطياً. 
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وبعد انتهاء إحدى المباريات يجري تنظيف الحطام العاطفي وإزالته - 
تُدفع المراهنات» تُطلق الشتائم» تُمتلك الجثث ‏ ثم ينسل سبعة أو 
ثمانية» أو ربما دزينة» من الرجال إلى الحلبة بلا مبالاة وهم 
يحملون معهم ديكاً يفتشون له عن خصم منطقي. وتجري هذه 
العملية» التى نادراً ما تستغرق أقل من عشر دقائق» وغالباً يكون 
الوقت أظول كقيرا من ذللف بطريقة هادئة وغيزر مباشرة» وبمشاعر 
مخفية. أما غير المعنيين مباشرة فلا يعيرون الأمر إلا انتباهاً موارباً 
خفياً؛ أما أولئك المعنيون مباشرة» وهم عادةً يشعرون بالحرج من 
اهتمامهم» فهم يتظاهرون وأن الأمر كله غير حقيقي وغير حاصل. 


وحالما يتم العثور على الديك الخصم» يتراجع الآخرون 
باللامبالاة المدروسة نفسهاء ثم تثيّت المهاميز (تادجي (1[ز29))) على 
الديكين المختارين ‏ والمهاميز هي عبارة عن سيوف فولاذية صغيرة 
حادة» يبلغ طول الواحد منها حوالى أربع أو خمس بوصات (10 - 
12,5 سم). وهذه عملية حساسة لا يتقنها إلا عدد قليل (حوالي 
الستة) في معظم القرى. والرجل الذي يثبّت المهاميز يقدمها من 
عنده» وإذا ربح الديك الذي يدعمه» فإن صاحبه يكافئه بفخذ الديك 
الخاسر. ويتم تثبيت المهاميز بربطها بشريط طويل حوالى كعب 
المهماز وساق الديك. ولأسباب سآتي على ذكرها قريباًء تختلف 
العملية من حالة إلى أخرى» وهي عملية دقيقة ومتقنة إلى حد 
الهوس. وهناك تراث طويل في ما يخص المهاميز ‏ فهي لا تُشحذ 
إلا عند الخسوف أو الكسوف. وفي غياب القمرء ثم إنها يجب أن 
تُحفظ بعيداً عن أنظار النساء» وما إلى ذلك. وهى تُعامّل» عند 
والانهماك والاستمتاع الشهوانى الذي يحس به البالينيون إجمالا عند 
التعامل مع الأشياء الطقوسية. 
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حالما تثيت المهاميزء يحمل الديكين مدبراهما (اللذان قد 
يكونان صاحبيهما أو رجلين غيرهما) ويضعانهما في مواجهة أحدهما 
الآخر في وسط الحلبة”. وتوضع ثمرة جوز الهند فيها ثقب صغير 
في دلو من الماء»ء حيث تستغرق حوالى إحدى وعشرين ثانية لتغرق 
في الماء» وتُسمى هذه الفترة تُجينغ ©8ههز)ء وهي تبدأ وتنتهي بقرع 
الناقوس القرصي المشقوق. وفي خلال هذه الفترة لا يُسمح للمدبرين 
(بينغانكيب (6828358165م)) بلمس الديكة. أما إذا لم يبدأ الديكان 
بالصراع خلال هذه الفترة» وهذا ما يحصل أحياناًء فإنهما يُسحبان 
ويُنفش ريشهما ويُنخزان» أو يُشتمان» ثم يُعادان إلى وسط الحلبة 
وتبدأ العملية من جديد. ويحدث أحياناً أن يرفض الديكان التقاتل 
مطلقاًء أو أن يلوذ أحدهما بالفرار باستمرارء وفى هذه الحالة 
يُحبسان سوية في قفص من الخوصء وعادةً نعم هذا التدبير 


أما ما يحصل في معظم الحالات فهو أن الديكين يبدءان 
بالهجوم توأ بخفق الأجنحة ونقر الرأس ورفس السيقان في ما يشبه 
انفجارا للغضب الحيواني الصافي» المطلق» والجميل بطريقته 
الخاصة» وكأنه مشهد تجريدي» وكأنه صورة أفلاطونية للحقد. وفي 


(9) في ما خلا بعض المباريات الصغيرة غير الهامة (للمزيد عن مسألة «أههمية» 
المباراة» انظر أدناه)» فإن تثبيت المهاميز عادة يقوم به شخص آخر غير صاحب الديك. 
وتدبير المالك لديكه في المباراة يعتمد إلى حد ما على مدى مهارته في هذا الشأن. وهذا 
بدوره متعلق بأهمية المباراة. وعندما يكون مدبّر الديك أو مثبت مهاميزه شخصاً غير مإلكه» 
فإنه يكون دائماً تقريباً واحداً من الأقرباء اللصيقين ‏ شقيق أو ابن عم أو صديقاً مقرباً. 
وبهذا يكون امتداداً لشخصية المالك. وهذا ما يثبته أن أياً منهم سوف يشير إلى الديك 
بكلمة «لي» ويقول «أنا» قاتلت فلاناء وهكذا. أضف إلى ذلك ان ثلاثي المالك ‏ المديّر - 
المثبت عادةٌ ما يكون ثابتأء مع أن الأفراد قد يشتركون في مباريات أخرى وهم غالبا ما 
يتبادلون الأدوار). 
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خلال لحظات يكون أحد الديكين قد سدّد ضربة قوية بمهمازه 
للديك الآخر. ويقوم مدبّر الديك الضارب بالتقاطه توا حتى لا 
يتعرض لضربة انتقامية» وإذا لم يفعل ذلك فقد تنتهي المباراة بتعادل 
مميت حيث يقطع الطائران أحدهما الآخر إرباً إرباً بوحشية بالغة» 
فغالباً ما يحصل أن يعلق المهماز في لحم الضحية» ويصبح الديك 
المعتدي تحت رحمة خصمه الجريح. 

وبعودة الطائرين إلى أيدي مدبريهم من جديد» تُترك ثمرة جوز 
الهند لتغرق ثلاث مرات» وبعد ذلك يجب أن يُعاد الديك الذي سدد 
الضربة إلى الحلبة ليظهر ثباتهء وهذا ما يظهره بالتجول بتكاسل حول 
الحلبة لفترة غرق جوزة الهند. ثم تترك الثمرة لتغرق مرتين أخريين 
وبعدها يجب أن تبدأ المباراة من جديد. 

خلال هذه الفترة» وتستمر أكثر بقليل من دقيقتين» يكون مدبر 
حين يعالج ملاكماً مجروحاً بين جولات المباراة» لتحضيره لمحاولة 
يائسة أخيرة للفوزء فهو ينفخ في فمه» ويضع رأس الطائر بكامله في 
فمه ويمص وينفخ» وينفش ريشاته ويحشو جروحه بأنواع العقاقير 
المختلفة» وبالعمومء» يجرب أي شيء يخطر بباله لإثارة ما قد يكون 
قد تبقى من حمية فى ذلك الطائر. وعندما يحين الوقت لإعادة الديك 
إلى الحلبة يكون المدبّر قد تبلل تماماً بدم الديكء إلا أن المدبر 
الماهر» في مباراة كهذه يساوي وزنه ذهبا. وبعض هؤلاء المدبرين 
يستطيعون أن يجعلوا حتى الديك الميت يمشى على قدميه» على 
الأقل للمدة التي تستغرقها الجولة الثانية والأخيرة. 

وفي المعركة الحاسمة (هذا إذا . حصلت؛ فالديك الجريح أحياناً 
يلفظ انفاسه الأخيرة بين يدي مذبره» أو عندما يعود إلى ١‏ لحلبة). 
يمضي الديك الذي سدد الضربة الأولى لإنهاء خصمه الذي يكون قد 
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أوهنته تلك الضربة. ولكن هذه النتيجة ليست بحتمية» فإذا كان 
الديك يستطيع السير» فهو يستطيع القتال» وإذا كان يستطيع القتال» 
فهو يستطيع أن يقتل» فالمهم في حسم المباراة هو أيٌّ من الديكين 
يلفظ أنفاسه قبل الآخرء فإذا تمكن الديك الجريح من تسديد طعنة 
إلى خصمه وتمكن بعد ذلك من أن يمضي ولو مترنحاً حول الحلبة 
إلى أن يسقط الديك الآخر أرضاء يكون رسمياً هو الرابح» حتى ولو 
سقط هو نفسه أرضاً بعد لحظات. 


ويتحلق الجمهور بكثافة حول الحلية ويتابعون المباراة بهدوء 
شبه تام. وتراهم يحركون أجسادهم بطريقة حسية تنم عن التعاطف 
مع الحيوانين» وهم يشجعون بطلهم بحركات من أيديهم من دون 
صوت. وبحركات من أكتافهم والتفاتات رؤوسهم» وهم يتهادون 
بشكل جماعى كلما مال الديك ذو المهماز القاتل إلى أحد جوانب 
الحلبة (ويُذكر أن المتفرجين قد يفقدون عيناً أو إصبعاً من شدة 
الانتباه)» ويهبون من جديد بينما هم ينظرون إلى الجانب الآخر. 
وتحيط بهذه المسرحية المثيرة مجموعة واسعة من القواعد المدروسة 
بشكل فائق والمفصّلة تفصيلاً دقيقاً. 

إن هذه القواعد»ء ومعها الحكايات التراثية الموسعة عن الديكة 
(2هاهه)؟ رونتال ((681هه6)) تُتوارث جيلاً بعد جيل جزءاً من التقليد 
القانوني والتراثئي العام للقرىء» ففي المباراة» يكون الححكم 
(ساجاكو مونغ (1022028 53(3)؟ دجورو كيمبار (32طصع! تمنازة)) - 
وهو الرجل الذي يعالج أمر ثمرة جوز الهند ‏ مسؤولا عن تطبيق 
هذه القواعدء وسلطته مطلقة. ولم أر أبداً كما للحكم يُناقش في 
أي موضوعء حتى من الخاأسر الكسير الفؤاد» حتى أنني لم أسمع 
أبداًء ولا حتى في الخفاءء اتهاماً لأيٍّ من الحكام بالجور في 
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الحكمء ولا حتى تذمراً ضد الحكام على وجه العموم. ولا يقوم 
بهذا العمل إلا المواطنون من أهل الثقة والصلابة والمعرفةء نظرا 
لتعقيد القانون الذي يحكم المباريات» والواقع أن الناس لن 
يحضروا ديوكهم إلا إلى مباريات يحكمها مثل هؤلاء الأشخاص. 
كما إن أي اتهامات بالغش» على تُدرتهاء تُرقع إلى هؤلاء الحكام 
من وقت لاخر؟؛ كما إن الحكم هو الذي يقرر في تلك الحالات» 
وهي غير نادرة» حيث يموت الديكان سويةٌء هو الذي يقرر بشأن 
أي من الديكين قضى قبل الآخر (مع أنه قد يحصل تعادل فيموت 
الديكان معاء ولكن البالينيين لا يهتمون بمثل هذه النتيجة). ويشبّه 
لحك بالعاضق ‏ ووالعلك :وبالكاهق وجل الخبرطة اوعو كز عر 
معاء وتحت إمرته الواثقة تمضي العواطف الحيوانية الفائرة في 
المباراة ضمن مسارها المدني القانوني. ولم يحصل في خلال 
عشرات مباريات صراع الديكة التي حضرتها في بالي أن شاهدت 
مرةٌ أي شجار حول القواعد. والحقيقة هي أنني لم أشاهد أي 
شجار علني سوى الشجار بين الديوك. 


إن هذه الازدواجية العرضية لهذا. الحدث» الذي إذا نظرنا إليه 
بوصفه حقيقة من حقائق الطبيعة رأيناه محض فعل غضب منطلق 
بلا قيودء وإذا نظرنا إليه على أنه واقع ثقافيء. لتبّدى لنا شكلا 
متكاملاء هذه الازدواجية المتقاطعة تعرّف صراع الديكة كيانا 
سوسيولوجياً. ويُطلق إيرفينغ غوفمان (25م606 عمن) على صراع 
الديكة اسم «التجمع المركزاء وهو توصل إلى هذا التعريف بعد 
بحث عن اسم لشيء لا يتصف بالتفصيل والترتيب الكافيين ليستحق 
اسم «جماعة» ولا هو خلو تماما من التركيب بحيث يستحق اسم 
«حشد» أو «جمهور» ‏ والمعرّف هنا هو جماعة من الناس منهمكون 
في نشاط انسيابي مشترك وهم يتواصلون مع بعضهم البعض من 
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ضمن هذا الانسياب؟". وهذه التجمعات تلتقي ثم تتفرق؛ 
والمشاركون فيها يتقلبون؛؟ ويتصف النشاط الذي يركز هذا التجمع 
بالتقطع والتميّر - فهو عملية مجرّأة تحصل ثم تتكرر وليست عملية 
مستمرة ثابتة. وهي تتشكل بحسب الموقف الذي يستثيرهاء 
والأرضية التي تتموضع عليهاء على حد قول غوفمان» ولكنها تبقى 
متشكلة» وهي مع ذلك ذات شكل معبّر. والأرضية تُصئّع تبعاً 
للموقف» فى مداولات لجنة المحلفين» فى العمليات الجراحية» 
في لقاءات المباني» في الاعتصامات» في مباريات صراع الديكة» 
كل ذلك بحسب القناعات الترائية المركوزة ‏ وهناء كما سئرى 
لاحقاًء تحكمها احتفالات الخصومة فى مجال المكانة الاجتماعية - 
التي لا تحدد البؤرة فحسب» بل هي تخلقها فعلأء بتجميعها 
للأشخاص الفاعلين/ الممثلين وبترتيبها لمشهدية الحدث. 


وفي الأزمنة القديمة (قبل الغزو الهولندي في 1908)» حين لم 
يكن هناك موظفون رسميون يجوبون المناطق لإصلاح الأخلاق 
العامة» كانت إقامة مباراة صراع الديكة مجرد مسألة مجتمعية. وبالنسبة 
إلى الذكر البالغ في المجتمع» كانت مسألة جلب ديك إلى المباراة في 
الصراع واجباً من واجبات المواطنية؛ وكانت الضرائب التي تجبى من 
المباريات» التي كانت تقام في أيام السوق» مصدراً رئيسياً من مصادر 
الدخل العام؛ وكانت رعاية هذا الفن من المسؤوليات المنصوص عليها 
للأمراء؛ وكانت حلبة صراع الديكة» أو الوانتيلان (هدلتاهه”)» تقوم 
في مركز القرية على مقربة من المعالم المدينية الأخرى في الحياة 
البالينية ‏ دار مجلس القرية» معبد الأصل» السوقء» برج الإشارة» 


(10) ««مناعمععءنه1 زه ترهوماماء30 118 2( د5ءقهنةاى س1 :دعا سادعاظ ,مقصكاه0 .18 
.9-10 .مم ,(1961 ,اأنمعل8-وططه8 :وزأممهه13لم1) 
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وشجرة تين البنغال (التي كان يجلس في ظلها التجار). أما اليوم» وفي 
ما خلا بعض المناسبات الخاصة:» فإن الأخلاقية الحديثة تجعل من 
المستحيل الربط بين أنواع الإثارة التي توفرها الحياة العامة وبين 
الرياضات الدموية» إلا أن هذا الربط لايزال موجوداً وفاعلاء وإن يكن 
بشكل أقل صراحة. ولكشف هذا الرابط» يتعين علينا أن نلتفت إلى 
جانب من جوانب مباريات صراع الديكة تتمحور حوله سائر الجوانب» 
وهي تمارس قوتها من خلاله» وهو جانب كنت قد تجنبت ذكره عمداً 
حتى الآن. عنيت به جانب المراهنة والمقامرة. 


نسب المراهنات والمراهنة المتساوية 


إن من سمات البالينيين أنهم لا يفعلون شيئاً بطريقة بسيطة إذا 
كان بإمكانهم أن يفعلوه بطريقة ملتوية ومعقدة» ومباريات صراع 
الديكة ليست استثناءة من هذه القاعدة العامة. 


بداية» هناك نوعان من الرهانات» أو طوه”'' (ده). فهناك 


الرهان المركزي الوحيد في المركز بين الأفرقاء الأساسيين (ويدعى 
طوه كيتينغاه (طهعومعاعع! طه)). وهناك جمهرة مرا من الرهانات الهامشية 
الجافية الع تبور كول المكلية بيو الكمهور (طوم كبسانين 75 


(11) لهذه الكلمةء التي تعني حرفياً علامة أو بقعة لا تُحىء كما في الوحمة أو 
العلامة في جلد المولود» أو العزق في الحصاة؛ استعمالات كثيرة منها الوديعة في قضية تُنظر 
في المحكمة. أو الرهن» أو الضمان المقدم في القرض» أو الشخص الذي ينوب عن آخر في 
احتفال أو قضية قانونية» أو العربون المقدم في صفقة تجارية أو العلامة التي توضع في حقل 
إشارةً إلى نزاع حول ملكيتهء أو وضعية الزوجة الخائنة التي يجب على زوجها أن يحصل من 
عشيقها على عِوَض أو أن يتنازل له عنهاء انظر : .1 بناه8 سهد إبلءء هه 1861 بمره>1 
.8 .ل 8 ,8213013 ,عع متده؟ت)) [ء60١ع0‏ 0007 نجه كك ده|ء1:20:-5 عنمل ,0سمعوتط 
-:/014474700715 ,لأمطاملادل .11 .8 اسه ,(1938 ,.لا.م زأممفطءماه هم -دمعاعع اتن *65] 101لا 

.(1923 ,الق8 .ل .ا تسعلاعل) تعززادع مم17 ملعك سماءعدءلر 
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(81ددعء!). ويتسم النوع الأول بالضخامة» والثاني بالضالة. كما يتسم 
الأول بأنه جماعى حيث يدخل فيه عدد من المراهنين المتحلقين 
حول صاحب الديك؛ ويتسم الثاني بالفردية» أي من رجل إلى 
رجل. ويتصف النوع الأول بأنه هادئ ومدروس ومدبّر على نحو 
يشبه المؤامرة بين الحَكم والمراهنين المتحالفين المتحلقين في وسط 
الحلبة مثل مجموعة من المتآمرين؛ أما الثاني فيحصل وسط صيحات 
الجمهور المتعالية» حيث يقدم البعض مراهنات ويتقبلها آخرون من 
الجمهور المهتاج المتحلق حول أطراف الحلبة. والفارق الأغرب بين 
النوعين» وكما سنرى هو الأكثر كشفاء هو أنه بينما يكون الأول» 
من دون استثناء» من المراهنات المتساوية» فإن الثانى» ومن دون 
استثناء أيضاء لا يكون كذلك البتة» فالقطعة النقدية المستقيمة عند 
المركز تكون منحرفة عند الطرف. 


رهان المركز هو الرهان الرسمي» وتسيّجه وتحميه شبكة من 
القواعدء وهو يقوم بين مالكي الديكين» ويشهده ويشرف عليه 
الحكم””'. وهذا الرهان الذي هوء برأبي» دائماً نسبي. وأحياناً بالغ 
الضخامة» لا يجمعه المالك الذي يتم ذلك باسمه» بل يشترك معه 
فى ذلك أربعة أو خمسة» وأحياناً سبعة أو ثمانية» من المتحالفين 
به أقارت أو أصدقاء في القرية وجيران أو أصدقاء مقربون. وفي 
حال لم يكن المالك من الموسرين» فهو قد لايكون المساهم 
الرئيسي؟ ومع ذلك» فيجب أن تكون مساهمته قيمة لكي يُظهر أنه 
ليس هناك تدليس أو احتيال في القضية. 


(12) يُدفع الرهان المركزي نقداً من قبل الطرفين قبل بدء الصراع فعلياً. ويحتفظ الحكم 
بالمبالغ لحين إصدار القرار ثم يسلمها للفائز» وهذا ما ينب الأطراف أشياء كثيرة منها 
الإحراج الذي قد يتعرض له الرابح والخاسر في حال اضطر الأخير إلى دفع المبلغ بعد 
هزيمته. ويمحسم منه ما نسبته 10 في المئة من أرباح الرابح لحصة الْحكم ورّعاة المباراة. 
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وفي ما خص المباريات السبع والخمسين التي أمتلك عن 
رهاناتها المركزية معطيات دقيقة وموثوقة» فإن المدى كان يتراوح بين 
الخمس عشرة رينغيت (وحدة العملة) والخمسمئة» بمعدل وسطي 
يبلغ خمسة وثمانين» حيث يميل التوزع بشكل ملحوظ إلى نموذج 
ثلاثي: المباريات الصغيرة (15 رينغيت على جانبي 35) وهي تبلغ :ما 
نسبته 45 فى المئة من العدد الكلى؛ المباريات المتوسطة (20 رينغيت 
على جانبي 70) وتبلغ حوالى 25 في المئة؛ والمباريات الكبيرة (75 
رينغيت على جانبي 175) وتبلغ حوالى 20 في المئة» وهناك حالات 
قليلة لمباريات بالغة الصِعَّر أو بالغة الكبّر على طرفي المدى. وفي 
مجتمع يبلغ الدخل اليومي العادي للعامل اليدوي فيه مثل صانع 
الطوب أو عامل المزرعة أو الحمّال في السوق ‏ حوالى ثلاثة 
رينغيت في اليوم» وبالنظر إلى أن المباريات كانت تقام كل يومين 
ونصف في المعدل في المنطقة التي كنت أدرسهاء فإن المقامرة التي 
تحدثنا عنها تبلغ حدود الخطورة. حتى ولو كانت الرهانات جماعية 
وليست فردية. 


أما الرهانات الجانبية» فهى شأن آخر مختلف تماماًء فبدلاً من 
الاتفاق الهادئ الفانوك فق ران المركزء فإن المراهنة هنا تشبه ما 
كان يخصل عنننا كات ماذلات؟ التؤومنة شرق علن الزطيقت» اناك 
نمط ثابت ومعروف لنُسب المراهنات يجري في سلسلة متواصلة من 
عشرة ‏ إلى - تسعة عند الطرف القصير إلى اثنين - إلى واحد عند 
الطرف الطويل: 0 2.9 9 28 8 _-,. 6-7 6 ت» 4-5: 4 
3 2-3 2 - 1ء فالرجل الذي يرغب في المراهنة على الديك 
الدُوني (الذي لا بويع فوزه) (ولندع جانناً الآن كيفية تصنيف الديوك 
بين مفضّل يُتوقع فوزه» كيبوت (اتااعء1)» ودوني » نغاي (نهوم)) يأخذ 
بالصياح بالرقم على الطرف القصير معلناً نسبة المراهنة التي يرغب في 
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أخذها. بمعنىء, أنه إذا صاح غاسال «خمسة»» فهو يريد الديك 
الدوني بنسبة مراهنة خمسة إلى أربعة (أوء بالنسبة إليه» أربعة - إلى - 
خيدب) 6 بوإذا عناج فأريةة فهو بردد) بسمة أرئعة ب إلررد فلك 
(حيث يدفع أيضاً «الثلاثة»)؛ وإذا صاح «تسعة»» فهو يقصد تسعة - 
إلى - ثمانية» وهلم جرًاً. والرجل الذي يراهن على المفضّلء وبهذا 
يحاول إعطاء الشُسب من الطرف القصير»ء فهو يصيح معلناً اللون/ 
النوع لذلك الديك ‏ «البُني»» أو «المبقّعف أو ما إلى هنالك2137, 


(13) في الواقع» إن تصنيف الديوك» وهو عملية معقدة (وقد جمعت حوالى عشرين 
صنفاً. وهي ليست لائحة كاملة بأي حال)؛ لا يرتكز إلى اللون فقطء بل إلى سلسلة من 
الجوانب المستقلة المنداخلة» التي تشمل إلى جانب اللون ‏ الحجم وسماكة العظام والريش 
والطبْع (إلا أن ذلك لا يشمل النسلء فالبالينيون لا يستولدون الديوك ويربونهاء ولا هم» 
بحسب ما اكتشفتء فعلوا ذلك قبلاً البتة. والديك الأصيل (51ه)» أو ديك الأدغال» الذي 
هو الصنف الأساسي المعتمد في الصراع حيثئما وجدت هذه الرياضة» موطنه الأصلي هو 
جنوب آسياء ويمكن للمرء أن يبتاع ددكاً جيداً من هذا الصنف في قسم الدجاج من أي سوق 
باليني بثمن يتراوح من أربعة أو خمسة رينغيت إلى خمسين فما فوق). وليس عنصر اللون سوى 
العنصر المستعمل عادة فى تسمية صنف الديك» إلا فى حال كان الديكان اللذان هما من صنفين 
مختلفين ‏ كما يجب أن يكونا من حيث المبدأ ‏ كان لهما اللوان ذاته» وفى هذه الحالة تستعمل 
دلالة ثانوية إضافية من التصنيفات الأخرى («الكبير المبمّع» مقابل «الصغير المبقّع». . . إلخ). 
وتتناسق الأصناف مع جوانب كونية متعددة تساعد في تشكيل المباريات» بحيث؛» مثلاً» تنزل 
للصراع ديكاً صغيراً عنيداً ذا بقع بنية على ريش أبيض مسطح وساقين نحيفتين من الجانب 
الشرقي للحلبة في يوم معين من أيام الروزنامة البالينية المعقدة» وتُنزل ديكاً كبيراً حذر الطبع 
أسود اللون بالكامل ذا ريش مُقنبر وساقين سمينتين من الجانب الشمالي للحلبة في يوم آخر» 
وهكذا دواليك.وهذا كله؛ طبعاً. مسجل في مخطوطات ورق النخيل» وهو موضوع مناقثة لا 
تنتهي بين البالينيين (وليس كلهم يتبعون أنظمة متطابقة)» وإن تحليلاً تكوينياً ‏ رمزياً شاملاً 
لظاهرة تصنيف الديكة قد يكون ذا منفعة كبيرة لذاته وكذلك ملحقا لتوصيف مباراة صراع 
الديوك على السواء. إلا أن المعطيات التي بحوزتي» على الرغم من سعتها وتنوعهاء لا تتسم 
بالشمول ولا بالمنهجية الكافية لمحاولة مثل هذا التحليل هنا. وللاطلاع على عرض أشمل 
للأفكار البالينية حيال الجوانب الكونيةء انظر : :عل/آنن) عدعدطلد8 لهد«منانهه77 ,.ل» رماء8 
لمالا 2:4 نأعناه18 ,علاط :ا دعنهنتاى :80/1 ,[.لد أء] أعطعرومعلاء+5 .[آ .3 لمة ,كترمكئكط 

(1960 ,عبء2]0 عدلا :عم دالصدظ8 رعدع د ع1 
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وبينما يجول الآخذون (الداعمون للديك الدوني) والمعطون 
(الداعمون للمفضل) وهم يصيحونء يبدأون بالتركيز على أحدهم 
الآخر بصفتهم متراهئيّن محتملين» وغاليا ما يحدث ذلك من طرف 
إلى آخر عبر الحلبة. ويحاول الآخذ أن يقنع الآخر بالصياح للقبول 
بالشُسب الأطول» ويحاول المعطي بالصياح أن يقنع الآخذ بالنُسب 
الأقصر*". ويشير الآخذء وهو الذي يحاول الإقناع في هذا 
الموقف. إلى كمية الرهان الذي يرغب في وضعه على التُسب التي 
يصيح بها برفع عددٍ من أصابعه أمام وجهه والتلويح بها بحيوية 
بالغة» فإذا أجاب المعطي» الذي تُطلب موافقته. بإشارة مماثلة» 
وقع الرهان؛ وإذا لم يفعل ذلك» ينتقل الاثنان ويشيحان بنظرهما 
ويبدءان بالبحث عن شخص جديد. 


إذأء فإن المراهنة الجانبية» التي تحصل بعد إتمام المراهنة 
المركزية وإعلان حجمهاء تتكون من صيحات تتعالى تدريجيا بينما 
يدور داعمو الديك الدوني على الجمهور يقدمون عروضهم لمن يقبل 
بهاء بينما يصيح داعمو الديك المفضل ولكن لا يعجبهم السعر 
المعروض» بهياج مماثل معلنين لون الديك لإظهار مدى رغبتهم 
الجامحة في المراهنة ولكنهم يرغبون بسب أقصر. 

ويحصل دائماً تقريباً أن تبدأ الصيحات بتُسب المراهنات» وهي 
تميل إلى أن تكون توافقية للغاية حيث يصيح الصائحون كلهم 


(14) ينبغي أن نلحظء لغرض إتمام الدراسة الإثنوغرافية» أن من الممكن للرجل الذي 
يدعم الديك المفضل - المعطي - أن يقدم رهاناً بحيث يربح إذا فاز الديك الذي يراهن عليه أو 
إذا كان هناك تعادل» حيث يكون هناك تقصير للنُسب (وليس بحوزي حالات كافية» ولكن 
يحصل تعادّل على ما يبدو ومرةً كل خمس عشرة أو عشرين مباراة)» في مثل هذه الحالة يظهر 
رغبته تلك بالصياح سابيه (1م52) تعادل بدلاً من أن يذكر في صياحه نوع الديكء إلا أن 
هكذا مراهنات نادرة الوقوع في الواقع. 
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بالشىء نفسه» تبدأ قريباً من الطرف الطويل للمدى ‏ خمسة إلى 
أربعة أو أربعة إلى ثلاثة ‏ ثم تنتقل بانجاه الطرف القصيرء أيضاً 
بشكل توافقي» بسرعة قد تزيد أو تنقصء وإلى درجة قد تعلو أو 
تنخفض» فالرجال الذين يصيحون «خمسة» ولا يجدون من يجيبهم 
سوى بصيحات «البني» يأخذون بالصياح «ستة»» فإما أن ينجذب 
الآخرون إلى هذا العرض سريعاً أو ينسحبون من المشهد بعد فشل 
عروضهم الزائدة السخاء باجتذاب المراهنين» فإذا حصل التغيير ولم 
يجدوا من يراهن معهمء تتكرر العملية بالانتقال إلى «السبعة» وهكذا 
دواليك». ولكن هذا نادر الحصولء ولا تصل النسب إلى الحدود 
القصوى ب «تسعة» أو«عشرة» إلا فى المباريات الكبرى» وأحياناء 
وين لأ ركون :عاك نات وين اللايكين كلف له نحد حركة طاغلة 
في العروض مطلقاًء ولا حتى حركة نازلة إلى أربعة أو ثلاثة» أو 
ثلاثة إلى اثنين» وفى حالات نادرة جداً جداً إلى اثنين إلى واحدء 
ويتصاحب هذا الانتقال مع تزايد في العدد. إلا أن النمط العام هو 
فى تحرك المراهنات بمسافة قد تقصّر أو تطول على الميزان باتجاه 
القطب غير الموجود للمراهنة المتساوية» بالنسبة إلى المراهنات 
الجانبية» حيث تقع الغالبية الساحقة من المراهنات في حدود الأربعة 
إلى ثلاثة وصولاً إلى ثمانية إلى سبعة0. 


(15) إن التفاصيل الدقيقة لديناميات حركة المراهنة لهي واحدة من أعقد جوانب المياراة 
وأكثرها إثارة للاهتمام؛ وبالنظر للظروف المحمومة التي تجري فيهاء هي من أكثرها صعوبة 
للتمحيص والدرس. وللتمكن من دراستها دراسة فاعلة دقيقة» قد يكون من الضروري 
استخدام عدد من المراقبين بالإضافة إلى تسجيلها على فيلم سينمائي. وحتى من وجهة نظر 
انطباعية - وهذا ما هو متاح لإثنوغرافي وحيد وجد نفسه في خضم هذه العملية المعقدة . 
يبدو من الواضح أن هناك بعض الرجال الذين يقودون العملية إن على صعيد تحديد الديك 
المفضل (بصيحاتهم الافتتاحية معلنين نوع الديك المرجح» وهذا يشكل بداية العملية) أو في 
توجيه حركة نُسب المراهنات» وسيكون «قادة الرأي» هؤلاءء بكونهم من المواطنين الذين - 
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ومع اقتراب لحظة إطلاق الديكة من أيدي المدبرين» يتعالى 
الصراخ» وعلى الأقل حين يكون الرهان المركزي كبيراًء يصل إلى 
تلك اللحظة في إيجاد من يستجيب لهم بمحاولات يائسة للعثور على 
الرهان المركزي صغيراًء يحصل العكس: تهمد المراهنات» ويسود 
الصمت» وتتطاول السب ويفقد المشاهدون اهتمامهم بما يحصل). 
وعندما تكون المباراة جيدة الترتيب ويكون فيها الرهان كبيراً - وهذا 
هو النوع الذي يعتبره البالينيون «الصراع الحقيقي» ‏ يشتد صياح 
الجمهور إلى درجة كبيرة مع الإحساس باقتراب اندلاع حالة من 
بأيديهم ويتدافعون» ويزداد الموقف حدةً مع هبوط السكون المفاجئ 
الفوري» حيث يكون الحال وكأن شخصاً ما قد أطفأ التيار» مع قرع 
الناقوس المشقوق» وإنزال الديكين إلى الحلية. وبدء المعركة. 


ومع انتهاء المعركة» التي تستغرق ما بين خمس عشرة ثانية 
وخمس دقائتق» تُدفع أرباح المراهنات على التو. وليس هناك على 
الإطلاق سندات بدفع آجل أو إيصالات قروضء على الأقل بالنسبة 
إلى الخصم في المراهنة. وقد يكون للمرء»؛ طبعاًء أن يستدين من 
صديق قبل أن يضع رهاناً أو يقبل رهاناًء ولكن عليه» لكي يقترح 


يتمتعون بالصلابة والخبرة بصراع الديكة؛ موضوع دراسة في ما يأتي. وإذا بدأ هؤلاء بتغيير 
نداءاتهمء فسيتبعهم الآخرون؛؟ وإذا بدأوا بإجراء المراهنات» فسيفعل آخرون فعلهم . مع أنه 
سيكون ثمة دوماً مراهنون محبطون كُثْر يصيحون طالبين نسباً أقصر أو أطول حتى النهاية . 
وتنتهي الحركة هنا إلى حد كبيرء إلا أن الوصول إلى فهم تفصيلي للعملية برمتها غير تمكن من 
دون وجود منظر صاحب قرار مسلّح بملاحظات دقيقة عن السلوكات الفردية» وهذاء 
للأسف» غير محتمل الحصول. 
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رهاناً أو يقبل به» أن يكون المال جاهزاً في يده» وفي حال الخسارة» 
عليه أن يدفعه مباشرة» قبل بدء المباراة اللاحقة. وهذه قاعدة حديدية 
لا تختلف». وكما إنه لم يحصل أن شكك أحدٌ بقرار الحم على ما 
ثُمي إلي (مع أنه قد يكون حصل ذلك من دون شك)» فلم أسمع أبداً 
إن احداً تهرّب من دفع الرهان» وربما كان ذلك عائداً إلى أن عواقب 
مثل هذا الأمرء بالنظر إلى حالة الهياج في الجمهورء قد تكون كارثية 
وفورية بالنسبة إلى من يغش أو يتهرب من دفع الرهان. 


فى أي حالء إن هذا الاختلاف الشكلى بين المراهنات 
المركئنة المترازنة والحر اهناف التحابة قير المقرادة هو الذي يشكل 
الصعوبة الأكبر في عملية التحليل بالنسبة إلى نظريةٍ ترى في مراهنات 
صراع الديكة ابعل يصل بين هذه المباريات والعالم الأوييع للثقافة 
البالينية. وهو أيضاً يشير إلى الطريقة التي ينبغي اتباعها في حل هذه 
الصعوبة وإظهار الرابط. 0 ْ 


والنقطة الأولى التي ينبغي ملاحظتها في هذا الخصوص هو أنه 
كلما كان الرهان المركزي مرتقنا أزكاد الحتماق أكون الميازاة 
مستوية. والاعتبارات المنطقية تشير إلى ذلك» فإذا كنت تراهن 
بخمس.«غشرة زيتفيتاً على ديك هعيقء. ققد تكون مستعدا لتقيل 
المراهنة المتساوية حتى لو كنت تشعر بأن الديك الذي تراهن عليه 
أقل احتمالاً للفوز. أما إذا كنت تراهن بخمسمئة» فالأرجح أنك لن 
تكون راغبا بذلك. ولذلكء» ففي المباريات التي تكون فيها المراهنات 
كبيرة» وفيها طبعاً يتصارع الديوك الأفضل»ء تبذل عناية كبيرة للتأكد 
من التساوي بين حالتي الديكين في ما خص الحجم والحالة العامة 
والمشاكسة في الطبع وما إلى هنالك قدر المستطاع. وتُستخدم الطرق 
المختلفة في وضع المهاميز على أرجل الديوك لتأمين ذلك» فإذا بدا 
أن أحد الديكين أقوى من الآخرء يجري اتفاق لوضع مهامزه على 
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زاوية أقل منفعة له وهو نوع من الإعاقة للديك يمهر به مثبّتو 
المهاميز» على ما يقال. كما يُعتنى باستخدام مدبرين مهرة لكي 
يتساوى الديكان فى المقدرة على القتال. 


باختصارء فى مباراة هامة تكون فيه المراهنة كبيرة يكون الضغط 
عنيداً لجعل الساراة حتساوية في التحظوظ» ويكون التعميم مدركين 
لذلك. أما فى المباريات المتوسطة الأهمية فيكون الضغط أقل حدة» 
ويّقِل كذلك في المباريات الصغرىء على الرغم من بذل الجهود 
لجعل الحظوظ متقاربة في المباراة» ذلك أنه حتى في مباراة صغرى» 
عحنك يراهن الوجل ,تخسن عشرة رنقعيا (أئ ها يعاد حر .خمسة 
أيام عمل)» لا يرغب أحد في مراهنة متساوية في موقف غير مؤات. 
ثم إن الإحصاءات التي بحوزتي تؤيد ذلك» ففي المباريات السبع 
والخمسين التي شهدتهاء ربح الديك المفضل ثلاثا وثلاثين مرة» 
وربح الديك الدوني أربعاً وعشرين مرة» أي بنسبة 1:1,4. أما إذا 
وزعنا الأرقام على مراهنات مركزية تبلغ ستين رينغيتاء تصبح الشُسب 
1 ط(اثنا عشر للمفضلء وأحد عشر للدوني) لأولئك الذين هم 
فوق هذا الخطء و1:1,6 (واحد وعشرون وثلاثة عشر) لأولئك 
الذين هم تحته. أوء إذا أخذنا الحدود القصوىء بالنسبة إلى 
المباريات الكبيرة جداء حيث تكون المراهنات المركزية ما فوق المئة 
رينغيت» تبلغ النسبة 1:1 (سبعة وسبعة)؛ وبالنسبة إلى المباريات 
الصغيرة جدأًء حيث تكون المراهنات دون الأربعين رينغيتأء تبلغ 
العلية :11,9 (شيعة عقن و , 

(16) بإفتراض وجود قابلية تغير ثنائية الحد فقطء فإن الفارق عن التوقعات المتساوية 
(خمسون - خمسون) في حالة الستين رينغيتاً وما دون يكون 1,38 انحرافاً معيارياً أو (في 
اختبار أحادي الاتجاه) احتمال ثمانية في المئة بالصدفة فقط؛ وبالنسبة إلى حالة ما دون 
الأربعين رينغيتاً يكون 1,65 انحرافاً معياريآء أو حوالى خمسة في مئة. وتشير حقيقة أن هذه - 
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ويتلو من هذه الفرضية - القائلة بأنه كلما ارتفعت المراهنة 
المركزية كلما ازدادت فرص المساواة فى المباراة ‏ يتلو منها شيئان: 
(1) كلما ازتفعت المراهتة المركزية» ازذاد الاتجذاب فى المراهئة 
الجانبية نحو النسب الأقصرء والعكس صحيح؛ (2) كلما ارتفعت 
المراهنة المركزية» ازداد حجم المراهنة الجانبية» والعكس صحيح. 


والمنطق هو ذاته في كلتا الحاتين» فكلما اقتربت المباراة من 
المراهنة المتساوية» نقصت جاذبية النُسب الأطول» وبذلك ترتفع 
فرص الئُسب الأقصر حين تكون هناك من يتقبل الرهان. وتتضح هذه 
الحقيقة بمجرد التدقيق ومن تحليل البالينيين الخاص للقضية ومن 
الملاحظات المنهجية التي تمكنت من جمعها. وبالنظر إلى صعوبة 
إجراء تسجيلات دقيقة كاملة للمراهنات الجانبية» فمن المتعسّر صياغة 
هذه الفكرة بالشكل الرقمي» إلا أنه فى كل الحالات التى بين يدي» 
فإن نقطة التواقق بين مقترح نسبة المراهنة والموافق عليهاء وهي بمثابة 
صهوة دُنيا - قصوى واضحة حيث تتجمع معظم المراهنات (بالتخمين» 
من ثلثين إلى ثلاثة أرباع في معظم الحالات)» كانت أبعد بثلاث أو 
أربع نقاط على السُلّم باتجاه الطرف الأقصر بالنسبة إلى المباريات ذات 
المراهنات المركزية الكبيرة من المباريات الصغرى» بينما تتوزع 
المباريات المتوسطة الأهمية بين الطرفين. وفى التفصيل» فإن المناسبة 
ليست دقيقة بالطبع» إلا أن النمط العام متسنٌّ تماماً: إن قدرة المراهنة 
المركزية على جذب المراهنات الجانبية باتجاه نمطها الخاص المتمثل 


الفوارق على الرغم من واقعيتها ليست حدّية؛ من جديدء إلى أنه حتى في المباريات الصغرى 
نجد الميل مستمرا لإجراء مباريات بين ديكين متساويين في القدرات القتالية بشكل معقول» 
فالقضية هي قضية ميف نسي (لشتحوظ باجا للساواة» .وليست إزالبّها بالكامل. :إن الل في 
المباريات ذات المراهنات المرتفعة للمساواة شبه الكاملة بارز تماماًء وهو يشير إلى أن البالينيين 
يعرفون تماماً ما هم فاعلون. 
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بالمراهنة المتساوية يتناسب طزداً مع حجمهاء وذلك لأن الحجم 
متناسب طرداً إلى درجة تساوي الديكين فى القدرة القتالية. أما بالنسبة 
إلى مسألة الحجمء فإن الحجم الكلي للمراهنات يكون كبيراً في 
المباريات ذات المراهنة المركزية الكبيرة لأن مثل هذه المباريات تُعتبر 
أكثر «أهمية وتشويقاً»» ولا يعنى ذلك فقط أنها أقل قابلية للتنبؤ 
بالنتائج» بل» وهذا أهمء أن هناك على المحك فيها ما هو أكثر من 
المباريات الصغرى ‏ في ما يتعلق بالمال» وفي ما يتعلق بنوعية 
الديوك» وبالتاليء كما سنرى» في ما يتعلق بالوجاهة الاجتماعية”©. 

وهكذا يكون التناقض بين العملة المستقيمة فى الوسط والعملة 
المنحرفة في الخارج مجرد تناقض ظاهري. ويكون نظاما المراهنة» 
على الرغم من انعدام التطابق الشكلي» ليسا متناقضين فعلآء ولكنهما 
يشكلان جزأين من نظام واحد أوسع حيث تكون المراهنة المركزية هي 
«مركز الثقل»» إذا جاز القول» وهي تسحب المراهنات الخارجية 


(17) إن اتخفاض المراهنات في المباريات الصغرى (وهو بالطبع يغتذي من نفسه؟؛ 
فأحد الأسباب التى تبعل الناس أقل اهتماماً بالمياريات الصغيرة هو أن المراهنات فيها أقل» 
والعكس يصح بالنسبة إلى المباريات الأكبر) يحصل هذا الانخفاض عبر ثلاث طرق يقوي 
بعضها بعضاً. الأولى هي أن الناس يفقدون اهتمامهم بها فيما هم يبتعدون ليتناولوا فنجاناً 
من القهوة أو للتحدث مع صديق. الثانية هي أن البالينيين لا يخفضون تُسب المراهنة بحساب 
رياضي» بل هم يراهنون بحسب التُسب المعلنة بما هي كذلك. وهكذا ففي مراهنة على 
تسعة إلى ثمانية» يراهن أحد الرجال بتسعة رينغيتات» والآخر بثمانية؛؟ وفى مراهنة على 
خمسة إلى أربعة» يراهن أحدهما بخمسةء والآخر بأربعة. ولذلك فبالنسبة إلى أي وحدة 
عملة» مثل الرينغيت» يكون المال الداخل في العملية أكبر ب 6,3 مرات في مراهنة عشرة إلى 
تسعة منه في مراهنة اثنين إلى واحد. وأخيراً» تميل المراهنات إلى أن تقل بأصيع واحد بدلاً 
من اصبعين أو ثلاثة» أو حتى فى بعض المباريات الكبيرة جداًء أربعة أو خمسة. (وتشير 
الأصابع إلى مضاعفات نسب المراهنات المعلنة على المحك» وليست أرقاماً مجردة» فأن يرفع 
الرجل إصبعين في مراهنة ستة إلى خمسة يعني أنه يريد أن يراهن بعشرة رينغيتات على الديك 
الدوني مقابل اثني عشرةء وثلاثة في مراهنة ثمانية إلى سبعة» وبواحد وعشرين مقابل أربع 
وعشرين» وهلم جرًأ). 
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باتجاه طرف الئُسب الأقصر على السلّمء وكلما ارتفعت المراهنة 
المركزية كلما ازداد هذا الاتجاه حدةً. وهكذا تكون المراهنة المركزية 
هي التي «تصنع اللعبة»» وبعبارة أفضل» هي التي تحددهاء وتشير إلى 
ما سأسميه لاحقاً «عمق اللعبة»» اتباعاً لفكرة جيريمي بنثام . 

إن محاولة البالينيين لخلق مباراة مشوقة. وإذا شعتء قل» 
«عميقة»» بتكبير المراهنة المركزية قدر الإمكان لكي يتساوى الديكان 
فى القدرة قدر الإمكانء وتكون النتيجة غير قابلة للتنبؤ قد الإمكان. 
ولكنهم لآ يتضدون: نوما ؛ اقما يقرت فين تطيت المباريات عات 
بالتفاهة النسبية» بعد التشويق النسبي ‏ وبالمصطلح الذي استعرته» 
تتصف ب «الضحالة». إلا أن هذا الواقع لا يدحض التأويل الذي 
قدمته بأكثر ما يدحض الواقع بأن معظم الرسامين والشعراء وكتاب 
المسرحية هم من متوسطي الأداء» يدحض النظرة القائلة بأن المجهود 
الفني يتجه عموماً نحو العمق» وهو يقاربه بوتيرة معينة. إن صورة 
التقنية أو الأسلوب الفني هنا دقيقة ومناسبة بالفعل: إن المراهنة 
المركرة حي وسدلة لخلى ارماك #وكترقة رفيعة بواعدتة ا وهل 
لبت الثبي :في ذذلقه ‏ أ على الاق ليبيت االدنيما الركعين في 
ذلك. وهى دنر سحر هذه المباريات ومادة عمقها. إن اله 
السيب في كون :هذه المياريات 'مشوقة/ مهمة "في الواقع+“هي بالنسية 
إلى البالينيين مصدر استغراق - تنقلنا من مجال الاهتمامات الشكلية 
إلى مجالات أخرى أوسع سوسيولوجية أو نفسية ‏ اجتماعية» كما 
تقودنا إلى فكرة لا تنتمى تماما إلى البحث الاقتصادي حيال ما يعنيه 
مفهوم «العمق» في ال 00 


(18) بالإضافة إلى المراهنة هناك جوانب اقتصادية أخرى في مباراة صراع الديكة» 
وعلى الأخص اتصالها الوثيق بنظام السوق المحلي الذي» على الرغم من ثانويتها بالنسبة إلى 
حافزها المحرك ووظيفتهاء ليست من دون أهمية. إن مباريات صراع الديكة هي أحداث - 
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اللعب بالنار 


إن مفهوم بنثام عن «اللعب العميق» نجده في كتابه نظرية 
التشريع 9" (:161/#اكذهوع [0 «:7760). وهو يعني بهذا المفهوم اللعب 
الذي تكون فيه المراهنات عالية لدرجة أنه يصبح» من وجهة نظر 
بنثام النفعية العملية» من غير المنطقي للرجال أن ينخرطوا فيه 
مطلقاًء فإذا راهن رجلّ ما تبلغ ثروته ألف جنيه (أو رينغيت) بمبلغ 
خمسمئة منه فى مراهنة متساوية» فإن النفعية الهامشية للجنيه الذي 
كيد زيح أفل بوضوح من عدم نفعية الجنيه الذي تُرتقب خسارته. 


وفي اللعب العميق الحقيقي. تكون هذه هي حال الفريقين» 


مفتوحة يأ إليها من يرغب» وقد يأتي أناس من أماكن بعيدة» إلا أن ما يفوق ال 90 في 
المئة» وربما أكثر من 295 هي شؤون محلية. وهذا الطاب المحلي لا تحدده القرية» ولا المنطقة 
الإدارية» بل يحدده نظام السوق القروي. وفي بالي هناك أسبوع السوق الذي يتألف من 
ثلاثة أيام ويتبع نمط تناوب «النظام الشمسي» المألوف. ومع أن الأسواق بذاتها ليست 
متطورة جداً» فهي لا تعدو كونها عمليات تجارية صباحية في ساحة القرية» فإن المنطقة 
الصغرى المحيطة بالمكان الذي يشمله ذلك التناوب ‏ من عشرة إلى عشرين ميلاً مربعأ» ما 
يعني سبع أو ثماني قرى مجاورة (وفي بالي في هذه الأيام هذا يعني عدداً من الأشخاص 
يتراوح بين الخمسة آلاف والعشرة أو أحد عشر ألفا) يأ منها جمهور مباريات صراع الديكة 
لمشاهدة المباريات. ويجري تنظيم المباريات ورعايتها على يد مجموعة صغيرة من صغار تجار 
الريف مع اعتقاد عام راسخ عندهم وعند سائر البالينيين بأن المباريات تحمل نفعاً للنشاط 
التجاري لأنها «تخرج المال من المنازل وتضعه في التداول العام». وتقام أكشاك لبيع حاجيات 
منوعة وألعاب القمار (انظر أدناه) حول أطراف المكان» ما يجعل المكان كله يشبه مهرجاناً 
صغيراً. وكذلك» إن هذا الربط بين صراع الديكة والأسواق والباعة فيها هو رابط قديم» 
فنحن نجدها مرتيطين حتى فى النقوش القديمة؛ انظر : 2 ,فاعء8 1اوودمء2 ,00:15 6]ماعه1 
1 .(1954 ,ناعد8 11358 :عسنالهد8) .كام 
إن التجارة قد لحقت بالديكة على مدى قرون فى الريف البالينى» ولطالما كانت هذه 
الرياضة إحدى أهم الوسائط في الحياة المالية في الجزيرة. ١‏ 
(19) العبارة موجودة فى ترجمة : 510115 ,لاما له دزاةله+ه84ة 716 ,ىواأنا .سآ ومآ 
(1964 رووعءط8 بزإاأأوع الهلا 20000 ه1130 بوع]2) 1963 بع2110620م5لكنال هه 5ع تااععم1 
.1 6 .مم 
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فالفريقان كلاهما منغمسان إلى ما فوق رؤوسهماء فبعد أن اجتمعا 
سوية بحثاً عن المتعة» فهما ينخرطان في علاقة ستجلب للمشاركين» 
جماعياً الألم الصافي كال عن المقفة الصافية: ولذلك كان استنتاج 
بنثام أن اللعب العميق غير أخلاقي من المبادئ الأولى» والإجراء 
النموذجي المناسب بالنسبة إليه هي في منعه بالقانون. 


ولكن ما هو أهم من المشكلة الأخلاقية» على الأقل بالنسبة 
إلى اهتماماتنا في هذه الدراسة» هو أنه على الرغم من قوة منطق 
التحليل الذي جاء به بنثام فإن الناس ينخرطون في هذا النوع من 
اللعب» بشغف وبإثارة حتى لو كان يعرضهم لانتقام القانون. وبالنسبة 
إلى بنثام ولأولئك الذين يفكرون مثلما يفكرء (وفي هذه الأيام 
نجدهم أساساً بين المحامين وعلماء الاقتصاد وبعض الأطباء 
النفسانين)» فإن التفسير لهذه الحالة هوء كما قلت سابقاء أن هؤلاء 
الرجال لا يتمتعون بالتفكير المنطقي ‏ فهم مدمنون» فيتيشون 
متعلقون بالسحر والخرافة» أطفال» مهابيل» همج» وهم يحتاجون 
إلى من يحميهم من أنفسهم. أما بالنسبة إلى البالينيين» مع أنهم لا 
يصوغون موقفهم على هذا النحو تماماًء فإن تفسير هذا الموقف 
يكمن في الواقع القائل بأنه في مثل هذا اللعب ليس المال مقياساً 
للنفعية» التي يحوزها الإنسان أو يتوقعهاء بقدّر ما هو رمز لمعنى 
أخلاقي» يحس به المرء أو يُفرض عليه. 

في الواقع» إننا نرى في الألعاب الضحلة» التي تدخل فيها مبالغ 
صغيرة من المال» أن الزيادات والنقصان فى كمية النقد هى أقرب ما 
تكون إلى مرادفات للنفعية وعدم النفعية» بالمعنى العادي الضيق 
للكلمة ‏ أي للمتعة والألمء والسعادة والتعاسة. أما في الألعاب 
العميقة» حيث تكون المبالغ كبيرة فهناك ما هو أكثر بكثير من مجرد 
الربح المادي على المحك: ونعني بذلك التقدير والسمعة والكرامة 
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والاحترام - وبكلمة واحدة» المكانة الاجتماعية» مع ان هذه الكلمة 
فى بال مشكوتة يدق بالتعانى اللتحتلية 90 .وه ا(أق المكانة 
الاجساعة) على الميحك: من الئاس الرمة :© ذلك رإذا احنا حفن 
الحالات القليلة للمقامرين المدمنين الذي خربوا حياتهم) لأن لا أحد 
تتغير مكانته الاجتماعية بنتيجة مباراة صراع الديكة؛ وما يحصل هو أن 
هذه المكانة» مؤقّتاً فقطء تتعرّز أو تُهان. أما بالنسبة إلى البالينيين» 
وهم الذين لا يُمتعهم شيء أكثر مما يمتعهم تسديد إهانة مواربة» ولا 
يؤلمهم شيء قدر ما يؤلمهم تلقي إهانة مواربة - وخاصة عندما يكون 
ذلك تحت أنظار أصدقاء أو معارف مشتركين لا تغشّهم المظاهر ‏ فإن 
مثل ذلك الحدث الدرامي يتسم بالعمق فعلاً. 


وعلي أن أؤكد على التو هناء أن هذا لا يعني أن المال ليس 
شنا مهماء "أو أن «الباليني للاويية إن كير تحبيييعة رييفيت أذ 
خمس عشرة. إن مثل هذا الاستنتاج سيكون من السخف المحض. 
وذلك لأن المال فعلاً مهم» في هذا المجتمع الذي يتصف بالمادية» 
وهو مهم جداً لدرجة أنه كلما قامر المرء بالمزيد منه» فهو يكون 
يخاطر بالمزيد من أشياء كثيرة» كالكبرياء» والوقار وبرودة الأعصاب 
والرجولة» ومع أن ذلك يحصل لبرهة وجيزة» فإنه يحصل أمام أعين 
الناس» ففي مباريات صراع الديكة العميقة» يضع صاحب الديك 
والمتعاونون معهء وحتى» كما سنرى» وإن بدرجة أقل» وداعموهم 
من الخارجء يضعون مالهم حيث تكون مكانتهم. 


(20) طبعأء إن النفعية. بما هي مفهوم معبنٌء حتى عند بنثام» غير محصورة في المعتاد 
بالخسائر والأرباح المالية» وقد يكون أكثر اتباعاً للدقة أن أصوغ عبارتي بإنكار الفكرة القائلة» 
بالنسبة إلى البالينيين كما لأي شعب آخرء بأن النفعية (المتعة» السعادة. . .) تتماهي مع 
الثراء. إلا أن هذه الإشكالات المصطلحية تبقى في أي حال مسألة ثانوية في الأعمية أمام 
النقطة الأساسية: إن صراع الديكة ليس لعبة روليت. 
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ولأن الخسارة الهامشية للمنفعة تكون كبيرة جداً فى المستويات 
العليا للمراهنة» فإن الانخراط في مراهنة كهذدايعق دضع المرة 
ذاته العامة» بشكل تلميحي ومجازي» من خلال ديكه» على 
المحك. ومع أن هذا قد يبدو لمن يؤمن بمبادئ بنثام مجرد إضافة 
إلى لاعقلانية العملية» فإن ما يعنيه ذلك أساساً بالنسبة إلى البالينيين 
هو إضافة كبيرة لمعنى هذه العملية. و(كما يقول فيبر» الآنء وليس 
بنثام) بما أن إضافة معنى إلى الحياة هي الهدف الرئيسي والشرط 
الأولي للوجود الإنساني» فإن هذه الإضافة هي أكبر من مجرد 
تعويض للكلفة الاقتصادية للعملية'. في الواقع لتر إلن تاوق 
الرهان في المباريات الكبرى» لا يبدو هناك أي تغيير هام في الحالة 
المالية لأولئك الذين يشتركون في هذه الرهانات بشكل منتظم»ء 
وذلك لأن الأمور تميل على المدى الطويل إلى الخروج بنتيجة 
متساوية إلى حد ما. إلا أننا في الواقع نجد المقامرين المدمنين في 
المباريات الصغرى الضحلة وليس الكبرى العميقة ‏ أولئك المقامرون 
الذين يدخلون اللعبة من أجل المال أساساً - وهنا نجد التغيّرات 


(21) متمعطمظ نز 0عداكمةءآ1' ,«منوتاء1 “ره برهماماء30 7786 ,ععاء/الا ندا 
.(1963 رؤوع؟ ممع863 نمالا ر«مغ5ه80) دهمدع هط )1م1216 نز .ل0نام1 بلامطعواط 

إن تعميق المعنى باستخدام المال ليس شأناً خاصاً بالبالينيين» بالطبعء وهذا ما يظهره 
توصيف وايت (هال77) لفتيان زوايا الشارع في منطقة تقطنها الطبقة العاملة في بوسطن: 
(إن الميسر يؤدي دوراً هاما في حياة أهل كورنرفيل (أزقة الشوارع الفقيرة)» فمهما كانت 
اللعبة التي يلعبها أولئك الفتية» فإنهم دائماً تقريباً يقامرون على نتيجتها. وحين لا تكون هناك 
مراهنة لا تعتبر اللعبة مباراة حقيقية. ولكن هذا لا يعني أن عنصر المال هو كل شيء» فلطالما 
سمعت رجالاً يقولون إن شرف الفوز أهم بكثير من المال الذي هو على المحك في المراهنة. 
إن فتيان الشوارع يعتبرون أن اللعب من أجل المال هو الاختبار الحقيقي للمهارة؛ وإذا لى 
يلعب الرجل لعبته بمهارة حين يكؤن هناك رهان» فهو لا يُعتبر متبارياً جيداء انظر: 
11211 انه كزه عانااعلة 31 أهأء50 116 :رزاءطء50 «0076) مع516 رعابتط/1ا مه 111310 
.0 .م ,(1955 رووعع© وو دعقطن) آه 1(ز51يه7لدلآ :آآ ,ممةعتطت) .لع 200 .لمء ,اناي 
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«الفعلية» في المكانة الاجتماعية لهؤلاء الأشخاص نتيجةً للمقامرة» 
غالبا مايكرة التغير نحو الأسوأ. إن الرجال من هذا النوعء وهم 
المقامرون المنغمسون في القمارء هم موضع ذم من «مصارعي 
الديكة الحقيقين» الذين يصفونهم بالأغبياء الذي لا يفهمون مغزى 
هذه الرياضة» وبأنهم من الجهلة السوقيين الذين لا يفهمون الهدف 
من هذه الرياضة. ويُعتبر هؤلاء المدمنون فريسة شرعية للهواة 
الحقيقين الذين يفقهون المباراة» لكي يخلّصوهم من بعض ما لديهم 
من مال ويسهل ذلك باللعب على جشع هؤلاء المقامرين لإقناعهم 
بالدخول في مراهنات غير منطقية على ديكة غير متكافئة. ومعظم 
هؤلاء المقامرين ينجحون في جلب الدمار على أنفسهم في وقت 
قصيرء إلا أنه يبقى من بينهم دائماً واحد أو اثنان يرهنون أرضهم 
ويبيعون ملابسهم للحصول على ما يراهنون به في أي وقت72. 

إن هذا الترابط المتدرج بين «المقامرة بالمكانة» والمباريات 
العميقة و» بشكل معكوس بين «المقامرة بالمال» والمباريات الضحلة 
هو ترابط عام في الواقع. والمراهنون أنفسهم يشكلون تراتبية 
اجتماعية أخلاقية في هذا المجال. وكما لاحظنا سابقاًء فإن في 


(22) إن الحد الذي يمكن أن يصل إليه هذا الجنون ‏ وحقيقة أنه جئون - يظهر فى 
الحكاية البالينية الشعبية (هاة#لاكظ جانا//71 1). وهى قصة مقامر أوصله شغفه بالمقامرة إلى ما 
يشبه الجنون» وحتى أنهء قبيل شروعه في سفر لهء أمر زوجته الحامل بأن تعتني بالوليد 
المنتظر إذا كان ذكراً وأن تطعمها لديوكه المعدّة للصراع إذا كانت أنثى. وولدت امرأة أنثى 
ولكنها لم تطعمها للديوك بل خبأتها مع أمها وأطعمت الديوك جرذاً كبيراً. ومع عودة الزوج» 
تصيح الديكة له بنغمة يعلم منها بما كان من أمر الخديعة فيستشيط غضباً ويمضي لقتل 
الطفلة. عند ذاك تنزل إلهة من السماء وتأخذ الفتاة معها فى الأجواء وتموت الديكة من جراء 
الطعام الذي أكلته» ويعود إلى صاحبها رشده» وتعيد الآلهة الطفلة إلى أبيها الذي يعود إلى 
زوجته أيضاً. القصة مذكورةء فى: 285-288غ11001 .ل نه «رعزاءعصصمرهعلمره ]1 اعع0» 
بعلاء110 صونا .آلا تعناية1آ عط1) اع 57 تع أعناءء لآ ته ععل/57700 ,محسمعاصومه8 معلاياءعم]1 

.19-25 .هم ,(1956 
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معظم مباريات صراع الديكة حول أطراف ساحة الصراع» عدداً كبيراً 
من ألعاب الميسر المعتمدة على الحظ وحده دون العقل (روليت» 
نردء قذف قطع النقود في الهواء» حبة الفول تحت الصّدفة) يديرها 
وسطاء مرخخص لهم بذلك. ولا يقامر في هذه الألعاب إلا النساء 
والأطفال والمراهقونء وأنواع أخرى من الأشخاص الذين لا 
يشاركون (أو على الأقل حتى الآن) في صراع الديكة ‏ المُعْدَمونَ 
المنبوذونء المُحْتََرونَء وغريبو الأطوار ‏ ويجري ذلك بمبالغ زهيدة 
بالطبع. ويخجل الرجال المساهمون في صراع الديكة حتى من 
الإقتراب من هؤلاء. ويعلو هؤلاء قليلاً في الدرجة أولئك الأشخاص 
الذين» على الرغم من أنهم لا يشاركون بأنفسهم في مباريات صراع 
الديكة» فإنهم يراهنون بمبالغ صغيرة في المباريات الصغرى على 
الأطراف. ويتلو هؤلاء علواً في السُلّم أولئك الذين يسهمون في 
مباريات صراع الديكة في المباريات الصغرى» وأحياناً في المتوسطة. 
ولكن ليس لديهم المؤهلات للاشتراك في المباريات الكبيرة» مع 
أنهم قد يراهنون من وقت لآخر في هذه المباريات وإن على 
الأطراف. وفي الختام» هناك العناصر المهمة في المجتمع» وهم 
يشكلون صلب المواطنية التي تدور حولها الحياة الاجتماعية» وهم 
الذين ينازلون في المباريات الكبرى ويراهئون فيها حول الطرف. 
وبكون هؤلاء الرجال هم عنصر التركيز في هذه التجمعات المركّزة» 
فهم يسيطرون على الرياضة ويحددون مفهومهاء كما هم يسيطرون 
في المجتمع ويحددونه. وعندما يتكلم الذكر الباليني بلهجته المفخمة 
عن «مصارع الديكة الحقيقي»» عن «المراهن» (6658:08) أو عن 
«حافظ الأقفاص» (8صنصناط تسدزل)ء فهو يعنى مثل هؤلاء الرجال» 
ولا يعنى أولئك الذين يفكرون بعقلية الاك لقنا الصغيرة التافهة 
(حبة الفول تحت الصدفة) وينقلون هذه النوعية فى التفكير إلى سياق 
مباراة صراع الديكة الأرفع شأناًء من أمثال المقامر المدمن (بوتيت 
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(00141)» وهي كلمة قد تعني أيضاً «حرامي" أو «فاسق»)» والمتسكع 
المتلهّف وأمثالهم. وبالنسبة إلى مثل هذا المواطن» إن ما يجري في 
المباراة شيء يقرب مما يمكن تسميته «قضية شرف رفيع» (ولكن 
بفضل قوة المخيلة البالينية» فإن الدم الذي يراق ليس دماً إنسانياً إلا 
مجازاً) أكثر مما هو يشبه قعقعة آلات القمار الميكانيكية السخيفة. 


فإذاء إن ما يجعل من مباراة صراع الديكة في بالي لعبة عميقة ليس 
المال بذاته» بل هو ما يتسبب المال بحصوله: انتقال هرمية المكانة 
الاجتماعية البالينية إلى داخل كيان صراع الديكة. وكلما ازداد المبلغ 
الداخل فى الأمر كلما كانت اللعبة أعمق. من الوجهة النفسيةء هو تمثيل 
إيسوبي (مدنودمعة) للذات الذكرية المثالية/ الشيطانية» والنرجسية نوعاً 
ماء ومن الوجهة السوسيولوجية» هو تمثيل إيسوبي أيضاً لحقول التوتر 
المعقدة التي تنشئها التفاعلات المضبوطة والصامتة والاحتفالية الطابع؛ 
والعميقة الغور فى الشعور بين هذه الذوات الذكرية فى سياق الحياة 
التوية واكؤكر و لوز كع تعره وزاك لشستصيات أمسانها مرا 
حيوانية ذات شكل نفساني» إلا أن صراع الديكة هو - أو بعبارة أدق» 
يُصمّم بشكل مدروس ليكون ‏ محاكاة للقالب الاجتماعي» ذلك النظام 
المتشابك من المجموعات المتقاطعة والمتداخلة ذات الاندماجية 
العالية ‏ قرى» جماعاتء نسّبية» رابطات الري. جماعات المعابد» 
«طبقات» ‏ التي يقيم فيها هؤلاء المنتمون إلى هذا النظام”. وكما إن 


(23) للاطلاع على وصف أشمل لهيكلية المجتمع الريفي الباليني» انظر : :#امء»0 .© 

70 ,أكاع0أ0م4:110 م47:61 «رع تس نأعنماة عع قلاتلا عمعمتلد8 ست مم ناخدامد/ا 20ة مه » 
3 8.2 :هذ «رععهلاتئلاً عدعستلمظ لذ :مدوصتط11» 0مهد ,94-108 .رم ,(1959) 61 
روقء؟ ل[اأوتعلالهنا العم:من) :لاآ11 ,هعهطا!1) مندوءمم2ى1 دز كمعه!!لآ ,اهعم سنس دزادءه»1 
كع كع نناععهط2 الدمانوع اجا عأءأأاطنامء7دم:20 ء2 روزه>ا .8 وماعالا لصة ,210-243 .مم ,(1967 
ر5قع714 الث.ن) :2205 [تعطاء11 ,)قمصصماصةذ) علناناظ' .7.0 علعمتطاعنط دلطامتكا عل مدنا مع حدم ؤال] 
.(1933 
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المكانة الاجتماعية» وضرورة إثباتها والدفاع عنها والاحتفاء بها 
وتبريرها والاستمتاع بها (ولكن ليس نشدانهاء فهذا يسير عكس 
الطبيعة البالينية الطبقية التفكير) ربما هي القوة المحركة المركزية في 
المجتمع» وكذلك هي القوة المحركة المركزية في مباريات صراع 
الديكة ‏ إذا ما استثنينا أعضاء الذكورة الجوالة وقرابين الدم 
والتبادلات المالية. وباستعارة عبارة أخرى من إيرفينغ غوفمان» إن 
مايبدو مجرد تسلية ورياضةء» هي في الواقع «احمام دم 
و00 


وأسهل طريقة لايضاح ذلك» وكذلك لإثباته إلى حد ما على 
الأقل. هو في الحديث عن القرية» التي كانت مراقبتي للمباريات 
فيها هي الأقرب ‏ وهي القرية التي حصلت فيها المداهمة والتي 
استقيت منها المعطيات الإحصائية التي بحوزتي. 


ومثل كل القرى البالينية» فإن هذه القرية - تيهينغان» في مقاطعة 
كلونكونغ في جنوب شرقي بالي ‏ منظمة تنظيماً معقداء وتشكل 
متاهة من التحالفات والجيهات المتعارضة» إلا أنها لا تشبه الكثير 
من القرى فى أنه يبرز فيها نوعان من الجماعات الاندماجية» التى 
ف افق الوقت كائه جماعاف تعلق بالمكانة الاسماضة م “ويوفن ذا 
أن تركز عليهيهاء من بات بوملفت الكل :يضقت الجر كون: أن 


سس تشوها فن القزاسة: 


بداية» تسيطر على القرية أربع جماعات أبوية النسب تتزاوج في 
ما بينها بشكل جزئي» وهي تتنافس في ما بينها وتشكل أفرقاء النزاع 
الأساسية فى القرية. أحياناً يجتمعون اثنتين اثنتين» او بالأحرى 


(24) .18 .م ,ورمةاعهعنمط زه برههامزء50 ع1[ا درا عء اوناك وسكل :كه نم27 متهس هن 
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الجماعتان الكبيرتان مقابل الصغيرتين مضافاً إليهما كل الأشخاص 
غير المرتبطين؛ وأحياناً يعملون بشكل مستقل. كما إن هناك جماعات 
ثانوية ضمن هذه الجماعات الكبرى» وتنقسم الجماعات الثانوية إلى 
جماعات ثانوية أصغر وهكذا دواليك وصولا إلى خطوط دقيقة من 
التمايز. ثانياء هناك القرية نفسهاء وهي بالكامل تقريباً تتزاوج في ما 
بينهاء وهي تقف على النقيض من كافة القرى المحيطة بها في النطاق 
الذي تجري فيه مباريات صراع الديكة للمنطقة (وهي» كما أسلفنا 
منطقة السوق)» ولكنها تدخل في تحالفات مع بعض هؤلاء الجيران 
ضد جيران آخرين فى بعض المجالات السياسية والاجتماعية التى 
جارد القرى:الغردية. '"وهكداء :دإن المرقف الدقيق» كما حي الخال 
ف ابتائر متاق الي متسر للقاية؟ إلا أن التحظ العام للهرفية 
الصفية للمنازعات الطبقية بين الجماعات ذات الاندماجية العالية 
والأسس المتنوعة (وبالتالى» بين عناصر هذه المجموعات) يبقى 
نمطأً عاماً بالكلية. ١‏ 

فنعتبرء إذأء الحقائق التالية» دعماً للمقولة العامة بأن مباراة 
صراع الديكة» وخاصة العميقة فيهاء هيء أساساًء مَسْرَحةٌ 
للاهتمامات المتعلقة بالمكانة الاجتماعية. ولكى أتجنب التوصيف 
الإثنوغرافي المطول» سوف أكتفي بالإعلان أنها حقائق فحسب ‏ على 
الرغم من أن الأدلة والأمثلة والبيانات والأرقام التي يمكن أن نستشهد 
بها لدعم هذه الحقائق كثيرة وواضحة؛ وفي ما يأتي هذه الحقائق: 

1 - لا يراهن الرجل ضد ديك يملكه شخص من جماعته 
النسَبية. عادةٌ» يشعر الرجل بأن من واجبه أن يراهن عليه» ويشتد 
هذا الشعور كلما كانت رابطة النسب أقرب وكلما كانت المياراة 
أعمق. أما إذا كان مقتنعاً ومتأكداً بأن الديك لن يفوزء فيمكن له ان 
لا يراهن البتة» خاصةً إذا كان النسيب بعيداً نسبياً أو كانت المباراة 
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تتصف بالضحالة. ولكن القاعدة هى أن يشعر الرجل بواجب دعمه. 
وفمغالاك المنايات: المميقة سن يقر ذلك دوسا وشكنا فزن 
أغلبية الأشخاص الذين يصيحون «خمسة» أو «المبقع» بحيوية ظاهرة 
يكونون بالفعل يعبرون عن ولائهم لنسيبهم» وليس عن تقديرهم 
للطائر» أو عن أنهم يفهمون نظرية الاحتمالاات» ولا حتى عن أملهم 
بتحقيق أرباح. 

2 - ويتوسع هذا المبدأ منطقياء فإذا لم تكن جماعتك النسبية 
منخرطة في الأمر فستدعم جماعة نَسَبية متحالفة معكم ضد جماعة 
غير متحالفة بالطريقة نفسهاء وهكذا دواليك خلال الشبكات 
المتشابكة للتحالفات التى» كما أرى» تشكل هذه القرية» كما هى 
الحال في أي قرية باليئية أخرى. ْ 

3 والأمر نفسه ينطبق على القرية ككل» فإذا كانت المباراة بين 
ديك من خارج قريتك يصارع ديكاً من قريتك» فستميل إلى دعم 
الديك المحلى. وإذا ما حصل» وهذا نادر الحدوث ولكنه يحدث من 
وقت لآخرء أن ديكاً من خارج نطاق منطقة صراع الديكة التي تنتمي 
إليها كان يصارع ديكاً من منطقتك» فستميل إلى دعم «الديك 
المحلي» أيضا. 

4 - إن الديوك:التى تأتى من عسافة بعيدة تكون دائما هى 
التففيلة فى المراهنات» وذلك للنظرية القائلة بأن الرجل د 
على إحضار ذيكه للمضارغة لولم يكن الذيلة جيداء. وكلما يعدت 
الشّقّة كلما كان التفضيل أكبر. ويكون أتباعه» طبعاً ملزمين بدعمهء 
وفى المباريات القانونية الكبيرة (فى الأعياد وما شابه) يأخذ أهل 
القرية أفضل ما لديهم من ديوك؛ بغض النظر عمن يملكهاء 
وينطلقون لدعمهاء وبالتأكيد سيكون عليهم أن يراهنوا عليهاء وبمبالغ 
كبيرة ليظهروا أنهم ليسوا من قرية شحيحة. وفي الواقع إن مثل هذه 
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المباريات التي تقام «بعيداً عن الديار»» على الرغم من قلتهاء تُسهم 
في إصلاح ما فَسُّد من ذات بين أهل القرية التي تزيد من أوارها 
المباريات «الداخلية» بين الأفرقاء المتنازعين. 


5 - لكل المباريات تقريباً أهمية سوسيولوجية» فنادراً ما يكون 
هناك ديكان من الخارج يتنافسان» أو ديكان من دون دعم جماعي 
خاصء أو بدعم جماعي غير مترابط بوضوح.» فإذا ما حصل ذلك» 
تكون المباراة بالغة الضحالة» وتكون المراهنات بالغة البطءء» ويكون 
الأمر برمته مملء حيث لا يهتم بالمباراة إلا الأفرقاء المباشرون 
وواحد أو اثنان من المقامرين المدمنين. 


6 انطلاقاً من المبدأ نفسهء فإنه نادراً ما يحصل أن يتبارى 
ديكان من الجماعة نفسهاء والأندر من ذلك أن يتبارى ديكان من 
فريق من أفرقاء النزاع في القرية» ولم يحصل أبداً أن تبارى ديكان 
من مجموعة صَغرى (التى عادة ما تكون عائلة كبيرة واحدة). 
وكذلك» نادراً ما يتقاتل ديكان من القرية ذاتها عندما يكون ذلك فى 
قرية أخرى» مع أن مثل هذا الصراع قد يحصل» دا كور 
عندما يكون الجمع في قريتهم. 

7- وعلى المستوى الفردي» فإن الأشخاص المنخرطين في 
عداوة جماعية» وتسّمى بويك (ماننام)» وهم في هذه الحالة لا 
يتحادثون ولا يتعاملون (تتعدد أسباب هذه القطيعة: الإمساك 
بالزوجة» خصومات الميراث» خلافات سياسية) ولكنهم قد ينخرطون 
في مراهنات كثيفة» وأحياناً بجنون» ضد بعضهم البعض» ويكون 
ذلك بمثابة هجوم صريح ومباشر ضد رجولة الطرف الآخر ومكانته. 

8 - إن التحالف فى المراهنة المركزية» فى كل المباريات ما 
خلا ريما بعمن المبارياتالبالكة الشيحالة؛: ركون عائما بين الأقرقاء 
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المتحالفين فى تركيبة القرية الاجتماعية ‏ ولايدخل فى هذا التحالف 
أي «مال مين التخارعا: وظبعا يعمد تغريف «الخارج» هنا على 
السياق الذي تجري فيه مجريات المباراة» ولكن يكفى أن نقول إنه 
لا يسمح لمال من خارج: الجماعة أن يمترج مع. المراهنة الرئيسية؛ 
وفي حال لم يتمكن المتنازعون الرئيسيون من جمع المال اللازم 
للمراهنة» فلا يتم الرهان. وهكذا تكون المراهنة المركزية» وخاصة 
في المباريات الأعمق» هي التعبير الأوضح والمباشر عن التناقضات 
الاجتماعية» وهذا هو أحد الأسباب فى أن المراهنة والمباراة كليهما 
تحاطان بجو من الترقُب والقلق والإحراج وما شابه. 

9 وتنبع قاعدة استدانة المال - يمكنك أن تقترض من أجل 
المراهنة ولكن ليس فيها ‏ من اعتبارات مشابهة (والبالينيون مدركون 
لذلك تماماً): وبهذا لا تكون تحت رحمة عدوك من الناحية 
الاقتصادية. وهكذا فإن الديون المترتبة من المقامرة» وهى قد تصل 
إلى مبالغ كبيرة ولآماد قصيرة» تكون دائماً للأصدقاء. ولا تكون 
للأعداء أبداًء والحديث طبعاً هو عن التركيبة الاجتماعية في القرية. 

0 عندما يكون الديكان لا يعنيان لك شيئاً من حيث الولاءات 
الاجتماعية في القرية» وتكون أنت في موقع المحايد (ولكن بالطبع لن 
يكون الأمر كذلك بالنسبة إلى المتبارين في الصراع مطلقاً) فإنك لن 
تسأل نسيباً أو قريباً على أي الديكين سيراهن» وذلك لأنه إذا علمت 
كيفية مراهنته وهو يعلم أنك تعلم» وراهنت أنت بخلاف ما يراهن هو 
عليه فإن ذلك سيؤدي إلى توتر بينكما. إن هذه القاعدة واضحة 
ولنديلة: وتَنَخْذْ احتياطات مدروسة بعناية» قد تبلغ أحياناً حد 
التكلت » لعدم كسر هذه القاعدة. وعلى الأقل» عليك أن تتظاهر بأنك 
لا تعرف ما هو فاعل» وأن يتظاهر هو بأنه لا يعرف ما أنت فاعل. 


1 فى المراهنة بعكس الاتجاه الطبيعى» هناك كلمة خاصة 
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«مْبُورا» (#8نامد)ء. وهى الكلمة ذاتها التى تعنى «عفواً!» وهذا يُعتبر 
علا سيا شع ألهرة طمن فى :غبال كاتح ال اهنة الس كرية 
صغيرة» طالما أنك لا تتمادى في ذلك. ولكن فعل ذلك قد يؤدي 
إلى التنافر الاجتماعي في حال كانت المراهنة المركزية كبيرة وفي 
حال تمادى المرء في فعلها. 

2 في الواقع» غالباً ما تنطلق العداوة الجماعية في القرية 
(بويك) رسمياً وظاهرياً (مع أن أسبابها الحقيقية والعميقة تكون في 
موضع آخر) من موقف في المراهنة تستعمل فيه عبارة «عفوا!» في 
مباراة عميقة» وتكون بمثابة صب الزيت على النار. وبطريقة مشابهة. 
قد تنتهي حالة العداء هذه ويعود التواصل الاجتماعي إلى طبيعته 
عندما يدعم أو يراهن أحد المتخاصمين اجتماعيا على طائر يملكه 
شخص من الفريق المعادي (ولكن ذلك طبعا لا يكون سوى السبب 
المباشر والظاهريء» وتكون الظروف مهيأة لذلك). 


3 فى المواقف الصعبة والمحيّرة حيث يكون هناك تعارض 
في الولاءات الاجتماعية» وهناك بالطبع الكثير من هذه المواقف في 
ذلك النظام الاجتماعي المعقد» وحيث يجد المرء نفسه في موقف 
محيّر بين انتماءين متوازنين نوعا ماء فهو يميل إلى الابتعاد لارتشاف 
فنجان من القهوة أو أي شيء آخر لتجنب المراهنةء» وهذا شكل من 
أفكال النلزك: يدك نا يما متهلة الكاحيون: الأمير كيزن اف حؤاقفت من 
هذا الوا : 


14 إن الأشخاص الذين ينخرطون في المراهنة المركزية» 


(25) ,ععططء54 .17 صسدنالئ/الا [لمة] لاعادتمعمة .2 لندد2 ,ممداءءء8 .1 لتقمع8 
نآ] ,ممدعتطنت)) «بوتممدهن) امتنمعوادء »1 ه اط «متتمسبرمط «بمتنجام0) زه فلا31 ه معنطاملآ 
.(1954 رووعع2 مم قعتاطن) أه لرزأاووعالولا1 
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وخاصة في المباريات العميقة» هم في الأعم الأغلب من علية القوم 
في جماعتهم ‏ الجماعة النَّسَبية أو القرية أو ما شابه. أضف إلى ذلك 
أن أولئك الذين يراهنون في المراهنات الجانبية (بمن فيهم أولئك 
الأشخاص)» كما كنت قد أشرت» هم وجهاء القرية وذوو المكانة 
والثقل فيهاء فالاشتراك في مباريات صراع الديكة هو لهؤلاء 
الأشخاص المنخرطين فى السياسة اليومية» وليس للغلمان أو النساء 
أو الأزلام التابعين وما شاب 


5 أما في ما يتعلق بالمال» فالموقف المعلن الواضح تجاهه 
هو أنه ذو أهمية ثانوية» فهوء كما أسلفت» ليس من دون اهمية؛ 
فالبالينيون لن يكونوا سعداء بخسارة مداخيل عدة أسابيع من العمل» 
شأنهم في ذلك شأن أي شخص آخر. إلا أنهم ينظرون إلى الجوانب 
المالية من باب التوازن الذاتى» على أن الأمر لا يعد تداولا للمال 
بين مجموعة من الأشخاص اللحاديق في انهماكهم في المباريات. أما 
الخسائر والأرباح الحقيقية فهي في مكان آخرء كما يراها البالينيون» 
والموقف العام تجاه المراهنة ليس الأمل في «تنظيف» الخصم من 
ماله وسمعته (وطبعا نستثنى هنا المراهنين المدمنين من جديد)». بل 
هو يشبه موقف المراهن في سباق الخيل الذي يدعو ربه: «إلهي 
اجعلني أسترد مالي (لا علىّ ولا ليا)». ولكن عندما يتعلق الأمر 
بالمكانة الاجتماعية والجاهء فأنت لا تريد أن تخلص من الموقف لا 
عليك ولا لك» بل تريد أن تربح بكل المقاييس. وعندما يدور الكلام 
عن المباراة (وهو دائر باستمرار) يكون الحديث عن كيف أن ديكك 
سحق الديك كذا الذي يملكه فلان الفلاني» وليس عن كم ربحت» 
أما الربح المادي؛ وحتى في المباريات الكبرى» ومهما كان كبيراء 
فالناس سرعان ما ينسونه» مع أنه يظل في ذاكرتهم لأمد طويل ما 
فعل ديك فلان في ذلك اليوم المجيد. 
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16 عليك أن تراهن على الديكة من مجموعتك الخاصة 
بمعزل عن مجرد اعتبارات الولاءء لأنك إن لم تفعل ذلك» فسيعيّرك 
الناس ويقولون: «هل هو يتكبر علينا؟ هل يفضل أن يذهب إلى 
جاوة أو إلى دين باسار (252532 1062) [العاصمة] ليراهن هناك؟ يا له 
من رجل مهم!) وهكذا فإن هناك ضغطأاً عاماً للمراهنة ليس من باب 
إظهار أنك رجل مهم في القرية فحسبء ولكن أيضاً لتظهر أنك لا 
تشعر بأهمية زائدة وأنك تتعالى على الآخرين. وكذلك» إن أفراد 
الفريق المحلي عليهم أن يراهنوا ضد الديوك الخارجية وإلا سيتهمكم 
الآتون من الخارج ‏ وهي تهمة خطيرة ‏ بأنكم غير مهتمين بالمباراة 
وأنكم تجمعون رسوم الدخول فحسبء» ويضاف إلى هذه التهمة 
تهمة العَجُرفة والإهانة. 

17 وختاماء إن الفلاحين البالينيين أنفسهم مدركون لذلك 
كلهء وباستطاعتم أن يسردوه على الأقل على مسامع الدارس 
الإثنوغرافي» بالعبارات التي سردتها آنفا. وكما يقول معظم البالينيين 
الذين ناقشت الأمر معهمء فإن الانخراط في مباريات صراع الديكة 
يشبه اللعب بالنارء ولكن المرء لا يتعرض فيها للحريق» فهذه 
المباريات تُمَعْل النزاعات الداخلية فى القرية وفى الجماعات التسبية» 
ولكن ذلك يكون في شكل «اللعب»»؛ مع أنه يقترب بشكل خطير 
وجارف من العداوات المباشرة المفتوحة بين الأشخاص والجماعات 
(وهذا شىء لا يحصل أبداً فى مجرى الحياة اليومية العادية)» ولكنه 
لا يلامس هذه العداوات» لأن الأمر برمته لا يعدو أن يكون «مجرد 
صراع بين الديوك». 

ويمكن تقديم ملاحظات إضافية من هذا النوع» إلا أن النقطة 
العامة قد أصبحت واضحة وإن لم تكن منصوصة بشكل ثابت» 
ويمكن لنا أن نوجز الفكرة كلها بالنمط الشكلى الآتى: 

كلما كانت المباراة بين. .. ١‏ 1 
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1 متساوين فى المكانة (و/ أو أعداء شخصيين) 
2 - أشخاص من ذوي المكانة العالية 


كانت أعمق 

كلما كانت المباراة أعمق. . . 

1 اشتد التماهى بين الرجل والديك لصوقاً (أو» بعبارة أدق» 
كلما كانت القبازاة اعدف هدم الرجل'إليها أنقتل ما ععدة من 
ديوك» الديك الذي يشعر معه بأشد التماهي). 

2 - كانت الديكة المتقدمة لها من النوعية الأفضل وازداد 
التساوي بينها دقة. 

3 - كان احتدام العواطف أكبر وكان الاستغراق في المباراة 
أعمق. 

4 - ارتفعت وتيرة المراهنات» المركزية منها والخارجية» ومالت 
المراهنات الخارجية إلى الأطراف الأقصر وارتفعت كمية المراهنة 
بالكلية. 

5 كان الاهتمام بالعنصر «الاقتصادي» فيها أضعف والاهتمام 
بعنصر «الجاه» أقوى. وكان إقبال المواطنين ذوي الوجاهة عليها 
وَعَلنَ المراعة 01 

ويمكن تطبيق معكوس هذه الأفكار على الحالة التي تكون فيها 
المباراة أكثر ضحالة» وصولاً» بمعنى معكوسء إلى مسألة ألعاب 
القمار والتسلية التافهة مثل قذف قطعة نقود في الهواء ورمي النرد. 


(26) بما أن هذا النمط شكلء» فإن المقصود منه هو إظهار البنية المنطقية لمباراة صراع 
الديكة» وليس البنية العَرّضية. أما مسألة أي من هذه الاعتبارات يؤدي للآخرء وفي أي 
ترتيب» وبأي آلية» فهي مسألة أخرى ‏ وقد حاولت أن ألقي عليها بعض الضوء في 
المناقشة العامة. 
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وبالنسبة إلى المباريات العميقة ليس هناك حدود عليا مطلقة» مع أن 
هناك حدوداً عليا عملية» وهناك حكايات كثيرة جداً تشبه الأساطير عن 
منازلات كبيرة بين السادة والأمراء في الأزمنة القديمة (فرياضة صراع 
الديكة لطالما كانت من اهتمامات السادة في النخبة كما هي من 
اهتمامات العوام)» أعمق بكثير مما يمكن أن نراه اليوم حتى بين 
النبلاء في بالي. 


في الواقع» إن أحد كبار أبطال الثقافة في بالي كان أميراً يدعى 
«مصارع الديكة»» تبعاً لشغفه الكبير بهذه الرياضة» وقد حصل أنه كان 
مرةً في مكان بعيد منخرطاً في مباراة بالغة العمق مع أحد الأمراء من 
الجوار عندما تعرضت عائلته بكاملها ‏ والده وإخوته وزوجاته وإخوته - 
للاغتيال على أيدي جماعة من العوام الغاصبين. وهكذا نجا الأمير من 
الاغتيال» ثم إنه عاد للتخلص من الشخص الذي كان يطمح إلى 
الاستيلاء على عرشه» فاستعاد العرش وأعاد فرض التقاليد البالينية 
العُليا وبنى أقوى دولة فى بالى وأكثرها سمواً وازدهاراً. بالإضافة إلى 
كل الأشياء التي يراها البالينيون في صراع الديكة (أنفسهم» نظامهم 
الاجتماعي» أحقادهم المجردة» ذكورتهم» القوة الشيطانية الظلامية)» 
فإنهم أيضاً يرون فيه النمط الأعلى لفضيلة الوجاهة» يرون ذلك 
اللاعب بالنار المتعالى الواثق من نفسه العارف ما يفعل المهووس 
بالشرف الرفيع » وبكلمة» يرون الأمير الكاستري”©. 


(27) في حكاية من الحكايات الشعبية لهويكاس - فان ليوين بومكامبء انظر: 
.1712-0 .جزم ,1[ه8 نجهم بءاوطءء لآ أنه دعل /200م5 ,مسرم عاسرمم8 
نجد رجلاً من فئة سودرا (058ا5) من طبقة متدنيةء يتميز بالكرم والفضيلة وبمزاج 
خالٍ من الهموم. وهو كان مصارع ديكة من الطراز الرفيع. نجد هذا الرجل يخسر تكرارا 
على الرغم من مهارته الفائقة» واستمر الحال على هذا المنوال حتى أفلس الرجل ولم يعد لديه 
سوى ديك واحد. إلا أنه لم ييأس ‏ وكان يقول: «أنا أراهن على الغيب». 
وكانت زوجته» وهي امرأة فاضلة مجدّة في العمل» تعلم كم كان زوجها يستمتع - 
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ريش »2 ودماء» وجماهير» وأموال 
يقول (الشاعر الإنجليزي) أودن (41465) في رثائه للشاعر 


بمباريات صراع الديكة» فأعطته آخر ما كانت تدخره من مال «لليوم الأسود» ليذهب ويراهن 


به. ولكنهء وكانت تملأه مشاعر الخوف من سوء الحظ الذي كان يلازمهء ترك ديكه فى البيت 
وراهن في المراهنة الجانبية. وسرعان ما خسر كل ما كان يملك سوى قطعة أو قطعتين من 
النقود وتراجع إلى كشك طعام ليأكل وجبة سريعة» حيث قابل شحاذاً عجوزاً واهنا نقّاذ 
الرائحة قبيح المنظر متكثاً على عصاه. ويطلب العجوز من الرجل طعاماً فيقدم بطلنا آخر ما 
لديه من قطع نقدية لشراء الطعام له. ثم يطلب العجوز من الرجل أن بمضي الليل عنده. 
وهنا يدعوه بطلنا إلى ذلك بسرور. وحيث إنه لم يكن في المنزل أي طعام» يطلب الرجل من 
زوجته أن تذبح الديك الأخير لديه للعشاء. وعندما يعلم العجوز يما حصل يخبر الرجل بأن 
لديه ثلاثة ديوك في كوخه الجبلٍ ويعرض عليه احدها ليقدمه للصراع. ثم يطلب من الرجل 
أن يرسل معه ابنه ليصاحبه ويخدمهء ويوافق الابن ويتم الأمر. 

ويتبين أن العجوز لم يكن سوى الإله سيفا وكان يقيم في قصر منيف في السماءء ولم 
يكن بطلنا يعلم بذلك. وبعد مضي بعض الوقت» يقرر الرجل أن يزور ابنه حيث ذهب 
ويأخذ الديك الموعود. ولدى ارتفاعه إلى حضرة سيفاء يُخيّر الرجل بين الديوك الثلاثة. 
يصيح الديك الأول: «لقد هزمت خمسة عشر خصماً». ويصيح الثاني: «لقد هزمت خمسة 
وعشرين خصماً». ويصيح الثالث: «لقد هزمت الملك0» فيقول الرجل: «لقد اخترت هذا 
الديك» الثالث»» ويأخذه ويعود به إلى الأرض. 

لدى وصوله إلى حلبة المباراة» يُطلب منه دفع رسم الدخول» فيجيب: «ليس عندي 
مال؛ سأدفع لكم بعد أن يربح ديكي». وبما أنه كان مشهوراً بالخسارة» سُمح له بالدخول 
لأن الملك كان مشتركاً بالمباراة» وهو كان يكره ذلك الرجل ويرغب فى استعباده عندما يخسر 
ولا يكون لديه ما يسدد به الدين. ويقدم الملك أفضل ديك عنده للصراع ليضمن خسارة 
الرجل ومن ثم استعباده. وعندما أنزل الديكان إلى الحلبة للصراع» هرب ديك البطل من وجه 
خصمهء فأخذ الجمهور» يتقدمهم الملك. بالضحك والاستهزاء. ثم إن ديك البطل طار إلى 
الملك نفسه وهاججمه وقتله بعد أن طعنه بمهمازه فى حلقه. مهرب البطل ويحاصر رجال الملك 
منزله. يتحول الديك عندها إلى غارودا (635042)» ذلك الطائر الأسطوري فى الأساطير 
الهندية ويحمل البطل وزوجته إلى مكان آمن في السماء. : 

وعندما يرى الشعب ما حصل ينادون بالبطل ملكاً عليهم وبزوجته ملكة» فيعودان 
هذه الصفة إلى الأرض. بعد ذلك يعود ابنهم إلى الأرض أيضاً بعد أن خلٌ سيفا سبيله» 
ويعلن البطل - الملك عزمه على التخلي عن العرش والإقامة في صومعة. («لن أصارع الديكة 
بعد الآن. لقد راهنت على الغيب وربحت»)). ويدخل الصومعة ويصبح ابته ملكا من بعده. 
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(الإيرلندي) يتيس (9]6808): إن الشعر لا يتسبب فى حصول أي 
شي بإثه يعيش :ويعمر في أوادي قوله. :.دطريقة في الحدوثك» 
تغرأة.. وبهذا المعتى الذارج + إن ضراع الديكة لأ يعسي يدوت 
أي شيء» فالرجال يمضون في إذلال بعضهم البعض مجازيا يوم 
بعد يومء ويتباهون بهدوء في ما إذا انتصرواء ويشعرون بالانكسار 
على شكل أوضح قليلاً في ما إذا انهزموا. إلا أنه لا تحدث أي 
تغييرات في المكانة الاجتماعية لأيّ كان. فلا يمكن للمرء أن يتسلق 
السُلّم الاجتماعي من خلال صراع الديكة؛ بل إنه» بصفته الفردية» 
لا يمكنه الارتقاء في هذا السلم البتة. ومن جهة أخرىء لا يمكنه 
الانحدار في تلك السلم على هذه الطريقة”*. فكل ما يمكنك فعله 
هو إما الاستمتاع وتذوق الفوز أو المعاناة وتحمل الخسارة» 
الاستمتاع أو المعاناة بذلك الإحساس الملقق بالحركة الجذرية 
والمؤقتة على مدى ذلك السلم الاجتماعي المتخيّلء وكأن ذلك نوع 
من القفز فى المكانة من خلف المرآة» قفرٌ يشبه الحركة ولكنه من 
دون أساس من واقع تلك الحركة. 

وكأي شكل من أشكال الفن ‏ فما نتعامل معه هوء فى النهاية» 
من الفنون ‏ فإن صراع الديكة يجعل من التجربة اليومية العادية شيئاً 
مفهوماً عن طريق تقديمها بصورة أفعال وأشياء أزيلت منها عواقبها 
العملية وخحٌفُضت (أوء إذا شئت» رفعت) إلى مستوى محض 


(28) في الواقع إن المقامرين المدمنين لا يوصفون بأنهم فاقدون للطبقة (لأن مكانتهم» 
كما مكانة أي شخص آخرء موروثة) بِقَدْر ما هم معدمون فاقدون للاحترام. والواقع إن أبرز 
هؤلاء المدمنين للمقامرة في الدائرة التي كنت أراقبها كان من فئة الساتريا من طبقة عالية جداً 
وكان قد باع أملاكه الكثيرة للانغماس في هذه العادة. ومع أن الجميع كانوا يرونه مسطولاً أو 
أكثر من ذلك (البعضء من ذوي النيات الحسنةء كانوا يقولون إنه مريض)» فإنه كان يحظى 
بالتقدير والتهذيب اللذين يليقان برتبته الاجتماعية. وللاطلاع على استقلالية السمعة الشخصية 
والمكانة العامة» انظر أعلاه» الفصل الرابع عشر من هذا الكتاب. 
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المظاهرء حيث يمكن التعبير عن معانيها بقوة أكبر ويمكن تفهمها 
بصورة أدق» فالصراع ليس «حقيقيا عن حق» إلا بالنسبة إلى الديكين 
المتصارعين ‏ فهو لا يؤدي إلى قتل أحدء أو خصاء أحدء أو 
تخفيض مستوى أحد إلى مستوى الحيوانية»» أو تعديل العلاقات 
الهرمية بين الناس» أو إعادة تشكيل تلك الهرمية؛ حتى إنه لا يعيد 
توزيع الدخل بأي طريقة ذات أهمية. إن ما يفعله هذا الصراع هو ما 
تفعله مسرحية الملك لير أو رواية الجريمة والعقاب بالنسبة إلى 
أشخاص ذوي أمزجة مختلفة وأعراف مختلفة؛ إنه يلتقط تلك 
المواضيع ‏ الموتء الذكورة» الكبرياء» الفقدان» حب الخيرء 
المصادفات ‏ ويرتبها في تركيبة شاملة» ويقدمها بطريقة تبرز نظرة 
خاصة لطبيعتها الأساسية. وهو يضفي عليها تركيبة تجعلهاء بالنسبة 
إلى أولئك الذين يتيح لهم موقعهم التاريخي أن يفهموا هذه التركيبة 
ويقدروهاء تجعلهاذات معنى ‏ مرئية» محسوسة. ملموسة ‏ 
احقيقية1» بمعنى تفكيري. إن صراع الديكة» بما هو صورة» قصة» 
نموذج» مجازهء هو وسيلة تعبير؛ أما وظيفته فهي ليست تسكين 
العواطف الاجتماعية ولا إهاجتها (مع أنه يفعل القليل من كلا العملين 
في الجانب منه الذي يشبه اللعب بالنار)» إنما تكمن وظيفته في إظهار 
5 العواطف في بيئة من الريش والنضاء واللجماهين: والأموال 


إن مسألة كيفية إحساسنا بمزايا الأشياء ‏ لوحات» كتب» 
ألحان» مسرحيات - التي لا نشعر بقدرتنا على تأكيد وجودها حرفياء 
عه المسالة كل قات فى السنوات الأخيرة إلى صلب النظرية 
لم0 فلا مشاعر الفعانة وهي تبقى ملكا له» ولا مشاعر 


(29) للاطلاع على أربع معالجات ختلفة للموضوعء انظر : 014 جاااء16 ,6عهههآ .5 
كال 2214 أل يستعطلله؟ا .1 :(1953 ,ععمطلع5 علوهلا ببع1]) اعم ره مم11 ه ,مك1 
١.‏ :(1968 ,نمكآ1 كمه «عمعة1آ1 علعه لا" بوع8<1) كمقاء ادهل ا #مقاعنيف ه1١1‏ :7ه ,كاعء 0 - 
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الجمهورء وهي تبقى ملكا لهم تستطيع أن تفسّر لماذا تستثير هذه 
اللوحة شعوراً مهتاجاً بينما توحي تلك بشعور من الهدوء والوداعة» 
فنحن نصف سلسلة من الأصوات (فى الموسيقى) مثلاً بأنها تستثير 
الشعور:بالعكلة آى النكاك أو الباس أل الكيوية 4 كما نيه إن كتل 
من الحجارة صفات مثل الخفة أو الطاقة أو العنف أو السيولة. كما 
قد توصف الرواية بأنها تمتلك القوة» والبناية بأنها تمتلك الفصاحة» 
والمسرحية بأنها تمتلك الزخم»ء ورقصة الباليه بأنها تمتلك السكينة 
والهدوء. وفي هذا العالم من النعوت الشاذة» إن القول بأن صراع 
الديكة» فى حالاته المكتملة على الأقل» هو أمر «مقلق» لا يبدو 
مقولة غير طبيعية على الإطلاق» بل مجرد قول محيّر نوعاً ماء وقد 
أشرت منذ قليل إلى أنه ليست هناك عواقب عملية له. 

وينشأ القلقء «نوعاً ما». من الربط بين ثلاثة من جوانب 
الصراع: شكله الدرامي المثير؛ ومحتواه المجازي؛ وسياقه 
الاجتماعي. إن صراع الديكة»ء بما هو صورة تراثية على خلفية 
اجتماعية» هو أشياء متعددة في وقت واحد: إنه تمور متشنج للحقد 
الحيوانى» وهو محاكاة للحرب بين ذوات رمزية» وهو محاكاة شكلية 
للتوترات في مواقع المكانة الاجتماعية» وتنشأ قوته الجمالية المؤثرة 
في النفوس من قدرته على جمع هذه الحقائق المختلفة قسرا في كيان 
واحد. أما السبب في أنه يبعث على القلق فليس أن له أي آثار مادية 


:70115 قطقتله]) كأمطترك زه برمرم1 © 10 تأعهه«7ممك انه 41 [0 كمع 2لاع71هآ ,00012310 
نظا «رلهللة عط لصهة علاط عط1» ,لغخصوط-تادعاءء154 .354 لسة ,(1968 ,لاسرع لة-وططمظ8 
كلرمدكظط 016 4ه ,«متاوععرء8 زه بوعوتاع 176 ,لإخومظ سادعاعء854 عع من د31 
معاقلظ ,ععتازاوط 0نجه ,تر«ماسقط ,ع4 زه مر|ممدمائطط ج« ,برومامطعبروط لععتعوماميءدمدروناط 
هط كعنللنا5 لإالوع انملا متعادعلتطاءهل8 بعلل .11 كعصصوة لاط .0معاسمة سه طاتس 
مععاكعتطاده 11‏ :111 ,ومأكصدت8) لإطمهدمائط [تتامعاولرط قصة نزعم1ممعسهصعغطط 

.159-11-0 .مم ,(1964 رووءر2 151037 7زول1 
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(إن له بعض الآثارء ولكنها ليست بذات أهمية)؛ إن مبعث القلق فيه 
هو أنهء في ربطه بين الكبرياء والإحساس بالذات» وفي ربطه بين 
الإحساس بالذات والديكة» والربط بين الديكة والدمار»ء إنه فى هذا 
الربط يبعث في المخيلة جانباً من جوانب التجربة البالينية يبقى في 
المعتاذ قي قياهيه الفموفن تغيناً عن النظر إن تإسباغ الإجساصض 
بالجدية على ما هو بذاته مشهد فارغ وثابت» أي مشهد من الأجنحة 
الخافقة والأرجل النابضة بصخب» يتم هذا الإسباغ بتأويل هذا المشهد 
على أنه معبّر عن شيء مقلق في طريقة حياة القائمين على المشهد كما 
في حياة النظارة أوء وهذا أخطرء من شيء مقلق في هويتهم الذاتية. 


إن المباراة» بوصفها شكلاً درامياً مؤثرأ» تُظهر خصيصة لا تبدو 
أهميتها للمرء حتى يدرك أنها ما كان لها أن توجد: تركيبة ذرية 
أساسية9. فكل مباراة تشكل عالماً قائماً بذاته» انبثئاقة جزيئية 
للشكلء فهناك التحضير للمباراة» وهناك المراهنات» وهناك 


(30) لم تكن هذه الخصيصة موجودة في صراع الديكة في بريطانيا (وقد حظرت هذه 
الرياضة هناك في 1840) ويبدو أن الصراع هناك اتخذ سلسلة مختلفة من الأشكال. كانت 
معظم المباريات البريطانية «أساسية»» حيث كان يجري صف عدد من الديكة متفق عليه سلفاً 
في فريقين ويتصارعان بشكل متسلسل. وكانت النتائج تسججل وتجري المراهنات على المباريات 
الفردية كما على المباراة الأساسية الجامعة. كما كانت هناك «معارك ملكية» في إنجلترا كما في 
البر الأوروبي الرئيسي. حيث كان يجري إطلاق عدد كبير من الديكة مرة واحدة» ويكون 
الديك المنتصر هو الذي يبقى واقفاً على قدميه في نبهاية الصراع. أما في ويلزء فقد كانت 
المباراة المسماة «رئيسية» تجبري على أساس خروج المنهزم من المباراة» كما يجري اليوم في 
مباريات كرة المضرب» حيث يتقدم الفائز إلى الأدوار التالية. وإذا نظرنا إلى المباراة بوصفها 
نوعاً فني» فإنها ربما أقل مرونة تركيبية من غيرهاء كالكوميديا اللاتينية مثلاء إلا أن فيها 
البعض من هذه المرونة. وللاطلاع على موضوع صراع الديكة بشكل عامء انظر: 05ة 
1 ععرمءن) :(1949 ,كتهل شط حمابءآ تعلعهلا ببعل!) وتطاطوالأ0) زه اعم 7176 ,11مم ]1 
112-30 .لآ لمهة ,(1957 ,ومالتكاك .0 تصملممطة) عتطارزو و06 ره «رىم)81 ,أأمعه 

.(1921 ,ملعاتسطا رووعء كمتهعطل0 تده0دمط) كامممى ونطاراع1]11 


812 


الصراع» وهناك النتيجة ‏ الانتصار المطلق والهزيمة المطلقة - ثم 
هناك تداول المال بتسرع يصاحبه الشعور بالحرج. لاعزاء للخاسر. 
ينسلّ الناس بعيداً عنه, ينظرون حوله. ويتركونه يتجرع الهزيمة 
والانحدار نحو حالة من اللاكؤن» يعيد ترتيب ملامح وجهه. ثم 
يعود إلى حلبة الصراع» من دون آثار جروح» سليماً معافى. ولا أحد 
يتقدم بالتهنئة للفاتزء ولا أحد يتحدث عن أحداث المباراة ويناقشهاء 
فبمجرد انتهاء المباراة يتحول انتباه الجمهور إلى المباراة اللاحقة» 
ولا أحد ينظر إلى الخلف. إلا أنه ما من شك في أن ظلالاً من 
التجربة كي تيرد المشاركين الرئيسيين» وربما حتى في بعض 
النظارة في مبارأة ته تتسم بالعمق» كما تبقى في مخيلتنا ظلال من 
ل مسرحية قوية متقنة الأداء؛ إلا أن ذلك كله 
يضمحل سريعاً ليصبح مجرد ذكرى صورية - مجرد وهج مبئوث في 
الوجدان أو رعدة مجردة ‏ ولكن حتى ذلك لا يحصل فى المعتاد» 
فأي شكل تعبيري لا يعيش إلا في حاضره ‏ في الحاضر الذي يخلقه 
هذا الشكل التعبيري. أما هناء في هذه الحالة» فنرى هذا الحاضر 
يتقطع ويتجزأ ليصبح سلسلة من الومضات» بعضها أكثر بريقاً من 
البعض الآخرء ولكنها تبقى بمجملها كميات جزئية متقطعة تؤثر في 
نفوس النظارة بما هى كذلكء». فمهما كان الأمر الذي تقوله لنا مباراة 
صراع الديكة» فهي تقوله بشكل طفرات وانبثاقات منفصلة. 


وكما أشرت انفاًء فإن البالينيين يعيشون حياتهم بشكل انبثاقات 
ا لو بحسب ما لاحظت» فإن حياتهم» كما برتبوتهاء 


(31) انظر أعلاه الفصل الرابع عشر من هذا الكتاب» «الروزنامات التصنيفية ودقة 
الوقت؟. 
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نحو المستقبل بقدر ما هى نبضات» تضيء وتنطفئ» من المساحات 
المليئة بالمعنى والمساحات الفارغة» في تناوب لا إيقاع له بين فترات 
قصيرة يحدث فيها «شىءٌ ما» «(أي لا شىء ذو أهمية) وفترات أخرى 
تماثلها فى القصر عت «لا يحدث 8 شيء» (أي شيء ذو أهمية - 
بين أوقات يدعونها هم «مليئة» وأوقات «فارغة»» ويكلئمة أخرى» 
«مفاصل») و«ثقوب». وهكذا يكون صراع الديكة» في تركيزه للنشاط 
الإنسانى إلى درجة عالية من التركيزء كما يحصل فى بؤرة عدسة 
الاحتراق» نشاطاً بالينياً متميزاً كما نلحظ في أي قاط الي اشرياما 
من اللقاءات اليومية العابرة» مروراً بالطنين المتقطع لموسيقى الغاميلان 
(هةاعصتوع). وصولا إلى احتفالات المعابد في يوم زيارة الالهة» فهو 
ليس محاكاةً للتقطع في الحياة الاجتماعية البالينية»؛ أو تصويراً لهاء ولا 
هو حتى تعبير عنها؛ إنه نموذج عنهاء محضّر بعناية بالغة'2©. 

ولئن كانت مباراة صراع الديكة في جانب من جوانبهاء عنيت 
به فقدان حس الاتجاه الزمني» تبدو مثل مقطع نموذجي للحياة 
الاجتماعية العامة» فإنهاء في جانب اخر من جوانبهاء الجانب 
العدائي الصريح والمباشر والتناّحي» تبدو على طرف النقيض 
والمعاكسء. وحتى المخرّب. لهذه الحياة» في مجريات الحياة 
العادية» يتميز البالينيون بالخجل الفائق لدرجة هوش بتجثب أي 
نزاع مفتوحء فهم بطبعهم يتميزون بالحذر والمواربة والهدوء 
والانضباط»ء وهم معلمون في فن المواربة وإخفاء المشاعر ‏ وهذا ما 
يدعون بلغتهم اوسن (2105) » «صَقُل السلوك». «تهذيب ونعومة» ‏ 


(32) حول ضرورة التمييز بين «الوصف؛ و«التمثيل» و#تقديم النموذج» و«التعبير» 
(وانعدام علاقة «المحاكاة» بأي منها) بوصفها أساليب في الإشارة الرمزية» انظر: 
-45 ,61-110 .مع ركأمطتسبرك زه بز«مء1 ه 10 مهموق :به 41 “زه 5عع4ل1ع601ط رمسقصلهه 0 

91 350 225-41 
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ولذلك فهم نادراً ما يواجهون الأمور إذا كان بإمكانهم التهرب منهاء 
وهم نادراً ما يقاومون إذا كان بإمكانهم المراوغة. إلا أنهم هناء في 
صراع الديكة» يبرزون بصورة الجموح والاستقتال» وتتفجّر فيهم 
قسوة غريزية مجنونة. وإنها لصورةٌ قوية في تعبيرها عن الحياة كما 
ينفر منها البالينيون في عمق أعماقهم (باستعارة عبارة فراي (5:(36) 
في وصفه لحادثة سمل عيني غلوستر (في مسرحية الملك لير 
لشكسبير)) متموضعة في سياق عيّنة من هذه الحياة يعيشونها 
بالفعل””". ويشير السياق إلى أن هذه الصورة» وإن لم تكن وصفاً 
فعلياً مباشراً لهذه الحياة» فإنها بكل الأحوال ليست مجرد خيال 
ووهم؛ ومن هنا ينبعث القلق والاضطراب ‏ الاضطراب في المباراة. 
وليس في نفوس النظّارة (او على الأقل ليس بالضرورة في نفوس 
النظارة»)» الذين يبدون في الواقع في قمة الاستمتاع بهذه المباراة. إن 
المجزرة التي نشاهدها على حلبة صراع الديكة لا تقدم صورة دقيقة 
عن مجريات الأمور بين الناس. بل هيء» وهذا أسوأء تقدم صورة 
عن هويتهمء كما كد تخيلها من زاوية معينة 30 


(33) 11888 بعله80 ل4مهقاللتالا ,«مانه توه 2#عءامعنهظ ‏ 1776 رعلم2 .لم 
.9 .م ,(1964 رووعء2 3ا1قمعلاندلآ مدسدتلم1 :ل18 ردمغعستصسممالظ) 
(34) هناك قيمتان بالينيتان أخريتان إيجابية وسلبية متصلتان بالزمنية المتقطعة من جانب 
وبالعدوانية المتفلتة من جانب آخرء وهما بذلك يدعُمان الإحساس بأن صراع الديكة هو في 
الوقت ذاته استمرار للحياة الاجتماعية العادية والناقض المباشر لها: وهماء بالتعبير الباليني 
رامي (قسسة8) وبالينغ (وستلهم). وتعني لفظة «رامي» مزدحم وصاخب وناشطء» وهي حالة 
اجتماعية مطلوبة بقوة: الأسواق المزدحمةء والمهرجانات الجماهيرية» والشوارع الناشطة كلها 
تندرج تحت تلك الصفة «رامي»: وكذلك بالطبع مباراة صراع الديكة. إن «رامي» هي ال حالة 
السائدة في الأوقات «المليئة» (ونقيضها سيبي ([فم6) «الهدوء؛ يسود الأوقات الفارغة). أما 
بالينغ فهي حالة من الدوار الاجتماعي؛ هي ذلك الإحساس المشوّؤش الغائم الضائع التائه 
الذي يشعر به المرء عندما لا تكون مكانته في إحدائيات الفضاء الاجتماعي واضحة» وهي 
حالة بالغة السوء وباعثة على القلق العظيم. يرى البالينيون أن المحافظة الدقيقة على حس - 
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والزاوية» بالطبع» طبقانية. وكما رأينا سابقاً» فإن ما يتحدث 
عنه صراع الديكة بقوة فائقة هو العلاقات بين مواقع المكانة 
الاجتماعية» وما يقوله هذا الصراع عن هذه العلاقات هي أنها قضايا 
حياة وموت» قضايا مصيرية. وأنّى نظر المرء في بالي» فسيجد من 
الظاهر أن الوجاهة الاجتماعية هي قضية ذات خطر ‏ في القرية» في 
العائلة» في الاقتصادء في الدولة. إن هرمية الكبرياء» بما هي انصهار 
خاص متميز لرتب الألقاب البولينيزية مع الطبقية الهندوسية» هي 
العمود الفقري الأخلاقي للمجتمع. إلا أن المشاعر التي ترتكز إليها 
هذه الهرمية لا تتكشف بألوانها الطبيعية إلا في مباراة صراع الديكة» 
فنحن نجدها في أي مكان آخر مغطاة بغشاوة من آداب السلوك 
وبغمامة كثيفة من الكنايات والكلام الملطف والاحتفالية والتلميحات 
والإشارات» ولكنها هنا تظهر بعبارات واضحة لا يغطيها سوى قناع 
رقيق من الوجود الحيواني» وهو قناع يكشف منها أكثر مما يخفي. 
إن الحسد هو خصيصة من الخصائص البالينية كما هى الثقة بالنفس؟ 
والغيرة هي جزء من الذهنية البالينية كما هي الظرافة؛ والوحشية هي 
جوم مع النقتية الثالة كنا العادية والتحرة إلا أتاعنه الخضاض 
لن تكون ظاهرة ومفهومة للبالينين من دون مباريات صراع الديكة» 
ولهذا السبب» ربماء يقذرونها هذا التقدير العالي. 


إن أي شكل تعبيري يعمل (حين يعمل) بفرط ترتيب السياقات 


التوجه فى الفضاء الاجتماعى («فأن لا يعرف الإنسان اتجاه الشمال» هو من الجنون)» 
والتوازن والوقار والعلاقات الاجتماعية المناسبة وما إلى ذلك» يرونها من أسس الحياة المنظمة 
(كراما (153502)) ويرون بالينغ» ذلك التشوّش والدوران في الموضع الاجتماعي الذي يمثله 
الديكان المتصارعانء يرونه العدو الأشد والنقيض المباشر لهذه الحياة. للمزيد من التفاصيل 
عن ال تراميى. انظر : عننأرهجعما0!ط مه ,«عاعه من عدعتطاء8 ,لهء11 لهة سمدعاوظ 

١‏ .4 لتتة 3 .مم ,كأدرراه:4ل 


وعن «بالينغ © انظر: .]] 90 .مع ,كترفتكظ تعصطانن عدعطاعء8 أعدمه1قله :1 ,.لء ,ماعظ 
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الدلالية بطريقة تجعل من الصفات التي تُنْسَبٍ عُرْفياً إلى أشياء معينة 
تُنسب لاعُرفياً إلى أشياء أخرى» ومن نّم تُرى هذه الأشياء مالكةً لهذه 
الصفات فعلياًء فأن نصف الريح بأنها كسيح» كما يفعل ستيفنز 
(قهع2)5168 أو أن ننّبت النغمة ونتلاعب بالجرْس» كما يفعل شونبرغ 
هءطمءهط5)» أوء وهذا الأقرب إلى الحالة التى بين أيديناء أن نصور 
الناقد الفنى دباً فاسقاً» كما يفعل هوغارث (1583505)» أن نفعل ذلك 
يعني أن 2 الأسلاك المفهومية؛ فتتغير الروابط الراسخة بين الأشياء 
ومزاياهاء وتكتسى الظواهر ‏ طقس الخريف (فى قصيدة ستيفنز)» أو 
الشكل اللحني (عند شونبرغ)» أو الصحافة الثقافية (عند هوغارث) - 
بدوال يُستعمل في المعتاد للإشارة إلى مدلولات أخرى””. وبطريقة 


(35) الإشارة إلى ستيفئز فى المتن هى إلى الشاعر الأميركى والاس ستيفنز 01/311368 
(5:6655 في قصيدته الباعث عل الاستعارة (#ه«امهاء80 06) 8/0096 106) تحبه تحت 
الأشجار في الخريف/ لأن كل شيء يكون في حالة نصف موات/ تتحرك الريح ككسيح بين 
أوراق الأشجار / وتردد كلمات لا معنى لهاء منشور فى : 00112164 7176 رقهعنء]5 ع1126ة لا 

.(1947 ,معطو مه ععطج1آ1 000 315 ءعم]|]ع !17 إن وببرهوط 

والإشارة إلى شونبرغ هي إلى (الموسيقي النمساوي الأميركي أرنولد شونبرغ) إلى 
المقطوعة الثالثة من «خمس مقطوعات أوركسترالية» (العمل 16)» وهي مقتبسة من: .11.11 
اللع[8) اعم 1ه 15رم1اء 82/12 ,كعع مقآ .5 نما «رد3ل80 أهسمه1» 1ه امومع ده 16» ,ععع 101:2 
4 .م ,(1961 رؤووع:2 ممعم :ع1[ره لا" 

وللمزيد عن هوغارث» وعن هذه المشكلة برمتها وهى تُدعى هناك «مضاهاة 
المصفوفات المتعددة». انظر: أن /إ0ا)5 عط عه ميخ زه عونا عط بتاع قط ه06 .11 .8 
,12241185 4عاءءاء5 :كام4م أمبعالاآ 11 2:4 برومامعنروط ,ععه]1 5عتطول نهذ «روامط مزه 
-149 .صم ,(1969 ,متمومء8 نطغره:5ولصمصصضدط) دعستلدع1 رومامطءنزوط مرعله14 ومأنووءط 
170 

والمصطلح المستعمل في المعتاد للإشارة إلى هذه الفكرة هو «التحويل الاستعاري؟: 
وهناك بحث تقنى جيد عنه فى : ١1‏ دعا4لااك :0«5:أصماءل[ 14جه 5اء1404 رعاعدا8 .30 
,0000 :(1962 0 انمي لملا اأعصرم :لال! مهعهط1) ن[ومدماة[ط 27:4 عوملاع صل 
بلإعاء8 . 7لا 0مد ,1] جك .مم ,كامطتبرى ره «ورمء17 ع 10 بأعمهمجممك جه (اعل إه دعومنتواتصطآ 

.78-99 .مم ,(1958) 66 .7801 ءالع[ ءءوضرء3 «رعءعل[1/115]2 5د عمطمهاء1/1» 
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مشابهة» فإن الربط ‏ ثم الربط» ثم الربط ‏ بين اصطدام الديوك والقوة 
التقسيمية للمكانة الاجتماعية يعنى الدعوة إلى نقل الصور والأحاسيس 
فق الحف الأول إلى التجعل لاخر والنقل هذا هو في الوقت ذاته 
وصفٌ وإطلاقٌ أحكام. (من الوجهة المنطقية»ء قد يحدث النقل» 
بالطبع» في الوجهة المعاكسة؛ ولكن البالينيين» شأنهم في ذلك شأننا 
جميعأء يهتمون بفهم الناس أكثر من اهتمامهم بفهم الديوك). 


إن ما يميز صراع الديكة عن مجرى الحياة العادية وينهض به 
في مجال مجريات الأمور العملية اليومية» ويحيطه بهالة مضخمة من 
الأهمة ليس أنه» كما قد يرى علم الاجتماع الوظيفي» يقوي 
التمايز في المكانة الاجتماعية (فهذا التمايز لا يحتاج إلى ما يقويه في 
مثل هذا المجتمع الذي ينطق كل ما فيه بهذا التمايز)» بل هو في أنه 
يقدم تعليقا فوق اجتماعي على كامل قضية تصنيف الكائنات البشرية 
في رُتب هرمية ثابتة ومن ثم تنظيم الجزء الأساسي من الوجود 
الاجتماعى حول هذا التصنيف. وبهذا تكون وظيفتهء إذا جاز القول» 
وظيفة تأويلية: إنه قراءة بالينية للتجربة البالينية» إنه قصة يحكيها 
البالينيون بأنفسهم عن أنفسهم. 

التعليق بشيء ما عن شيء ما 

.إن التعبير عن القضية بهذه الطريقة يعني انخراط المرء في 
عملية إعادة تركيز نظرته المجازية» وذلك لأنه ينقل تحليل الأشكال 
الثقافية من مسعى موازٍ عموماً لتشريح كائن حي» أو تشخيص 
الأعراض» أو فك شيفرةٍ ماء أو ترتيب نظام ما وهذه هي 
المقارنات السائدة في علم الأنثروبولوجيا المعاصر ‏ إلى مسعى مواز 
عموماً لمسعى النفاذ إلى نص أدبي ماء فإذا نظر المرء إلى صراع 
الديكة» أو أي تركيبة رمزية جماعية حيةء على أنه وسيلة «لقول 
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شيء ما عن شيء ما» (باستذكار قول شهير لأرسطو)ء فيكون 
ذلك يواجه إشكالية ليس فى الآليات الاجتماعية بل بالدلالات 
الاجتماعية©*. وبالنسبة إلى العالم الأنشروبولوجي» المهتم بصياغة 
المبادئ السوسيولوجيةء» وليس بترويج صراع الديكة وإظهار التقدير 
لهء فإن السؤال هو: ماذا يتعلم المرء من هذه المبادئ من تفخص 
التراث بما هو تجميع للنصوص؟ 


إن مثل هذا التوسيع لفكرة النص بما يجاوز المادة المكتوبة» 
وحتى في ما يجاوز المادة المنطوقة» بالرغم من مجازيته» ليس 
جديداً كل الجدة بالطبع. إن تقليد «التأو يل الطبيعي» متأهاءع ومع 1م1) 
(21226 في القرون الوسطىء. والذي وصل إلى ذروته مع سبينوزاء 
حاول قراءة الطبيعة على أنها نص مقدس» ومساعي نيتشه في معالجة 
أنظمة القيم على أنها حواش تفسيرية لإرادة القوة (أو مسعى ماركس 
في معالجتها على أنها حواش تفسيرية لعلاقات الملكية)» وأفكار 
فرويد في استبدال النص المُلْغِر للحُلّم الظاهر في النص الواضح 
للحلم الكامن». كل هذه تعتبر سوابق لمثل هذا التوسيع» وإن لم 
تكن يُنصح بها كما يُنصح بتلك للوصول إلى التفسير المناسب”7©. 
إلا أن الفكرة تبقى ناقصة فى تطورها من الوجهة النظرية؛ ولاتزال 
اللازمة أو النتيجة اللوعطقية الأعمق لذلك. في مايخص 
الأنثروبولوجياء وهي التي تنص على أن الأشكال التراثية يمكن أن 


(36) القول مأخوذ من الكتاب الثاني لمجموعة «الأورغانون» 0 ,07:,همع07) 
(11071اء م1116 . للاطلاع على بحث عنه وعن كامل المحاججة من أجل تحرير «فكرة 
النص... من فكرة التدوين أو الكتابة» وبناء علم للتأويل العامء انظر : ,كناعءن؟ اندم 
رع52038 5تمع©آ لإا لعادأكصةآ' ,ابمةلماء م171 :01 ترمدكطظ «جه بروامهكه1ة:اط 4تره هنع ]1 

]1 20 .جزم ,(1970 ,كوع:2 لإالووع ملآ علولا 01 رمع 812 بعلل) وعتباعع] أكروع 1 

(37) المصدر نفسه. 


519 


تعامل بوصفها نصوصاً أي أعمالاً تخيّلية مبنية من مواد اجتماعية» 
لاتزال هذه اللازمة من دون استثمار منهجي!08. 

وفي الحالة موضع الدراسة هناء فإن معالجة صراع الديكة على 
أنه نص يعني إبراز أحد الملامح فيه (وهو برأيي» الملمح المركزي 
فيه)» وهو ملمح قد يغيم أو لا يتضح إذا ما عالجناه على أنه طقس 
ديني أو على أنه مجرد هواية: هذا الملمح هو استعماله للعواطف 
لأغراض معرفية» فما يقوله صراع الديكة يقوله بلائحة مفردات ذات 
طابع شعوري عاطفي ‏ رعشة المخاطرة والترقب» اليأس المصاحب 
للخسارة» متعة النصر. إلا أن ما يقوله صراع الديكة ليس أن 
المخاطرة والترقب تبعث الإثارة» وأن الخسارة تبعث اليأسء. والفوز 
يبعث المتعة في النفس» وهي من باب حشو القول في حقل 
العاطفة». بل هو يقول إن هذه المشاعرء بتمثلها فى المباراة» هى 
المواد التي يُبنى بها المجتمع ويُجمع الأفراد. إن مشاهدة ولارنانت 
صراع الديكة والاشتراك فيها هوء بالنسبة إلى البالينيين» نوع من 
التربية والتثقيف العاطفى» فما يتعلمه المرء هناك هو الهيئة التى 
تتخذها روح الثقافة الجماعية التي ينتمي إليها بالإضافة إلى الهيئة التي 
يتخذها حسّه هو الخاص (أوء. فى أي حال» جوانب معينة منهما) 
عندما مغن شكلهما الخارجي فى تعن جفاعي؟ فهو يتعلم أن 


(38) قد يبدو المذهب البنيوي عند ليفي ستراوس استثناة. غير أن ما حصل لم يكن إلا 
أمراً واضحاء فبدلاً من اعتبار الأساطيرء أو الطقوس الطوطمية» أو قواعد الزواج» أو أي 
شيء آخر مهما كان» نصوصاً يلزم تفسيرهاء اعتبرها ليفي ستراوس بمثابة شيفرات للحل» 
واعتباره هذا مختلف عن سواه. فهو لم يسع إلى فهم الأشكال الرمزية بمفردات وظيفتها في 
المواقف الحسية بغية تنظيم الإدراكات الحسية (المعاني» العواطفء» التصوراتء والمواقف)» 
فقد سعى إلى فهمها فهما كليا بمفردات بنيتها الداخلية /0اه/ ع4 ,اعزيدى 1ئذها عك )عع مغ4ف) 


.(©0711201) عللاها © أ© ,أءزطه 


(انظر الفصل الثالث عشر من هذا الكتاب» 
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الائنين (روح التراث الجماعية والحس الخاص) متقاربان ومتشابهان 
بما يكفي ليتمظهرا من خلال رمزية نص واحد؛ بالإضافة إلى - وهذا 
هو الجزء المقلق ‏ أن النص الذي يتم فيه هذا التمظَهّر يتكون من 
طائر (ديك) يقطع طائراً آخر إرباً إرباً من دون وعي أو رحمة. 


وكما يقول المثل» كل شعب من الشعوب يحب شكل العنف 
الخاص به. وصراع الديكة هو الطريقة التي يتبعها البالينيون في تأمل 
شكل العنف الخاص بهم: هيئة هذا العنف» استعمالاته» قوتهء فتنته 
وسحره. وهكذا فإن صراع الديكة». باستلهامه كل مستويات التجربة 
البالينية تقريباً يجمع سويةً مواضيع مختلفة ‏ وحشية الحيوان» 
النرجسية الذكرية» المقامرة مع الخصومء الخصومات المتعلقة 
بالمكانة الاجتماعية» الإثارة الجماهيرية» أضاحي الدم ‏ يكون الرابط 
الأساسي بينها هو انخراطها بعاطفة الغضب الشديد والخوف من 
الوقوع في هذه العاطفة؛ وهو بربطه هذه المواضيع يقيم منها 
مجموعة من القواعد تحتويها وتتيح لها الحركة في الوقت ذاته» 
وبذلك يبني هيكلية رمزية يمكن من ضمنهاء مراراً وتكراراً» الوصول 
إلى إحساس مفهوم لواقع ارتباطاتها الداخلية. وبالعودة إلى الاقتباس 
من نورثروب فراي (:1*23 ممعط110) من جديدء إذا كنا نذهب إلى 
مسرحية ماكبث ([اءطءه14) لنفهم كيف يحس رجل ربح مملكة 
وخسر روحهء فإن الباليني يذهب إلى مباريات صراع الديكة ليكتشف 
كيف يشعر رجلء» هو في المعتاد رابط الجأش وفخور ومدرك لنفسه 
ومستغرق في ذاته» كانه نوع من كون أخلاقي مكتف بذاته»ء كيف 
يشعر مثل هذا الرجل عندما يتعرض للهجوم والتعذيب والتحدي 
والإهانة وكيف ينساق بنتيجة ذلك إلى الحدود القصوى للغضب» 
كيف يشعر عندذما يتعغضر اتتضاراً ساحقاً أو يُذَّلَ إذلالاً كاملا ويجدر 
اقتباس المقطع (من نورئروب فراي) بكامله» حيث إنه يذكرنا 
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بأرسطو من جديد (إنما بكتابه فن الشعر (::/206) هذه المرة» وليس 
كتاب التأود يل (ع1انهم 11 8) : 


إلا أن الشاعر [في مقابل المؤرخ]» على حد قول أرسطوء لا 
يقدم أي أقوال حقيقية إطلاقاء وبالتأكيد هو لا يقدم أي أقوال خاصة 
أو معينة. ولا تكمن وظيفة الشاعر في إخبارنا بما حصلء» بل بما 
يحصل: ليس بما حدث فعلاً بل بما يحصل دائماًء فالشاعر يقدم لنا 
ما هو نموذجي ومتكررء أو» بحسب تسمية أرسطوء الحدث الكوني 
الشامل» قأنت لن تذهب لمشاهدة مسرحية «ماكبث» لتتعلم تاريخ 
اسكتلندا ‏ أنت تشاهدها لتتعلم كيف يشعر رجل بعد أن ربح مملكة 
وخسر روحه. وأنت بعد أن تقابل شخصية مثل ميكوبر (34139565) 
فى (رواية الروائى الإنجليزي) ديكنز (5هع1ه101) (دايفد كوبرفيلد 
و6 فأسو ))2‏ لا تحس أنه كان هناك شخص كان يعرفه 
ديكنز وكان يشبه هذه الشخصية: بل تشعر بأن هناك القليل من 
ميكوبر في كل شخص تعرفه تقريباً» بما في ذلك أنت شخصياً. إن 
الاتطاعات الدن تمر نيا عن الحياة الأتسانية بلتفظها الواعد يعن 
الآخزء: وهي تبقى > بالشبة إلى الأغلبية مناء :مشوشة اوغيير مزقبة. 
ولكننا جد في الأعمال الأدبية باستمرار أشياء تفتح أعيننا على هذه 
الانطباعات بشكل مفاجئ وتنسقها لنا وتصفها لنا وتضعها في بؤرة 
الوعي» وهذا جزء مما عناه أرسطو حين تحدث عن الحدث 
الإنساني النموذجي أو الكوني الشامل””©. 

إناعادا عو هنا يععله ضراع الشرحة فى بالىء إنه تجميع 
للتجارب المشكلة في الحياة اليومية في بؤرة مركزة» وهو الصراع 
الذي نجده معزولاً عن الحياة بوصفه «لعبة فحسب» ويُعاد ربطه بها 


(239 63-4 .مم ,انم هاوه :17 فءامعناظ 71:6 رمآ 
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على أنه «أكثر من مجرد لعبة». وهو بذلك يخلق ما يمكن تسميتهء 
على نحو أفضل من التسمية الأرسطية التي تستعمل مصطلح 
«النموذجى» أو «الكونى»» بالحدث الإنسانى النمطى ‏ وهو الحدث 
الى ل يخينا مدا مس روز هذا قد رحضل فى نما لو كانت اليعياة 
نوعاً من الفن وكان يمكن تشكيلها بحرية عبر الأساليب الشعورية كما 
في ماكبث ودايفد كوبرفيلد. 


وكما تتيح لنا مسرحية ماكبث حين نقرأها مراراً وتكراراً أن 
نرى بُعْداً من أبعاد ذاتيتناء كذلك يتيح صراع الديكة» بمبارياته 
المتكررة» مرةٌ بعد مرةء للبالينى أن يرى بعداً من أبعاد ذاتيتهى 
ففيما هو يراقب مباراة إثر أخرى» على ذلك النحو الفاعل الذي 
يميز مشاهدة المالك أو المراهن لمثل هذه المباريات (فصراع 
الديكة لا يوحى بالاهتمام للمشاهد الحيادي بكونه مجرد رياضة 
للمشاهدة أكثر مما تفعل رياضة الكروكيه أو سباق الكلاب)» يزداد 
تالفه مع هذه الرياضة ومع 4 تقولهة له. كما يحدث مع المستمع 
الذي ينصت بانتباه للموسيقى أو الناظر المستغرق فى مشاهد الحياة 
الجامدة حيث يزداد تآلفاً معها بطريقة تفتح أمامه الأبواب إلى ذاتيته 
٠.‏ م2402 
الخاصة © . 


(40) إن استعمال ما يراه الأوروبيون المصطلحات «الطبيعية لفعل الرؤية البصرية - 
اليرى» وايشاهد/ يراقب» وما إلى ذلك هو استعمال مضلّل للغاية في هذا المجال» وذلك لأن 
البالينيين» كما سبق أن ذكرناء يتابعون مجريات المباراة بأجسادهم كلها وليس بأعينهم فقط 
(وربما كان ذلك عاتداً لصعوبة رؤية الطائرين المتقاتلين» اللذين يتحولان إلى محرد حركات 
مشوّشة على الحلبة)» فتراهم يتمايلون بأطرافهم وأجسامهم في حركات تحاكي حركات 
الديكين» ما يعني أن جزءاً كبيراً من تجربة حضور المباراة هو حسّي حركي أكثر منه بصرياً. 
وإذا كان لنا أن نرى مثالاً يجسد التعريف الذي أطلقه كينيث بورك على الفعل الرمزي بأنه 
8 قصةٌ موقفىقى انظر : 21 1©5غهلةاى :10771 ترم عاط زه بررإومدمالط 116 ,ععاكنا8 طأعصمةع1 - 
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وإنها لمفارقة أخرى من المفارقات التي تعتور علم الجمال - 
مثلها مثل مفارقة المشاعر المرسومة والأفعال التي لا ثُرى لها نتائج 
- فبما أن ذاتية الفئان لا توجد بالشكل المناسب إلا عندما تكون 
منظمة بالشكل المناسب» فإن الأشكال الفنية في الواقع تولّد تلك 
الذاتية وتعيد توليدها فيما هي تدعي أنها لا تفعل شيئاً سوى 
عرضها وإظهارها. وبذلك فإن الرباعيات الموسيقية» ومشاهد الحياة 
الجامدة في اللوحات» وصراع الديكة ليست مجرد انعكاسات 
لحساسية موجودة سابقا وتجري محاكاتها في العمل الفني؛ إنها في 
الواقع عوامل فعالة في خلق هذه الحساسية وصيانتهاء فإذا كنا نرى 
أنفسنا مجموعة أو قطيعاً من أمثال ميكوبر (الحالم الدائم التفاؤل)» 
فإن ذلك يكون نتيجةً لإغراقنا في قراءة ديكنز (وإذا كنا نرى أنفسنا 
مغرقين في الواقعية إلى حد فقدان الأمل» يكون ذلك نتيجة عدم 
قراءة ديكنز بما فيه الكفاية)؛ والأمر نفسه ينطبق على البالينيين 
وعلى ديوكهم وصراع الديكة عندهم. وبهذه الطريقة تؤدي الفنون 
دورها في الحياة الاجتماعية. بتلوين التجربة الحياتية بالنور الذي 
تلقه فنها». واب جالمؤتزات العادية الي فد تكود لهزا"ة, 


بداء1]1) 1-51 بله80 ععقأصالا ,تمطاسسة عط نز 0عع1]30طة ,.لء .لاء1 ,ازمقاء4 علامطصرى 
.9.م ,(1957 رمكامه8 عع 2غطألا :ارملا 


فإننا واجدوه في صراع الديكة. 

عن الدور الهائل الذي يؤديه الإحساس الحركي في الحياة البالينية» انظر: 8216508 

.84-88 .مح ,كأدبراع م مناه جوهامراع 2 ماع يور 11620 لمة 

عن الطبيعة الفاعلة للإحساس الجمالي عمو ما انظر : [0 5ع 4نتهانصا ,هةهله0ه00) 

241-44 .جح ,كأمطصنرك ره مرممء1 ع 10 تأعووءموقا تنه امل 

(41) إن هذا الجمع بين ما يُرى أنه غربي عظيم وما يُرى أنه شرقي مُسِفَ سيزعج من 

دون شك خبراء علم الجمال» كما أزعجت في الماضي مساعي بعض الأنثروبولوجيين بعض 
علماء اللاهوت في الكلام عن الديانة المسيحية وعن الممارسات الطوطمية الوثنية في السياق - 
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إذأء ففي صراع الديكة يشكل الباليني طبيعته المزاجية ومزاج 
مجتمعه ويكتشفهما في الوقت ذاته. أو» بكلمة أدق. هو يشكل 
ويكتشف وجهاً من أوجههما. وهناك عدد كبير من النصوص الثقافية 
الأخرى التي تقدم لنا تعليقات على تراتبية المكانة الاجتماعية 
والاعتبار الذاتي في باليء» كما إن هناك؛ إضافة إلى ذلك» عدداً 
كبيراً من القطاعات المهمة والحاسمة في الحياة البالينية إلى جانب 
الناحيتين الطبقانية والرياضية العدائية اللتين تحظيان بمثل هذه 
التعليقات» فهناك الاحتفالية بتكريس الراهب البرهمي» وهي مناسبة 
لحبس الأنفاس وسكون الأبدان والتركيز المفرّغ في حقائق الوجود 
العميقة» وهى تظهر لنا ميزة للهرمية الاجتماعية مختلفة اختلافاً 
جدرياً خنا رايناة في 'ستراع النايكة» ولكتها بالشبة إلى البالدسين 
تضاهيه في الواقعية - ويتجلى ذلك الاختلاف في تسامي هذه المناسبة 
باتجاه المقدّس والغامض والماورائي. إن احتفالية التكريس هذه لا 
تجد موضعها في رحم المشاعر الحركية الحيوانية بل في هدوء ووقار 
الأفكار الدينية» وبذلك فهى لا تعبر عن الاضطراب بل عن الهدوء 
والسكينة. إن الاحتفاللات 506 في معابد القُرى» وهي مناسبات 
تستنفر السكان المحليين كافةً لاستضافة الآلهة الزائرة ‏ بالأغاني 


ذاته. ولكن وكما إن الأسئلة الوجودية تنحصر (أو ينيغي أن تنحصر) في سوسيولوجيا 
الدين»: فإن الأسئلة المتعلقة بإصدار الأحكام الأخلاقية تنحصر (أو ينبغي أن تنحصر في 
سوسيولوجيا الفن. وفي أي حالة» فإن محاولة إزالة الصبغة المحلية الضيقة عن مفهوم الفن ما 
هي إلا جزء من المؤامرة الأنثروبولوجية الشاملة لإزالة الصبغة المحلية الضيقة عن كل 
المفهومات الاجتماعية الهامة ‏ الزواج» الدين» القانون» التعقل والتمييز - وبالرغم من أن 
ذلك يشكل تهديداً للنظريات الجمالية التي تنظر إلى بعض الأعمال الفنية على أنها تتجاوز 
التحليل السوسيولوجيء فإنها لا تشكل أي نهديد للقناعة بأن بعض القصائد هي أفضل من 
قصائد أخرى» وهي القناعة التي يدعي روبرت غرايفز (62©8 206656) أنه تعرض للوم 
بسببها في الامتحانات التي مر بها في جامعة كامبردج. 
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والرقصات والمجاملات والهدايا ‏ تؤكد الوحدة الروحية للقرويين في 
مقابل تفاوتهم في المكانة الاجتماعية وتُسقط على القرية روحاً من 
المودة والثقة. وهكذا فإن صراع الديكة ليس هو المفتاح العمومي 
لقضايا الحياة البالينية» كما إن مصارعة الثيران ليست المفتاح العمومي 
للحياة الإسبانية» فما يقوله صراع الديكة عن تلك الحياة يبقى عُرضةً 
للتعديل وحتى للنقض من قبل ما تقوله لنا جوانب ثقافية أخرى لا تقل 
عنه فصاحةً في التعبير عن تلك الحياة. ولكن ذلك لا يفاجئنا كما إنه 
ليس هناك ما يفاجئع فى حقيقة أن راسين (الكاتب التراجيدي) وموليير 
(الكاتب الكوميدي) كانا متعاصرين» أو في أن الأشخاص ذاتهم الذين 
يرتبون أزهار الأقحوان هم الذين يسكبون السيوف7”. 


(42) للاطلاع على المزيد عن احتفالات تكريس الرهبان» انظر: ©18» ,هرهع! .5 .لا 

انأعلاه11 ,علط اا ععقمنةاى :قله ,[لة اأء] اعطعرعودعأ[اء57 :صا «بامعوط 2 1ه ملأ ععكوده0 

.131-154 .جم بأمنانكا ته 

وللاطلاع على وصف (مبالغ فيه نوعاً ما) لروح الوحدة والتواصل في القرية» انظر: 

اء] أعطعتومعلاءنة نمز «عع 2 اللا عمعسمتلد8 عط 1ه ععاأعدسقطت) كنامنأوتاعآ1 عط1» ركتره© .1 

.79-100 .صم ,.ل1ط1 ,لله 

(43) إن القول بأن ما يقوله صراع الديكة عن بالي ليس من دون رواية إدراكية وأن 

الاضطراب الذي يعبر عنه حيال النمط العام للحياة البالينية له ما يبرره يشهد عليه الواقع 

الذي نشأ فى الاضطرابات العنيفة إثر فشل الانقلاب العسكري في جاكرتا والذي قُتل فيه ما 

بين الأربعين والثمانين ألفاً من البالينيين (من أصل عدد السكان البالغ ما يقارب المليوني 

نسمة)» على أيدي بعضهم البعض في خلال أسبوعين من شهر كانون الأول/ ديسمبر من 

العام 5ه وكان ذلك أسوأ اندلاع للعنف في البلاد انظر : 11007125147 رمعطعنالط1 مطل 

.173-183 .هم ,(1967 ,.6ن) لإهعكآء 1/1 .لآ تعاعه لا" بجع1<) اأعمععرزملا 

[والأرقام الواردة هنا هي مجرد تقديرات» وإن لم تكن هي الأقصى]. وطبعاً لا يعني 

هذا أن السبب وراء أعمال القتل هو رياضة صراع الديكةء ولا يعني أنه كان بالإمكان التنبؤ 

بها انطلاقاً من دراسة هذه الرياضة» أو أن أعمال القتل كانت نسخةً مكبّرة من صراع الديكة 

حل فيها الرجال محل الديوك؛ وكل هذا هراء. وكل ما يُقصد هو القول بأنه إذا نظر المرء إلى 

بلي ليس فقط من خلال فنونها ورقصاتها ومسرحيات خيال الظل فيها وفن النحت والفتيات» 
وإنما أيضاً ‏ كما يفعل البالينيون أنفسهم ‏ من خلال صراع الديكة فيهاء فإن المجزرة لن تبدو - 
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إن تراث شعب ما هو مجموعة من النصوصء التي هي بدورها 
مجموعات» يجهد الأنثروبولوجي في قراءتها من فوق أكتاف 
الأشخاص الذين هم أصحابها الأساسيون. وهناك صعوبات هائلة في 
مشروع كهذاء وسقطات منهجية من شأنها إحداث هزة فرويدية» كما 
إن فيه بعض الغوامض الأخلاقية المحيّرة. ولا هذه هى الطريقة 
الوجيدة العن يمكن :بها معالجة الأشكال الرنرية معالجة 
سوسيولوجية» فالمدرسة الوظيفية (التي تركز على وظائف العقل في 
تكيف الفرد مع بيئته) موجودة وكذلك المدرسة السيكولوجانية (التي 
تستخدم المفهومات النفسية في تأويل الأحداث التاريخية). ولكن 
النظر إلى مثل هذه الأشكال على أنها «تقول شيئاً ما بخصوص شيء 
ماكء والإدلاء بهذا القول إلى شخص ماء يعني فتح الطريق أمام 
احتمال القيام بتحليل يهتم بمادتها بدلا من معادلات اختزالية تذّعي 
أنها تقدم تفسيراً لها. 


وكما يحصل في تمارين القراءة المركّزة المألوفة لديناء يمكن 
للمرء أن يبدأ في أي مكان من مخزون الأشكال في ثقافة ما وينتهي 
في أي مكن آخر. ويمكن للمرء أن يبقى ضمن شكل واحد» محدود 
نوعاً ماء ويأخذ فى الدوران فى داخله باستمرار. كما يمكن له أن 
بتحرك :بين الأشكال بحداً عن أشكال. أوسع من الوذه أو عن 
تناقضات ذات مغزى. كما يمكن للمرء حتى أن يقارن بين أشكال من 


مناقضة لقوانين الطبيعة» وإن لم يقلل ذلك من فظاعتها. وكما اكتشف كثير من الأشخاص 
الواقعيين من أمثال غلوسستر (61011625]65) (فى مسرحية الملك لير لشكسبير)» فإن بعض 
الأشخاص أحيانًء يتالون الحياة بما لا يريدون في أعماقهم تاماً. 

[الإشارة إلى الأقحوان والسيف في المتن هي على الأرجح إشارة إلى كتاب الأقحوانة 
والسيف (51010 116 14ت :1/1271 تبععدرص0 17) لعالمة الأنثر وبولوجيا الأمير كية روث 
بيندكت» الذي تتناول فيه الكاتبة الجوانب السلمية والجوانب العنفية في التراث الياباني]. 
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تراثات مختلفة ليحدد طبيعتها بما يبرز كلا منها بشكل تبادلي. ولكن 
أي كان المستوى الذي يعمل فيه المرء» كوه كانت كرجه التعقيدة 
فإن المبدأ الدليل يبقى هو ذاته: إن المجتمعات». كما الحياة» تحوي 
تأويلاتها الخاصة» وما على المرء إلا أن يتعلم كيف يصل إليها. 
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الثبت التعريفي 


أحيائية («ودنسنمة): الاعتقاد بأن الأشياء كلها تمتلك 
حياة خاصة بهاء وأن لها ملكات عقلية وإرادة ورغبات كالتى عند 
الإنسان. 


أنثر وبولوجيا اجتماعية ((0108م#0ط)دة [هك50): هي مدرسة في 
الأنئروبولوجيا نشأت في بريطانيا في أوائل القرن العشرين» وهي 
تعتمد على الدراسات المقارنة والعمل الميدانى» وترتبط فكرياً بالآراء 
الاجتماعية لإميل دوركهايم وجماعة علماء الاجتماع الفرنسيين. وقد 
نشأت هذه المدرسة فى بداياتها نقيضاً للمدارس الأنثروبولوجية 
الارتقائية» إلا أنهاء فى منتصف ذلك القرنء أصبحت يُنظر إليها 
على أنها النقيض لفقركة الأنثروبولوجيا الثقافية السائدة فى أميركا. 


أنثر وبولوجيا تأويلية (5كواوممعطاهخ ءاناء:معاه1) : هي حركة 
ني الأنكروبولوجيا قامت على الابتعاق غن أطر الشترخ البيولوجي 
ورفض الأفكار المسبقة السوسيولوجية والسايكولوجية. وهي تركز 
على عمل الرموز في الأفعال التواصلية» وهكذا تصبح الطقوس 
والاحتفاليات في بؤرة الاهتمام الإثنوغرافي. 

أنثروبولوجيا ثقافية (01087ممعطاهك لدعدغله0): هي أحد الفروع 
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الكبرى لعلم الأنثروبولوجياء وهي تتناول دراسة الثقافة بكافة جوانبها 
مستخدمةً في ذلك المنهجية والمعطيات والمفهومات المستقاة من 
علم الآثار ودراسة الأعراق» كما تستخدم الثقافة الشعبية والدراسات 
الألسنية في وصفها وتحليلها لشعوب العالم المختلفة. 

أنثروبولوجيا رمزية (01083مهتطاسة عناهطسو8): وقد تُسمى أيضاً 
الأنشروبولوجيا الرمزية التأويلية» وهي تشكل مجموعة مقاربات من 
ضمن الأنثروبولوجيا الثقافية تهتم بالنظر إلى الثقافة على أنها نظام 
رمزي ينبعث أساساً من كيفية تأويل البشر للعالم الذي يعيشون فيه. 
وغالباً ما يُنظر إلى هذه المقاربة على أنها النقيض للمقاربات 
الأمبريقية التجريبية كالمادية الثقافية. ويعتبر كليفورد غيرتزء مؤلف 
الكتاب الذي بين أيديناء من أبرز العلماء القائلين بهذه المقاربة. 


بنيوية (سدناةسةءسم56): هي طريقة في النظر والتحليل الفكري 
وقراءة النصوص والتركيبات الفكرية والتراثية. في حقل الألسنية تقوم 
البنيوية على النظر إلى اللغة على أنها تركيبة علائقية مستقلة ومكتفية 
بذاتها تستمد عناصرّها وجودها وقيمتها من توزعها وعلاقاتها البينية 
وتضاداتها داخل تلك التركيبة وليس من علاقاتها بالعالم الخارجي. 
وكان أول من جاء بهذا المبدأ العالم الألسني السويسري فرديناند دو 
سوسور. وفي حقل الأنثروبولوجيا الثقافية» تقوم المدرسة البنيوية 
على الأفكار التي أتى بها كلود ليفي ستراوس بالنظر إلى ثقافات 


عناصرها. ويرى ليفى ستراوس أن الأنماط الجامعة فى الأنظمة 
الثقافية ما هي إلا نتاج التركيبة الثابتة للعقل البشري أينما كان. وقد 
وجد ليفى ستراوس أدلة على ذلك في التشابه القائم في أنظمة النَّسَب 
والميثولوجيا والفن والدين والطقوس ووسائل الطهي. وتقوم نظرة 
ليفي ستراوس على افتراض وجود «تركيبة عليا» لاواعية في العقل 
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البشري تتركز على إقامة التضاد بين أزواج من المتناقضات.» حيث 
يُنظر إلى هذا العقل على أنه مستودع واسع لأنواع مختلفة من المواد 
الطبيعية يختار منها أزواجاً من العناصر يمكن التأليف بينها لتشكيل 
البنى المختلفة. 


توصيف كثيف (ممنامف5ءوء2 106ط1): هي عبارة استعارها غيرتز 
من الفيلسوف جيلبرت رايل» وهي تُستعمل للإشارة إلى وصف 
السلوك الإنساني حين لا يُكتفى بوصف السلوك الظاهر بل يُشرح 
السياق الذي جرى فيه هذا السلوك» ما يضفي معنى عليه لا يكون 
واضحاً من مجرد السلوك الظاهر. ويقرر غيرتز أن هذه المنهجية هي 
التى يستخدمها فى دراساته الإثنية. وقد شاعت هذه المنهجية فى ما 
بعد في العلوم الاجتماعية وسواها. كما تستعمل اليوم في مدرسة 
النقد الأدبى المعروفة ب «التاريخانية الحديثة». 


ذاتية أساسية (اكتلة8ه1556) : المكونات الموروثة والمتأصلة 
لهوية المرء مثل الانتماء العرقي أو الديني أو اللغوي أو المناطقي. 


رمز (اهطصوو5): هو أداة ُستخدم في التواصل والتفاهمء يُقصد 
منها الإشارة إلى شيء ما أو شخص أو مجموعة أو فكرة ما. وقد 
يتكون الرمز من صورة» كالصليب يرمز إلى المسيحية» أو كالصليب 
أو الهلال الأحمر يرمزان إلى الجمعيات الإسعافية فى الدول 
المتعيضية والإشاضية» أو قن كون من استحاضن إعكاريدن مكل 
«ماريان» (ترمز إلى فرنسا) أو «جون بول» (إلى إنجلترا) أو «العم 
سام» (إلى أميركا)» وقد يُستخدم حرف أبجدي للإشارة إلى أشياء 
أخرى كما في الرموز الكيميائية. . . إلخ. ومن الوجهة الثقافية» قد 
يكتسب شكل ما أو لون ما أو حركة ما قيمة إضافةٌ إلى قيمته 
الأصلية فيصبح رمراً لما هو خارجه. 
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سيميائي/ رمزي 60منسه5): متعلق بالعلاقة بين الرموز أو 
الكلمات وبين الأشياء التي تشير إليها. 


طوطم (104650): هو شيء - حيوان أو نبات - يُستخدم شعاراً 
للعائلة أو العشيرة أو مذكراً بالأسلاف ويكون محل احترام وتقديس. 
والطوطمية هي الاعتقاد بوجود رابط روحي خفي بين مجموعة من 
الأشخاص وبين صنفٍ ما من النبات أو الحيوان» ما يستتبع قيام 
محظورات معينة في العلاقات الاجتماعية. 


ظاهر انية (201083©هدمهءط2): هي حركة فلسفية قامت في القرن 
العشرين على يد الفيلسوف الألماني النمساوي المولد إدموند 
هوسرل. وتهدف بشكل أساسي إلى البحث في الظاهرات ووصفها 
من خلال التجربة الواعية» من دون التنظير حول شرح أسبابها وبغض 
النظر عن المواقف والافتراضات المسبقة. وقد تشعبت الحركة إلى 
شعب عديدة يصعب إيجاد قاسم مشترك في ما بينها. 


عادة/ عادات/ تقاليد (8:040ه©): تتميز عن القانون بأن الإلزام 
فيها ذو طبيعة أخلاقية فحسبء وهي تعبير يُطلق على كل آليات 
البيط السلوكق قن المجتعم + وه" الوسئلة الوحيدة لاننظام البتلوك 
في المجتمع ومن دونها يقع السلوك الاجتماعي في الفوضى. 

قانون («1:8): يتميز عن العادات والتقاليد بأن الإلزام فيه 
مفروض من سلطة خارج الشخص» وللتمييز بين حكم التقاليد 
وحكم القانون يمكن القول إنه إذا كانت العقوبة على فعل مخالفٍ ما 
تتمظهر في مجرد الإنكار أو الاستهزاء أو التوبيخ» يكون الفعل 
مخالفاً لعادة أو تقليد اجتماعى؛ أما إذا أتت العقوبة على يد هيئة 
مفوضة من المجتمع للأمطفا فى دي المقالف فون القن مالفا 
لقانون. 
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لعب عميق (2199 «مع1826): عبارة استعارها غيرتز من الفيلسوف 
الإنجليزي جيريمي بنثام وتعني الانخراط بالمقامرة على نحو غير 
معقول وبمبالغ مالية كبيرة. 

معاصرة (9:وذاهط0م15): الرغبة فى مواكبة العصر. 

وظيفية عملية («هناههه5»8د5): تأكيد الجانب العملى وليس 
جانب الزخرفة أو الفخامة. 
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ثبت المصطلحات 


إثنولوجيا (دراسة الأعراق البشرية) زوه امصطاظ 
اختز الي أكلده اع لع ]1 
أخلاقي 510121 
ارتياب (دُهان ار تيابي) 20 
أستر الوبيئيكوس/ إنسان قرد 5ناععط ]ام 15210كناق 
إشارة عل 
أكاديمانية سكاء نصع لدعم 
إمبريقية/ تجريبية ست سامصسظط 
انتقاء طبييعي 111( 
اندماج / تكامل 1116 
إنسان عاقل/ أول 5 1102020 
باطني (عقيدة باطنية) الدعه0 
بدائي/ همجي | وحشي 5201 
بُنية) تركيب/ تركيبة 51 
بيولوجي (علم الأحياء) م8110 
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تاريخانية 1161001 


تبادل بيني 0531م قصة رع م1 
تحديد/ تعريف نم1 
تر سق / نضدي/ طبقي عتطم ممع 52 
تر كيبي عتأعط امرك 
تزاوج خارجي (من خارج العشيرة أو القبيلة أو العزْق) ‏ 'إضتدعه»1 
تزاوج داخلي (ضمن العشيرة أو القبيلة أو العرق) لالطدع 00م] 
تطور/ ارتقاء 8101 
تعصّب عِرْقي / تمحور عرقي ممع ع 0ط 
تغذية مرتدة عاعدطلعء*1 
تهميش 0 1 
جسم ع0 
جمالي علأعطاوع م 
جيني/ وراثي عتاعمء 6 
حافز 110011 
حالة نفسية/ مزاج 21000 
حضور/ جاذبية جماهيرية آسرة م1 
حمض ريبي نووي لآ 
دارة انبعت 
دراسة التراث عرقي تتطمومع م مطا8 
دوافع فطرية 5 0)02) 
ذاتى لاعت زط ناك 
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رهبة المسرح (الخشية من مواجهة الجمهور) 
روح الجماعة 

سحر/) شعوذة 

سَرْحة/ غَشْية/ سُبات/ إغماءة 
سوسيولوجيا (علم الاجتماع) 

سيبرنيطيقا/ علم الضبط والاتصال العصبي 
طقس ديني/ احتفال ديني 

عشيرة 

عقل/ ذهن 

عقل/ فكر 

عقيدة/ أيديولوجيا 

علم الإنسان/ علم الأنام/ أنثروبولوجيا 
علم النفس/ سايكولوجيا 

عواطف 

غريزة 

غريزي/ فطري 

فحص الذات 

قبيلة 

كليات/ حقائق كلية 

مادية 


ماورائيات/ غيبيات/ ميتافيزيقا 


05137 


أطعرط عع 512 
5 

الدع طعا 
1110 
لاع 501010 
01 
لم12 

ضهان 
01ناع لل 
21110 

01 ك1 
لاعه10مء10 
/ا20108 2110م 
لاع 2511010 
5 210 
111 
لتتأع ص ك1 
0ع 1110131805100آ1 
0 
1001 
1121 


1/1 


متغيرات 12011110 


مثاقفة/) غزو فكري/ غزو ثقافى 0ن لنعءم 
مثالية مستلدعل1 
محرّم | محظور 100 


مخبر (شخص من أهل البلاد يزود الباحث الإثنوغرافي 1111 


بالمعلومات عن المجتمع) 


مخطط بياني أمقطن) جملا 
مخطط تفصيلي أساءرمء 81 
مدرسة سلوكية 2 
معارف 5 1))) 
معايير اجتماعية 1105 
معر في 0017 
مفهو مي لقتأمععمه 6 
مقاربة عو ممم 
مقارن 00 
موروث/ متأصّل / جبلي ماع تعطه] 
موضو عي ماع01 
نَسَب/ قرابة متنطكسك1 
نظام ال 
نظرة إلى العالم ج11 7/1 
نفسانية/ إغراق بالدراسة النفسية تتلولع 10 0اء :زو 
نمط عم 
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نمودج 


839 


1001 
0000008 


117 


المراجع 


م2.20 


براسمظ :براءةء50 تجوطءعلا كزه :7م [ابامسط 776 .ناع351 أمعط180 روصدلم 
80 12ط0) بلع ١7‏ بوعل .معنعرء ار[ عنبوودار[ء :8 1ه مأتتبداوممدء 4ل 


ر11565أ60آ قدع7/101 لإقمع]1] 5زبع.1آ) .1966 ,.0) .طناط عطتللاة :11 
(1965 


.برعماماعنروط أمنءهى /ه 8220506 .[.21 أء] .7لا ه3010 ,1مرممالاىهظ 
ولإعأوء 4001502-17 :1620314 .73عء2لصنط ععسلعدن) نإ 60 1نل18 
.015 2 .1954 


زوك ةازامط 176 .(.05ع) مسمصعاهن) .5 معطو3 [لصد] .لذ اعتتطدت) ,لممدرامف 


1513/المنا «ماأععملءظ :13آ ,مماأععموط .كمع عل عتتمماءمء1 116 
.1960 رووعع2 


.هام .طم تتطاء»نط] .ععلها3 عتاكتعاطط 01 15ن(ع71701 .1 .8 ,تدعالعءط طم 
.[1955 





أمعةانآاهط قتنه متأدء0هعط بكعلهاذ عذاكالتعاطظط 07 ك1أع1011 1 . 
عدعءآ لصة علعدط ..آ لتقطعل1 نإ 1801160 .1010 :17 15نم ش 111 1ت111 
.9 رؤوع21 1021976135139 ومأععصعط :7لا رممغأعمعملعط .عع 1م11 


علطن 0عهممء:5 معط[ عتلعمماء نعط لم «تره00 1 تروماممه4:1/1/ 
0175لا :نط1 ,معتعتطن) .طعاء20 1 ..[ .ذل 1ه متطقطةمستقطن) عطا 
[1953] رووععط معتعتطت 01 


:1 ,اماأععصاء8 .11101كنجه :1 اط أمهم0) 00/14 776 .1 102710 ,اعامم 
.5 رووءع21 1[2197615137آ ماعن قارط 
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قات عنتمء لا 171 براميتاك ه تعلترو علا اجا ممع 177 أهء 1 ةاهط 116 . 
61 رذوع:2 لإأأو1ء1217لآ تامأععطاء :113 ,امأععصلءط .ترد أوددم نعلا 


لاما اعتهاكصدا!' .كامياعءءعااء1:ط 112 زه م0 776 .20110ة12 رمعم 
و,لإ0006140آ :لالظ ,لأأتنه معل022) .مااتمسلتك1 عممعى 1" 


عنخامه40 زه تع 0:1 116 زارطه:8 ه ١م‏ بعزدء2 .1055 ./الا ,لإططاكم 
0 رنوع لذلا عرولا بجع1« .بهم .لع 234 رمز جورزوور 


للماعع صا :3ل! روامأععسصاءوظ .مععم مه ا[ ع مودره 0 امع نامط .دنآ ,لعرمأاوم 
أقاء50 :5110165 لمأامع0) وماغععملءط) .1961 رووعرط [11أورء2119ل1 
(3 زوععمعاء5 


لطاماعه اا ع[ ) وء نل اد ء17آ :[1 هل[ إو برءنياك 4 .(.له) اااناعل] رعبامطعروظ 
.59 رووع]1 1[011971511(7آ 071010 :لعولا باعل بمملمم.آ 


طغابة ,لع801 لمد لع 2اخصهس]1' .هنع :ا 4استتجرجآى زه دجمأ !11 عأحو8 17 
/1211ط1ط مععل140 ادهلا بجسعل8 .811 عم يخ لاط ماعن ل0 هآ مه 
(5عا800 أوع8 70210'5/الا عط أه لإمدرطنآ مرعل240) .1938 


ترط مادم ع ولاى وبررءاطهط ع1[) 0 تزع« لاي ع ,ترعددة||/ . ل:801 2016 ,8216653012 

17156 معدا صل[ ه كزه ع كاين 6[ا إن ععاعاط عاأومم م0 

نذ© ,لعمكمهاذ .له 254 سمنلا “زه كامزوط 117 مجر ه21 
.58 رووععط بإازووع الملا 51321010 





عت[موعوماوطط ه ,«عاعهجهطن عععدتاه8 .20ع11 أعتدع :512 لمه 
42 روععدلء1ءع5 ]0 لامتعلدعة علعه لا بجع[ على لا بجع1ا!] .كزدبر اهل 
ج501 ]0 ل(لطاعلدعة علعرملا بوعل8 عطا كه مممتادء 1اطنط أواععمة) 

(11 .آم 


14 ,رذنالص نالا لصة مأأقطن تمهلممآ .ل .ع نان لاع 


رط كإه وعداهل!آ عط :«متوناءغ1 ومموناه17 .لإلاعء1آ اتزءع10 ,طفلاعظ 
.[1957] رؤوععظ ععع :111 رعمعمعان) .ممصمل لماعاعيممز1 


.1949 ,لتأكتاعتلك .3 .[ عانه لا ببث1! .ود«ه82 10ت موعابه8 :قاءظ8 .ل ,ماع8 





بللأكناوتتك .1.7 :/آل] بلإعالة لا أقدنهمآ المشادءظ عامج 1 :قله8 . 
(22 بكطصق تع 14020 ,لإاع1اء50 أدعاعه[مصطاطظ ممعتعسة) .[1953] 


تعلكه لا بنعل! .0هع1/آ أععدع ندالآ بإ اعاط .قله8 5 ©7216 . 
.0 رووعء8 /[1زوقء0117 لآ 2أطاسسامت0 








ع[ده لاه بءع[!] .دبرودكط زع كاين عدعتطاه8 لأهه:211ه 77 .(.0ه) 
.70 رؤووء:2 113و 0197لا صأطاستاه 0 
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01 :171001165121 رالا ع1!15171 1116 2714 11(ععث76) 71716 .ل 11311 ,ملررعظ 
. لا تعدعة1آ عط1' . 942-1943[ ,::10أهمنعء 0 عدعتجممه2 عا 101027 
.1958 بعتاع110] لو 


مع 0210 .نهنم إمبنعءع(لء1«1 جره عع !17 عجهل .0اتقطماع ]1 ,«تلمعظ8 
.0 ,/100161402 :-1 137 


.لآ سمتلا [لصد] لاءأدتدجمآا .1 آبسهط .1 لتفصوعظ ,نرمواعوعط 

4 171 101714110711 مم0 إه براي > :عدزاه"!] .ععططءلةا 

معتعتطن) 01 لإأأواء لالهلا :طآآ ,مع دعتطن) .وتممهمن امنادءلتوءمط 
.1954 رووعءظ 


لء«ع تا[ ععلااءعط أ لاع211ه1:1 تنه :نراءء شط [0 كامءع0071) وطال .1 رسمتاوعم 
:0 .958[ «ءعممنء 0 31 «ره ,ل ولد زه برازىءستدنا عا عرمزعط 
.8 رووعءظ 5ملمع:0131) 


014 ©28لاع1تهط ‏ 11 كعتهنتا3ى ركم زصماء4! هه كاء78404 .11 معاعواط 
62 رووعء ل[إازوقوء لونا اأعمعمن :151 ,معهططاآ .برزممدماقم 


121 اذ لآ[ لإ ل0عتداكمةآ' .جراءاء50 امفيهطظ .ععدالا ,اعماظ 
التلمعمط) .1961 رووعءع 0116380) 01 12196151097 :[آ1 ,مووعتطت 
(2156-2157 رزو800[1 


71 12/71[ لآ انه 5700/5 .اع /لاتاعع 1 1100[/16225-1/211 .ل ,سند عا مم80 
.56 يعلامع110 م70 .كالا تعبع 12آ ع1" .ةا 


01 لا بتاع[ .17:00:54 :7 عكرره|(من) 00771151 176 .ل) .ذل رصقسصساعورظ 
.1969 ,1102082 


0015 .(.05ع) /إت77/111 .1 501005 لمه .ل أمعط10 ,0ه10500مدر8 
عط 105 لإع010م 0 تطاصظ دع عدن تعاعه لا بجع1] .علقرطآ مروطعنا أ :نومام 
بطعقةءقع1 [2عزع010م0غطامم +10 2021605تناه1 اعرن)- رعرروء/11 

(32 .20 ولاع010مهمقطاصة صا كمم لدع 1[طباط لصنتاط عمكل1؟) .1962 


1 :ز[ه!آ اا عع1نهككقه دع غ1 112 زه 11011هعخ!ن) 1716 امعو[ ,اغلتقطعاعسظ 
.ل) .0) .5 لآط 2)102أقصة"1] بمعمط1ه10 1130 لإا .10100 .تروككط 
ملعل .1954 ملإاموعطانآ مععله11 العملا بعل .[ع1ممه111001 

(32 :م2001 أوع8 ١1701105‏ عط 1ه لإموءوطاآ 


0 لإألواء كلدلا هآآ ,مع دعتطن) .121271611ك- ع صلم .لأعصمعك؟. ,ععامسه 
7 رؤوعع2 مموء ل 


عاأمطضبرك ا دء ناي ب«رم1 بورو مع قط /0 بررأوودماة !م 776 ب- 
رؤ215 [أأو01171 لآ 51216 51322انامآ :زشآ رعع110118 «مغد8] .ترمزاء ل 
.1941 
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01لا باعل8 .عومطاسة عطا نإ6 لععلءطقةق ,له .160 . 
(51-]1 بعاممظ عع ماما/ا) 1957 180015 ا 


ه طاتللا .اأمرعغظ بز تنما[ بره بروككطظ عه مأء5ع1 +17 .أقعط[ى4 ركتتسمقة 

2 0216 320 .لاع1 2 ,20عظ] اأتعطمعء 1 (65 101مبجععه1 

ع128طالا عاعملا بجعل18 .عء807 لإامطاغصمة نز 720116 عسصسصصمط"'1 1ه 
.3 ,80015 








نطتلاع8 .مسبم ب«رعءكةامطبجررى «عك عنزممدم[1[ط ع1 .أمصرظ ,يععتلوقهت 
.5 3 .1923-1929 ,[.مام .ص 


طمله!] لاطا لعتدافمهءآ1' .عسررهط عتامطوبرى زه برممدماة[ط 176 . 
بتاء]7 .أعلمع2 .لا 5وانتقطن) نإ .121:00 لصة عع يستعطم ج831 
.05 4 .1953-1957 ذوع]5 151137عالملآ علدلا :01) ,مع ج113 





ولاعاأععاعع8 :د أمدمننه 17 6 هام جوعاعه8 نماععة/, .5 وعطنول ,مقصع[ه0 6 
.8 رووع1 02111018212 01 (اأواء17ولا :ذا 


هموس 10 4عءاتامموقك «مأدكة د00 ع1 إ0 أعموع 1 موتممعءة/8 تدا 
وتننادره لال تزه كنبوء11 زا نجه دءثةة 1207ل[ زه كعروع] 1176 مادة 
.8 ,813150 :مه206مآ 


.46 بطامدع10]آ] تمهلممآ .ليه 1١‏ سوا زه ورموروط وماعء|اه0 


:سآ .اعمط 410041[ ع[1 زه بهاذ 11:6 :22767071) .031161012 ,00011 
2 رعمة0) 


نآ يط بإ 1017010 .نز10داط ١١‏ طوليع" .(.ل0ه) .16 ,عبطا امامت 
.6 رووع2 [215965511لآ مأععمء2 :[8]1 رممغععماءط .رعطعوة]1 


ذ لعكالذ عانه لا بنثل! .تلظ ره 70هاكا 17 .اعدوتالةا ,كمتط نا د00 
ا 


ذال ,عع 110طصنهن) .:110متتماصعط زه ععنهوة 776 .لا .3 .1 اتويت 
2 رؤوعع2 إا1ووع لالملآ عع لط دن 


71 #الر عأجع 31 116 0714 1710مع/لا3ى .250 طصوعظ سطودا 

1 1029 لاط مقصوء0 عغطا حدم لعتداقصةء1' .عع مرعلمدءمعء0دزة 

رووء82 لإأأوقاء الملا [أعمه1من) :زلا10] يمعقط] .وعنطلع8 وتعترمك 
.[1969] 


علاط عاتأدكةاطآ 116 11 د44 .0:218) قنطدء2آ لمح .ذخ 1352126020 ,10311 
.9 ,ععم ند 7011لا بجععلد 


1710117 1جت 211071 201717717112) أموقع 0ك نجه ترك ة[هودره 3/21 . للا اندحا رطاعمانء دآ 
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3 ,نم7711 بعاد لا بجع 81 .موز إهددم ناي 77 “زه 1105م 0م10 11 مقدرة 


220 طعلد8 ,تاماصتالا ه70 بوعل[] .ءعء عوط 5ه :4 .ططه30 ,لزعبءدآ1 
4 .لاقم صطم 0 





5100[ غ71 لطنه ,لعاتلظ لاه[ تجرعلهل8[ عا دز ععترععة|أعاد«1 . 
.9 ,ل7319ط1اطآ صعع1400 عاعه70 بنتعل8 .معمنخهظ1 طمعوه3 9ط 
(20015 أوع8 02101:5]آ عط )0 لإتوطنطاآ درعل510) 


و8 لتتطسة© .له 24 .عامل اممعطاياه5 نط 5م10 لمأعوى .© ,وزه8 نج[ 
011 طتاتدسد) .1959 رووءع:2 172197151198 28227210 نذالا 
(1947 بوعتتاعع.آ 


عا كلامتعةاعغ1 116 [ه عامط مرجم ان عاط 7176 رعاتسسظ ,ستعطعاسدا 
7 ,لإةمططمن) تنه [لتصعة]1 :111 ,ءعمعمعات 


[كذاةى8 عطا زه عمهن) ع[ا رىء ةتاوط وربزه 0 عررتووءرظ لتقو بمتاعأاماء8آ 
102171511 010آصداذ :ذن) ,2]010هاأذ .1102ه1ع5:0د4 أمءنلء 114 
.[1960] رووععط 


7/011 ا"8ع[!1 .د عوط زه كارع كرد أمء :ناموط 776 ١1.‏ .5 ,1ل 2أممعسا18 
.3 ,رعم0عطة01) 01 ووعع2 ععع1 :102002 


[ه 110ءككهدرآء3 ١6‏ عكنظل ع[ :11071ه7] 6غ ع«تومبرط بوط .16 ,ممستعصظط 
0 تطالاً ,عع10ة]طمسهن .دعاومءط تمع ةركل 2710 :71م أدا 
0 رؤوعع2 1و1 17مل1آ 


ع1 [ه علبااتطاد 6[ زه واأدع دكا عناساط 7176 .8 .18 ,لمقطعمط-ممودظآ 
.148 رؤوء؟8 لإأزوق الهلا 0:10:20 :01010 .نملك عثأاماةلر 
(1948 يعتتاععآ معجورط) 


طكا7ل .علنتمعل ع1[ ع«مندجبه عنوه4! 4نجه دعاعه :0 الم طء :177 . 
,655 013162002) :071050 .لتقتو تاء5 .0 .0 [(5 0120 ج101 2 
.1937 





1 تزع 1067100172  )00151114110112/‏ /[0 1776[ع126 176 .أقعطعع11 ,طاء1 
رذوء؟28 197135117لا ااعمعمنل) 11 7" بوع[] .مذادء :11:01 


مععل810 :آ!! ,رمعهقطاآ .1953 زه كدرمقاععاظ تجوتدء: 1:00 1116 . 
عو 01 .أمعء0آ1 ,متوئرعهع ذأمث أ5دع5طأناه50 رأععزمعظ 12وعطهل12 
15 1216211323) .1957 ,3ق1زود219[] اأعمعمن) ,510165 مععاموظط 

(اعءزه22 120026512 مععل810 ,وعامعةه 


سقومط زا انجلوط ج1577 4 :1952-1953 ,اأعتاطم0) ممم[ة”17 17:6 . 
2 11006153 :11 ,يوعقطا1! .سأدء 17:00 «رم مقاب أومع]1 
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1 121 01 .بأرء10آ ,لنتوععمع 2أكث ]50105625 ,اأععزمعط 
(51165 طاأموعع 84020) .1958 ,لاأووع الملا أأعم:من) ,وع0101ك 


الآ بطاهلهطمط .:«مقلهعتنجوع:0 أهةع50 [ه 15نءتترءاظ .1202020 مسلط 
(1947 ر5ع5تااععآ 3542502 طدزوه1) .1951 ,1717215 :ملا 


زه عاأره!1!! 186 زه «ماأمنأومط مه :ءستاين) تنه عدعلة .(.له) 
لبه .>1 0صة ععلع1نهظ1 تصمملمصمآ .ادسحممةاه14 مصماعتده 8 
.19537 


[1959] ,آعم كه :011لا بزاءع1[! .ه 1:40:51 كه :54071 :77 .15نامآ ,تعطاعواط 





5 79011212012 [220] ومكنوععء2 .لذ نع تقطن ,.ذث ق0اطده[ بتتقستطولط 
بجع الآ .عتتمننة ل[ عتزامماءدء7آ إن دكترعااه«2 ععمنع ص1 .(.كلء) قامناتن 
.[1968] ,نإعاالا علوملا 


لآ رووع:2 00521335 :20011مآ .كاعمود عنطازعة/ .آ ,10تمند112-8آ 
.1921 


107طهزء8 أمنعدء5 زه عتم 11ه2 بتاعدعء8 .هط علمدء1 له .5 سدالاعان ,لجهط 
,بقعم نم تعاعملا بعلل 


-77/6اء1!20 6ا فعاترعدء :8 كع نار :ءعلااعنا 31 أموزع30 .(.لع) .11 روعاره] 
.63 ,اأأعدونآ1 لصهة الاعدكدد]ا تارهلا بجع1] .بصرممرر 


عا زه رماي أمءنعمأ0«طاظ ينه :ا«منعةاء1 كنتهل8 ."1 .1 ,عصتتعرهط] 
2 بقتاماعلداتاط .كمتتماى[ «اام عجقل 116 [ه دعسانهل![ كنتنه الا 
.5 ,لإأاء5001 لمعتطمهد5م[1تطط مدعمعممم 


2 1[ ,اماع طتمته8100 .211071تجطع1714 لاعامعساظ 776 .81 عمط 
(11888 1م80 0م13ل811) .1964 رووعوط [17زورء117مل] 


علةلا :01) ,معحه1[] بوعل!آ .سمط ره ناةأه840 ع7 .آ ضمآ ,تعلاط 
10 01 5ع1تااععآ 5101125) .1964 رؤوعع2 10219615113 
(1963 


253 يررمروبرى عيتوسرءلز ع] زه ترووامتوو(م 711:6 .كفسوعةط صطم3 ,عاط 
/51 1761لا 01010 تعاعهلا برعل8 بمه00همآ باأعدع؟ له .لاع ر.لء 
(56265 لإع213:51010 ,20025ع [أطناظ 110121 0<1020)) .1943 رووعرط 


71 0ه وداج نم-0[ +77 .(.0ه) .ل 327265ل ,333101 
5 وركةعء21 لإاأأقةء الهلا عميرزد /لا :1/11 باتمهاءعدآ .0 1ن امداط 


17 11ت ترمماءمء12 كلامنعأاء18[ +40ء+«ءدوط0) :27|ك1 .01111010 ,تاروع 0 
لإأثقاءكتطلا علهلا :01) روصع ه11 7ع[! .16دء:17:40 27:4 وععم مه 114 
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(737 زوع #تااعع[ /112) .1968 رووع21 
.0 رؤووع:21 ععع"1 :111 رعمعمعات) .نول زه «مزوذاع1 17:6 . 


15113 7لل1آ نع[أخدعء5 .مترهامكلة .(.2[) كازءط10 .1 .ن) لصد .لآ رعتتاطوم ةن 
.5 ,اماع صتطامة 7 01 


كز تزعم50©101 1876 371 31140165 0م15 :د67 1لامع 5 .1 برمقماأه 0 
6 ,اللتء151-وططه8 :0115م 2 مدتله] .:مزاعه 1:1 





[ه 7م17 © 10 أعهه«صطك 1ه !لم 07 65ع12718114 .آ8 ,00000038 
1968 ,التسضء11-وطط80 :ؤ5تامم 1201322 .كامطبرى 


.5 2 .1954 ,8231101 181252 :83011118 .1[ه8 ذأاكعوده2 .10101 ركتده 0 


/[0 0#أدكك 5آ 2ط ه رارمةاوءءعىء نز 0كلزء3 2714 1015مءع112 .138081 رائمة 01 

[ء«معدع 1 أمعاومامةدبرامهجاععاط إ[ه كاأنادع غ1 0710 ,كتنمء11 ,كدر ةل 

علهلا :01) ,دمع ج182 بجع11 .1زمقاوءء 182 [0 ددوءءع م8 1176 1210 
.5 ورووع]2 10110761511 


-عاجاعه 12 نم1نمعاه[02آ ١‏ جزء 512421522 ,11016 .اعلناكقد8 ,023130ا0) 


[ تأعوزجع1/! .عادء :م1:40 ا ع تزع ءمء0-«©71زء1جرعد 30 0 :ده :1(ء2701:4 
(9 بعاعواءعمة2 2زم80) .1968 ,مرمه8 .م 


24 بتتطماعل2لتطط .ءءء ةعصط أكاجه ع اين .عماض]آ .له راعء1ه1211آ1 
عطا 01 5م2)00ع1[طناط) .1955 رؤوع22 1ق 7الإقممء2 01 01171513 لآ 
7١ 4(‏ ولإاعاه50 لوعزعه[مممعطاهثة متطماعل2اتطاط 


[و ##مناعء|أهن) 4 :هذد17:00:16 277105؟! 81718 . تاموقعلصة 1113لا مدممدكا 
,51211 ل10ع21 5ع زواع كلملا ممعانعسمط ععاعهلا ببع1! .كارممء1 25 
-16 .20 ,7 .7/01 زقعمع5 دلأكى أ25ع5 5001 ,عه ع5 15رمورعظ1) .1961 

40( 


اماع11 .ىع0هعء2آ1 كلاه ءج271 2[ أدمها[ 116 :11:07 .5 8تاع5 ,اه1215ة11 
.1960 رووع؟2 7إ1[211971511] للامأععصلرظ :للم 


أمعءنعمامطءتردممعلاء ل( ه :«مأمهناء8 إه 110هع جوع 07 776 .0 .10 ,طااع1آ1 
لمعتصنان) صا علامه8 و1711 .1949 ,برع1ة/1؟ علوملا بنعل! .م116 
لاع 010 طعنزو2 


:1 ,توطاطل عمط .ء نا نايت 2:14 11أع17:011 ,12711148 .(.60) اننوط رعادع1]1 
15 تدع تطاع ةلأ 1ه /(ااورع لوملا 


بأممطكا ادهلا بجعلا .نروماممه :1ل أه اين .ل ع 1ل تحاعلط ,كا امعاو1] 
.153535 


بروم1مءدروظ ه زد ةاتاوط وتجه «ررماسكقط ع برطذاه مشاه .عن اتعلع 1 ,مك11 
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:001امط .«علع0 0/70 201 ااتعتة مع ى أعندمةني 7[ [ه برو مامةء50 2:4 
.[1944] ,.0غخآ ,.من) لقة ععصطت1: بطعدة1 ,لسو .>1 تعاعمل؟ا بجعاح 
-عناعأقصمعع18 لأداعه5 لصهة نرعم1امء50 01 لإروعطائنآ لهههنتمععام1) 

(صمل 


لإ 80116 .12كل “ره 0771717015 «مزه 384 .[.21 أع] .0) 1122010 ,ممامتات[ 
.8 رؤوع21 1[2172318 [اعد:1من) :لالظ يوعقطا] .متطدعا .5421 .0 


.1200715 #عاءءاء5 :ذال أسنكطلآ :11 271:0 تزع 010 عتروظ .5م1322 رععه1]1 
-أمطعنزة2 طعع18400 متباومء) .1969 تكتناعدطء2 :113:220205170116 
(و8م1لدع]1 نوعه 


عطا طتانلا .مادء:100 71 كعقنقاوط فتجه ع اين .(.له) ععنلدان) ,له1آ1 
أء5168 721265 2150 502رع لمق .0*0 .1 أن 1لعمعءظ8 0 ععمماواووة 
[1972] رووعءط 117وقه17لولآ اأعمعه0 :زلا ل] وعقط1 


انه اعل8 .0ه .ع1 .456 1716 «مطر متا .أوعطا[4 أوعمعدظ ,ممغه100] 
.49 ملإمدصحطهمن) صح !ا تمعدل1 


عد12 اه 1714-8 1ط كءأ4لااد ءطماط1 نعطاءة! 4716ع48 .ل) ,رققدعالا100آ1 
.04 ..[811 .8 انا عطء5 51000-11011220 تسملععأمسط .رمتعناءغ1 


.58 ,[.6م .ه] تهملهمآا معط منرول عط زه ترهط 17:6 . 


علاط 4 نلء كاقلا 1ه[ صنا0) 4 :710تهع/لاى إن اط 77:6 .طول ,5عداع نآ 
.1968 رقوقاءء106 320 كتاعمك تطهلممآ .8:!4اآ مخ أهم1 


.7 ,.00) تقوعكء1/! .دا امهل ببعا! أوسوع امنا م110 _بل-د 





«مالهطء8 16 71م10مء 17210 عل ««مانطوء8 زه كءاواء م2 .هآ عاعهان ,الدكا 
-1201 ,ل2010291) '[الاخداعن)-0ماعاممه .ذا عازهلا بجع1] .بررمء:17 
(562165 لإع010طء82ز25 لااتامعن)) .1943 ,0120م 


الع[ .دءقاء1ع50 وااع طن دز «عل0 أوء ةنزاوم .2 أعناصتهد ,تاماع 110212 
.6 رووءء تاأأويع الدنا علولا :01) ,مع نوكر[ 


كلام ©1[ا ذا برولااك ه :10د ةل[ 4714 :17 .5مع180 (5121216 ,سمسرك 
48 ,أممدكا .شط اده" بنجع!! .تداع ظ 1 جن) بوبه رعاشل امرعل ه140 /0 


عع لاود ه راع 7[ 16[ا :ا و(مقاهع ]ان ترجه مع اجرء 007:1 10 (م1اع 17:10 ار 

01 51211 010111221602 [70121طتتعاد0ن) عط لإ لمععووعع2 .800/1 

-0011133) :016لا بنع[ . ما1ووء 17215 2أطنطد[1من) رععة0011) 2أطصسساه0 
7015 2 .1946 رووعءط 113و2ء2197 لا قاط 


1101 .1 عاعه لا بب1!] .بروه[مطعتروط ره دءاوةءوع2 172 .نصدتنااا/الا ,معصدل 


548 


-562165 ععتطعلء5 مع 1ع صتفة) .7015 2 .1904 ملإلومططه0) لهة 
(ع001155) 0721660 م 


انآ .عمجمل أمادمن) أوصظ دز ععلازامط هه و««متوزاع82 .1 أدع1806 ,لول 
.163 ,12-500165اقث )501011625 ,لإألوقع17ملآ علولا :01) ,مع ]1 
حذككة أقهعطنا50 ,1519عالملآا علهلا ركعارء5 مرمرع لأتعتغلد0) 

(12 .20 بجوع101ك 


تتتطاعث لإ 80160 .عءرمعمدء/52 02 02كئ0 01ل .أعنالمدذك ,ممعصطمل 
1 ,تلعتاطاء14 :مهلهدمآ .مطععطة 


عاته لا بجع[ .بروء12 عمالأتدوووط +11 نع زدء 1م10 .2 11072101 ,وعم0ل 
0 11007625) .1971 ,1طآع301722011 عع812 ]1م1131 
لا | 


15 زه و8510 ©[ ننه ع«ننتاه7! 115 عورم :07 .ع0 لتتدعاععظ ,اعومء؟ 01ل 
.17 .ل لإ6 12251260 بمدعمء8 .177 .دآ بإ أاععط .امره0 
2 رؤووع:2 862602 :]ا ,2م805 .1110111118101 


تع لاعآ .اع اسع م17 عء كو نجماءءعلء!-لءكاتممو ع 04 .1 .1 ,اأمططونل 
,2 ,واللفظ .1 .8 1 


-17140106 171 1101م [0طعغ1 71ت :1511[ه1101ه// .فسن 8541 ععندمع0 يمتطدك]ا 
[1952] رووء: 21913169ل] [أاعم:من) :]8 يوعقطا] نمى 





مفعقط] .ماكل اأعمعطانام5 إه كءةاأاوط ننه انرعتبدىء م2 .(.0ه) 
.9 ورل.طام .مإ لالم 


160ل .كترمدكط لمعاعء1امن) :مأجواء8 ننه اين .ع17:0ن) ,صسطامطعاعسك1 
رء0عطة01) 6ه هوءءط ععع2 :إعاعولا بوعل8] .مطمطعاعيطك]1 لمقطعت8 زط 
.[1962] 


.44 ,تتتناع5 1/11 عط1' تشالا ,عع 10 ؟طمسدن) .ارو سعطء :17 مطودولار . 
(22 .20 بروععصره8 لتلاعكدد81 نتلمطوءط) 





نذالا ,عع10]ططنهن) .0زهنهعم7 776 .ومأطواعا وعطامعه2آ لمة 
0 ,1015611686نان) .00 :م0ل0صمآ رووعوط [اأويع كلمنا :112123 
6 ورووع:2 1121915113 





014 «رزاءاء30 ,ء اهل هذ بر ة مس26 .(.كلع) 1411112 .11 ل0مه 
.48 بأممسكا .ةذ عادهلا بوث 1] .عستانه 


1 والاعوءساء6 ملع كاك ةأه 2110 ع0 7١610‏ 46 07 .3) .151 .نمآ رطاعمي1 
0 ,212 تناع ققطصاء8 تتقكة[2[ :8غ311ع[0[2آ[ .ء51ى1::00716 


849 


7517 .ء6 51672 © 0 وى 4 :ترعماوطعنروط .(.ل0ع) لتتاسوتذ ,رطعم ك1 
.9 0127-11111ع11 :011لا 


لأعم01ن) :لآ1[! ممعهطا1 .عادء 17:00 ١‏ دععه!!:17 .3 .1 ,ادمع ستممعه لصعمك1 
7 رؤووع21 [اأواء1لالا 


مج راكع عه ابمنوع 17 عأء ةاطناوء :د م:720 ع8 .18 أماء1آا ,مرمح[ل 
ع0 طقن معحدع11ل1ا) .1933 روعهء/7 .ذبن :ذلصةاععغطاء81 70011[ ادك 
علنانظ1 .7.0 عاعم اعلا دنزامك1 

2 عد[ .0 :مدع دآ عطآ1 .أهظ نود أعه1ه20 :876 .ب 


-أوبءتروط ,ءسلةاأين) ,ع عملاعاتمط ,120 :ترعو0(0م0 4711 هآ .هذ ,تعاعمن] 
.1948 رعع812 بأكلامء121آ علهلا بعكلا .برمماكةا-ه«ط ,روه 


أ0 لإأتواةء كللالا هآ[ ,معمعتطن) .أمهتجنا ببممسط 77:2 .لماع /الا رعمعدظ 12] 
.[1954 رجوععط معدعلطت) 

طماءاوة 61 ©1140 عط .101 أ0010) 2[ 5122026 220 تطلوعل ,00101101 14 
,اتناع5 :كلوط 

باعتتطاقء5 نعلت لا بجع[ل! .ابل إن ج1760 ع ,مط تنه عتطاءء] .5 ,تععصمآ 
153 

وطام110 قصطم1 :8/110 رع«دمستالدظ .كعطءاء 5 أمعتاممدمااطاط . 

.62 رووع22 


زه 71د ةأمطتبرى عزا دز نروياكى 4 «نرم )1 م3 و بز برراموكهو!ة 1[ سلب 
لموبصةآ1] تذالة رععلقطصدع) .له تلك انا هبه ,ع1 ,ا«مموعر 
.60 رووع28 [اأولء17لملآ 


1961 رؤوعء؟81 وتامظ :لزهلا بجع1! .)لم بره ئبرمة1ءء/16 سس ده 


1 ك6 1هنةاى :1101أددجه :1 دز اعوط ءل74:00 11 .(.له) .2 عع 1721لا ,تتاعنا30]آ 
لطة ععل0ة11ناهظ1 صما بعانه لا بجعلا .ورم اى ةر برجو رمصمء 060111 
.5 راتتوط 





/[0 ©10718:0426 .255012165 320 5غأاعطآ مقط ندل .0ط 01د ,اأعاودما 
77 .0 بعاده لا بج لآ .سمع 57112 عله 1ة انه 0) د دءتامنداى رى 11 أأوط 
(26©65ع501 بزعزاه2 )0 لإتدقط1آ) .[1949] ,امه بعاد 


[0 «رفمنتاك 2ه 710لا 4اتتأطعاط زه كنع ةبرك أمء11ةامط .1 .8 ,طعوعا 

ه4«ممسترد]آ1 بإ 10مبنع 1*1 2 طتاللا .ءعسماءيماى لأماء30 اا[عمع1 

-0ع85 04 أمصطء5 «دهلهمط تصملهمآا بذخل8ة ,عع ل7طسهدن) .طما[ 
4 ,رععوعك5 لدء1 1ه 320 1012165 


لإ 0عأفاكصهة1' عتعوط ا عتبه © 17 كه كء[نتط1 176 .مقطاول! ,وعااعا 
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ع4 1833:2020 لإ 20هبجع2ه10 2 طاكالا بمقصطاه0) عاعععءرآ1 
[1969] رؤوء:2 مم دعتطن 1ه 12176151 :11 ,رمعدعتطنت 


.[1953] رؤوعوط ععع1 :.111 ,عمعموع1ن) .تامع طكام8 زه برهيةاى 4 . 


معلهة0) .اعوط اتمتعلال 00 115 2214 هن :84047 .1 .3 ,لمممعمع1آ 
(391 ذه بعآه80 عمطعصف) .1964 ,نإقلعاطناهجآ :0 


2 ,ه71 :5أتة2 .عع0١20هى‏ عموبروط 1.6 .ع012110) ,16191-51131155 





.لطعمدةءةط عطا رمع لع أداممة!1] .ولط عوننوذد +77 .لل 
م11 01 ع1 12[!) .1966 ,رنهوا[مء]8!1 له لاع مع ل1ء77 :مه0لهم.آ 
(5ع1مء5 (أع50601 


لاط طاعمعوط عطا صنه) 0ع داممةعآ .روماممم عل م5 ادا 
1لا م181 .لمعمطع5 أوع1لهن©) ععاممع8 لد طنموطمعة3 012116 
.63 ,850015 83516 





لإع2ل1600 لاط طعصءوظ عغطا ممع لعا دأقصمفءظ' .ءاه 1 . 
-61م23 وممعدع8) .1963 رؤوعء81 ومعدء8 زقلا ردمأوه80 .متقطلءء1] 
اعوط 





عل 5ع31211ةء كلمنا وعووع81 :كاعد .قنتر[ ”210174 101677115716 6ل . 
(42 زقطملوتاء؟ أء وعطاتز84) .1962 ,ععصموط 





(12لةلقتتط عمقع1) .[1955] رصماط :5عو .5ع1و1م1<0 كءاكة 1 . 


270 بعل 1اعو5 1 ططه31 باط 153251360 ٠ن-ت‏ تدر 
.[1961] روعاهه8 ماع01 


لطة معلاك .0 011ل" ببث81! .نط1 ععسقاه/7 مم8 .معاعيدآ ,لطنمط-يروغ] 
.6 ...امآ ماحولا 





مقتائا لا6 200 أعصد1' 0ع72آمطاسط .نر أأساء4][ ع«ناتيرةىط . 
1لا ع8 :.10آ ساحدت_آ ممه سعللة عع 12رمع :2هه0هم.]آ ع تدان .مف 
3 ملإللصحطهن) ]1 لسعد11 


الت]! بمملتامآ .تزع ءاس 1 40471[ لزه ع26عع177167 1776 .822210 ,5اباعآ1 
1961 رؤووع:2 121961513 021010 :011لا 


1 171167811010 772110121 2710 ,بواسوط ,نزاقء ةا .تدحت االالا .1 ,110016 
513ل ءالطلا علهلا :01) برمء 1127 بوع1[] .هناك عكمن) «ردادء:1:00 
(7 جوء50101 دأعث أمدعطاناه5 ع1[دل") .1970 رووعرط 


6 [ه :(منع16[1[ 116 زعع7121© 7د 0214 دراط[ .0 .1 ,1ل ةطمعنئا 
61 ,رؤووع]2 002طء:013) :011010 .معط 


851 


عطا مدهكا «امتافاكصة؟1' .ع1ظل1[ 50/071075 ع271كظ .120ه0 1 ,جصعممآ 
عاكلا بلاع]1 بمملهمط .ممدلل//ا عا عترءمزعدل8 نإ مفصدءن 
2 ,11اءع0107) 


قصططه[ تعاعهلا بجع1[! .كمء12 زه بورماكطط 11 1زآ وترمككظ .0 .له ,لزم[كء17م0[آ 
.1960 رووع:8 5ماعامه1آ1 


,519105 ,131131 :011 لا بجع1! .موء2آ «بمندنا 16 عمط .اأرع0 1 ,1اعبهمآ 
1964 ,ناه12ن) لقة 


لمة تنصم8 عاعه لا بجع1! .مرمنعةناء1 مساتسورط .11 أرعط10 ,عاجامآ 
24 بأخطع اقمع ؟ااآ1 


017 انه ,«متوتاءع1 تنه 51266 ,عنعهك74 .الدامتصه81 ,للد امم تاد1/1 
61 اأمعط10 نإط .لمعاصطل طه طلتل لسهة لعاععاء5 .دوروووط 
48 رووعء ومعدء8 :ذالا رسماوم8 


م “قمهك أ تمساطظ زه عع 1 اة+777 #4ءاعءلء53 .(.لء) .0) 1031010 ,لسسوطاء1 13130 
ومآ بهذن بلإعاععامعء8 .سن تاودمكوعط فتنه ,ع اين ,عع ماعطا 
.1949 رووع1 منمعه]نلدن) 01 (زتاأورع الملا توعءاععمف 


.تزعمامتعتروط أمنءه50 غتنه برومامئع50 :01 كتروددط .أمكاآ رستعطمممك38 
ل121طاآ 522108221ع1م1) .[1953] ,اسسوط 0ضة عقلع10011 :صملدمآ 
(0مناأعنتاعصممءع1 [داعه5 مه نزع50016015 01 





“زه برعمامنء50 ع[ 10 «مقاءل0 17:1 :نه تهآمهالا تنه ترومامء14 . 
.[ل .ضطم .م] تعاعهلا بجعل! .له أو جرد1] .مولع مم1 


لااأورع الملا علدلا :01) ,معحهلط بنع[ .مادء7:00 .(.له) طادكا ,نوء/اء14 
.3 رووع121 


امتسمعادءت) 4 :تروماممه«1اتتل 4تنه #«مةاناماط .(.لع) .[ .8 ,ورعوعء11 
01 لإأعاء50 [معاع010ممغطتاسصى :)0آ ,سماأوستطمه 77 .لأسكنهءممكل 
.9 ,صماع سمتطدة/1آ 


016 تنه ,رمتاوءعء8 زه مرعموددة 2 1776 .ع1 1تد]/ة ,لتأصمط-تتوعاءء 18/1 

زه بجأومدماقطط ع[ ,ترعوماوطعبروط أمعنعماممء معط 01 كتروووط 

5عصت 69 .121500 هه طات؟ ,لعاتلظ .ىع ننتاوط أنه ,«ررماكةقط ,لل 

4 رووعء نإ)زواع ملآ مععاوء ططاءهل] :.111 رممأمسوح8 .عتلظ .141 

له نزع207060010عط2 12 500165 ل(اأأوعع تملآ مععاي حطترملط) 
(لإطدهدهاتطط لمتامعأئلنر1]1 


6 00210 1 زء للتاعلة 51 أماء50 نجه بورمء17 أمواعو3 .حا أتعط0] ,سمامع181 
رووع:2 عع11 :.اللمعان) .لع جمعدع1 هننه «وعمء1 كه «مق1هء020017/7 
19249 


852 


16 تنه 115ه[2 .متقعطرط .11 .1 3520 ,تعات ملدن .18 .28 رعذ .0 ,عع 1لئلة1 
0 ,1101 ادها بجع1] .بمامماء8 0 ءاطعال 


عاك لا ببجع[! .ءء777 ه77 1714 زه دعدنتهن) ©7171 .أطعض 71 .0) ,والنلة 
.58 ركع أقناطء5 220 1111011ك 


بلع[ .ورعوموع1 «مطمطة ممما لم2 إن :746 بزء[3 716 ل 
.[1948] رععة:8 باأتنامع2 113 :1رملا 


15 ذان) 000باءاعصظ .:7#0مهاء8 27:4 ععوملمع71مط ,كنبواى . ألا .ن) ,1011215 
44 ,.عم] ,1لدآط]-عن نوعط :لل1 


برط «تمتء ل[ © طاتها إء جلاعن 31 أمنع0ك3 كزه بر«م786 776 ."1 .5 ,اعلدلط 
57 رووة2 عع11 :.111 ,رعمعمعات) .دوءاجرم] رعبرء 4 


.070 #أجم !17 فته دءعجء 1217/6 أوءتع122010 .(.0ه) .0) .5 .*1 ,ومعطاءهملك 
عطا مذ 5ء1لنا5) .1949 ,دوعر 01713113نا علدلا :01) ,و8207 بجعلم 
(1155][دن) 71/0210*5آ عغطا 1ه ععمعاع5 لصه تنإتطمرموماتطاط 


.قطة!!' .5ءع«لام3 وءلعء561 :1[ع11011 لزه مروم[هط[1وط نجه «نمقنهعتبمع07 
0 :اهلا بوعل8 .011مهمم132 1237104 لإ] .0ه لقة 
-34020 1026102ا10 كمم118 تعأاقتسة) .1951 رووعءعط 217151]57لآ 

(1 .0ص بطممعع 


رؤووء21 عه21 :.111 ,عمعطء01) .اوري أهقع350 776 .1210061 رقده25و2 
.1951 


17667 أماعوك اذ برولةاك ب 5061/1 زه 517116 776 لل 
.كه 1771 تتوعمه لظ اتنععع ]1 0 ج0701 ع 10 ععترء رعرع[ أمقاععمك5 ناس 
.1949 رووعوط مم2 :111 رومعمة1[© .له 284 


زه 7م17 لأه«26ء 0 6 702:4 .5اتطذ .ى 80552204 20د 
رء7108طصتهن) .[.2[1 أع] تتقصصلاه1' .ن) 720ل 9 801660 .رمقل 4م 
5 رؤوع21 1001761351 8317210 :ذلا 


.2 320 عمعمطوامدط .0) 69 لعاتلظ .وتعووط #وماءء1ام0) .5 .ل رعمرزعط 
-1931 رووعع2 '[11وجء17دلآ 327210 :ذالزا ,عع210طمندن) .ؤوزه/11 
.5 8 .1958 


2 :1111م 04110 3/7671 .اعم ص51 .8 0هغ1111 2320 أتقطرء) ,ورعرط 
180١‏ إ0 1017010 .رماي أمصتللآين) © أكننه عتاترأمتممعءتروط 
عكلااععآ تتمعلعصة) .1953 ركقتطمعط1' :.111 ,لاع لع مامد .عع امامت 
(197ا2تطعنزو ماوع 1تااععآ مدع رعسم .171 .20 بمملغهء [1[طسط ,معارعم 


861 31) ./0202 1207:4100 76<62715-112061127:05. .11 ,لتدععاط 


053 


.2.7 [1ممقط655-1222156 7م1186 *71016625 .8 .ل زاظ ,82121013 


عإعكة اك ةأعدمةلهدد «ع عتتاعع[أضلاءره ع0 تجهم اء :07672 .851 .ل ,تعتسباط 
:عناع ]1 عغط!' .1942 4101 1930 ترعبهمز ع2 1 70016516[ :1 ونع عسوط 
.3 يع7ء110 و7 .7و 


.(.قلء) مموعوء2 .لا 112113 20د عع اعمعءم .11 20نده ,1211 ,الإمقامط 
تر«ماكة لط از دع ةدمترمع روه «اصرط «رأبمط ع( جا أعع1جه ا[ 27:4 17606 
.[1957] رووعء2 ععع1 :.111 رعمعمعات) .برممء11 710 


ولاك م «برمسورع 41[ ج11 وج ونم .(اتطدمديه84) اجمعلة1 ,قءممدمورط 
عط]!' .لتتمععوعاط .0) .ك1" نإ لعتفاقصدة؟!' .تربماكلط لمسطاين هذ 
.5 5 .1960-1963 ,11م طزالآ .1/1 :عدعم 12[ 


101. 5. 


21ل1ه1 بجوعاوععءءعجءط لوجوققء5 .1 .ىذ ,هلع018مععمءعط 
.0 121026 212]كنا :212212 زد] 


زا 301 عط الور 7ط 1غ 1(مطلء 71لا 0:10 للمأء11 517 .11 .ذل ,ممع -ع111أء130 
شمععة لعم2 لصة لمقطعاء5-2مة87 .18 .8 نو 21م بعئه80 2 طاغتمالا 
2 ,بأوء/آ 0طة طعطمن) :.111 ,عمعمع1© 


لإ 010بتاع01 1 د طكخاللا .عاومدماقطط كه عاط عافضاعط .لوط ,م1301 
.7 ,10135هء 1[أطناط 10072 تعلعو لا بوعل« ,بوعبء2آ مطمل 


نآ ,مققعتطن) .مامعة إه ع مانن علأهظ 776 .أرعط10 ,ل1عللع1 
41 رووعءء© 280ع1طن) 01 10117151137 


188 .170715011716110 115 تنه أأ«ه7ط تاقاط 176 . 
3 رووعء [اأومع الملا ااأعمعهم0 :اام 


كاده لا ببث1! .:«ردوةاوط برك إه برفنداذ ه ,«متوناءع1! مطودوئلة .0 ,لتقطعع 13 
.5 2 .1950 ,80015 «معطامةط 


.ه] :تطاء”دط بجعل!آ .«رمةككةمجرمن) منود تمع م182 كع ها 187 زه ارومء عل 
.5 ,راطم 


011 [هكك :7ه رنزرأومده11[ 4ه 4لاء 1 .الوط ,كناععء1]1 
علولا :01) ,معتتمط بوعل8 .عع5231728 ؤ5ل[معء10 599 1122512660 
(65ق1تاععآ [12ع1) .1970 رؤووعء؟2 [1/25113لللآ 


8616210١ 0:10‏ .(.05ه) 502ومستاذ 023/1010 عع1مء7) 320 عممث ,ع1]105 
.8 رووة2 1وكءنتلطلا علهلا :01) ,مع ج112 بجعلا .رماي [مدط 


لسارم دع تتعطتاط يتك كعنهو ةلامع 1105لا !سآ دوع .عتتزعاط ,)هلهه1]0 
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5 اناتاكص] :حاكوط .عتبرع0 20 لهاة '[ 2 دء|[1107:2 0ه 1١‏ 11165 
الاألأقه1”*1[ ع0 كدهمأدعتاطن©) .1957 رضتة01مطتعاهدمه أمعلم1*0 عل 
(1 .أ ج01210ممتعاصم أسمع1*02 عل وعلننة "0 


ركتقلط-صابى0آ تعلده لا بوك1! .عنناطعةول00) ره 41 :17 .طاععم ,ارمصدآ1 
.1949 


:مط بعاره لا" ببعاظآ .عاط ره أمءء002) 776 .أدعط011 ,عاز]1 
(5ع21ء5 كملوء5) .1949 ,لإكموطئا واأورع لملا 5نه0كطتطعان1]1 


لاط 0ع121:0016 له لعاتل8 .كرعموط ءءء 0011) .لعالط4 ,تاصطعد 
6 .81603 ههما عآ .8 نإط .آعندم 2 طأالا بممكم مدل عممدد1812 
.5 3 .1962-1966 ,11م طزتلط .14 :عسع12] 


.ألمءغ! أماء530 زه ««رءاطه2 7176 :1 .1701 


ملم الاك .ن) تهملممآا .عاطاطع و0 إه بومماعز8 .1 عع 1م00 ,1أمع5 
1937 


0 1221101 27:14 411071 أو ع1[ :827:0 زه غلاه :21716 .أطعط180 رمع امقطاد 
.9 ,/لا0آ1 3520 عءمعقط 7011" بنع1! .2أك4 اكمس ناوي 

-عأطنه] تعلوهلا بجع7<1 .له 256 .عسيطملز 5زلع ابه دلق .© ,سماعمتعطد 
(15ش :زنقع1[ه800 عمتاعمم 023ع1طناه12) .1953 ,هل 

:مط 100671[ 71ت :172011101 اتععطوءط ل[منناعء|أء1«1 77:6 .ذخ 180720 رخاتطاك 


-00102313)) .1961 101012[ :تعدع د1] عط !1" .07 هاا :م11 111 
(1 اأتعصعأمصنا5 ,لإممأول 0ه لإأعاع50 مز 5ع لاك عانا 





ل 0 1 7/16 
13 طاءطاع . لا تعصعدامطاء1/! .كءنءةامط برااسيعءء5 «نمء 471:21 0 
(لإع 501010 ذه 80015 تتمموعصاء188) .[1956] 


طن ,0150أطهاك .تروهاممه:1[ 1ل “زه ملءةمع1 أوتجدء81 .(.0ع) .ل .8 ,اعوعاه 
عض[ وجع 11 21ناتتتم 

أماءم6كى 117 إه مقوعمماء سعط أهد«متقله :117 .(.0ع) .1 122010 ,كلاله 
.1968 ,32 [[تمعداةا :ع1[ده لا بجع[ .وم ترعةعى 


حآع20للطط .عع تنعطن) تبه عجناعءن 31 :14ك:17 /ه 172411101 .(.لع) .11 رتعم ساك 
ممع رعسفة) .1958 ,لإأعاءه5 :101110 ممعتهمعممة نفط بقتطم 
(10 .ل بوعامع5 لداععم5 لطه لدعتطمدعءعه1اط81 ,لراعاع50 عرم1لء1[ه*1آ1 

7011 5ع11هطن) لاط ,.121100 نه طكا؟ ,.1' .ءاقعدط زه 0144 .1311ناك تلعطدزك 
80010 داقة) .1949 ,.00) 1003 .ل تعارملا علخ ول 


زه ععاممءط2 وتنعأمعمذ-ه!1 772 .ع1221 .11 بأععلمهة لصه ./لا .ل ,طتتمرة 
.1920 ,2ه [[1متعة]/! :ه20م.آ .متعءو مط برع اولاز 
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5ط ,كه 7111ء3 ع[] زه (مأعةاع1 116 :01 كع 1لالع16 .2ه5ادعط120] . الآ طاتسرة 
.ل) 2ه .ذا نطعتناتطصتلظ .1:05 الااةاكا«آ [ه1211تتعل س1 171:6 ,دمعي 
4 ,عاعةا8 


.علاط انماعءع ةل( 7 116 .عطاتزاسرذ .14 اءط8542 لصد .181 طعد] ,عطالاممد 
.1960 ر5وعء21 /2117613511ل1آ 51221010 نذن) ,10150ه ماك 


له تقهدءه00 .ع1 نزحا لعاتل8 .ناودع مععود8 أوموطة7 .ممتواعمة 
طهة27ط1ئا الطوعمء5 الإألصوط :10[2162212 .2ه15أناكدل8 .124 .11 
.159 ,أقنآم/7ع18 22ع0مع8 


107«مطء8 اتمتصتاط 14نه ‏ :87217 11:6 .(.605) [21 أء] .8 ,ممسرمام5 
5 ,كلكا 220 كصنقتاائ/اا :1110 ,عتمصس لوط 


بعآكه لا بع1[!آ .عع ة«بعنبرط أمسااين) 274 أمنع50 .لذ صسسقتااط ,متعامءه0ك 
.05 4 .[1937-1941] ,لإقدمنده0) عله800 ممعتتعدة :تام مساعمت 
(وعاءعء5 لزإع10م1ء50 ممعتعسم) 


4 ,تع ه21 ./ل/ا :1ن1ا] ,عع710طمتدن) .براءاع50 نال .كه ,تلقطانه5 


ه زه 0آك خآ نتمدكط ننه تععلءأسامنن]1 زه برومام:2ع530 176 .طعصءة/اا مهاد 
:111 رءم0عتعاتن) .كمعل12 زه بر«ماعقط 112 زه عا«مانهادمء1[:4 «عوءء12 
.[1958] رووعءط عهع:1 :1011000 


.كماءعدعء51 ععهأله!17 إن دبعم 4عاءء0011) 176 .ععة11ة7الا رومع بعاد 
47 ععطة1 لصهة عوعطةوط :2مه200م] 


-صنهن) .4ء076) ككء كلاق ارمع ة«عتر4 776 .[.2[1 أع] .23 قأعصهعط ,متاك 
.6 رووءة [إأأوقء 17و لآ 1225210 نذالا رععلرط 


201:4 اتأعلاه17 ,علاط اا كءقهنا3 -قلء8 .[.21 اأع] ..آ .ل ,راعطعععمء 1 اء جه 
.0 رعناع110 صقلا :عصمالسدظ بعدعد1آ ع1" .امسر 


0 151ء 17لا هآآ ,مع معتطن) .ع7 «عازه «مةابأووط .(.0ع) 501 ,ينه 1 
.15 3 .1960 رووعءط مع موعلططان) 


زه 11011ن اأواط 776 :2 .01/ا 


.16 اماعط متدوعدم1«0 عاتأطباوعغطآ موجمعوء/17 «دكه1 ج21 211 1 
.15 3 .[1958,.طم .2 تقامقعلة[0آ] 


إن كنمء 1 اأكراط 117 [0 برمنةاى © ,81117716 [0 1772101 7716 .لاع نال ,رععلد11" 
و2815 لإألواء كنلا 071010 ١7011:‏ بجع[! به200مآ .ععدءمسممء1:0 
.1957 


1211 ندل5 داش [20هة] معتاطمع .الا 102210 ,سعط رعاة رستصليره1" 
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عتتهل5ذلثظ 69 801660] .دترودكظ +17 :كلءةاء 8‏ أمعةددر[وماء14 
-11050ط21 01 لإقدعطن1ط) .1957 رووعء:2 5001/1 :5002م.آ .[ء 1 1ض1ءع112 
(وعه16معط1' لصة نإطم 


,.00) .طنط عستللكى :11 ,معمعتطن .ترومامم مس4 إن وبروج 18071 لت 
,164 


,1110115529 قطول :ضمل0طمآ .ء صابن ع«اتووة 2 .8 .8 ,2م11" 


.ءألمكتدماوءعا نظ د ع نط0 :ء070) عسيء1/[ و'ءةو11001:2 .1 راطءء قالاآ 
(اعء]مناطاط ع121015) .1970 ,معتمع0 صدكلا تسمملمع كسم 


قصدآآ نزط 80160 ل0صه لعأ شتاقصه]1' .1كتعهيل اننولء :4 .112:2 ,ععاء/11 
2 رووعع2 عع1 :111 ,عمعطع01) .14221820216 مه12 سه طامعن 





امن إه اتوي ©1186 2ه عقط[اطظ امادءاهىط 1776 . 
1 .1 'إ6 020ب7ع1*02 2 طااا بومموعدط 6]6أمع1د1' بلط 122512160" 
.[1958] تعصطتعك5 علاعهلا بجعل8 .لإعمجه1 


06771 17 14نه ‏ #اكتتجملء نار1من) ‏ تعدتةت زه «متوةاء1 176 . 
عع25 :.1!!1 رعمعمة01 .طارعت .1]1 قمدآ] نز 0ع1زل8 لم 0ع )2اكصة 1" 
1 رووعع2 


0714 عاط كزه برومامنء50 116 :17 زه بروزع !8 776 ل 
ه12 لطة طامءن .11 مصدط 'ز6 80160 لصد لعنداكمهء!' .:كا 40 
.8 رووعع2 عع15 :111 رعمعدع01) .151210120214 


ستمعطم8 بإ65 لعاأداكمةء1' .بروتعةاء 1 زم بروماو50 776 )ل 
ممعقع5 نشكا ,م8055 .كده2225 12120116 /(6 .1200م1 بلأمطءساطآ 
.3 رؤووع21 


عل 4ه الإمباءكة 7ط 1216 ارو ءعكلاءعدوء © ف4جة المطءنى 7177 . 
عصتطاتا 1" .ددمارطعهل7 تعنطعهلآ لجن تمع اسل :0) «رعلء1| المت ء د[ااعده 0 
.5 بغطهك1 .8 .ل .1 تدمع 


تجمءء14010 176 -أنال أاتهط +11 زه «201717116714) 7776 .قطل0ل ,تختتاطاعع جلا 
طم[ .ععتاتامط 71©71124زه 5 11 روناي ©ه - ماناظط لعء ف ازاممر 


50161 1111132141 01 م11 د]1) .1970 ,ننهذامعتلظ لصة 0اءلمعلاء1ا 
(512165 


اأساا ه زه اعبدمماءهء12 1١16‏ ه10 بذ ععتاتامط تروط .14 ,تعمء/171 


رو5ء25 لإاأوتاء الملا ممأءعصةط :113 ,لاماأععم م8 .«معادبرى 71هم 
.12537 


ل 220 عستم وات[ زه بوه1716 .ه325 الآ ستادتدة لصه ممعظ ,عاعلاء17 


الاح 


(22 ج8001 أوء112129) .[1958] رعمعة82 ,اودامع822 7011 بعل[ 


أمع50 /ه ترمناا3 ع ,ملا أداته 17 دآ تراءزء30 «تمتدء :م10 ."1 . إلا ساعطاعء 17لا 
.6 بعلاء110 هه .7لا تعناود] عطا!' .عومتن 


4 ه74 إه رفيا 4 ع تان إه ععنءءى 776 .لذ عتاوعآ ,عختط/الا 
.1949 ,513115 رتوكتةآ تعاهه لا بجعلا .برمانمهع »01 


0 ووة؟8 عع]*1 :011 ١7‏ بن 1] .011 /001) 0ت«رمدرء8 .سصمأكص تالا ,عات ط الا 
.[1961] رعمعمعا0 


ع تلااعنا اك أماء50 116 :نزاءاع 50 «00716) إءعع31 .عأ0ه0 1 11 [ تالا ,عوط /الا 
01 2171511لآ :11 ,مومعلطن .0ه 2 لصظ .سباك جعخ[ه11 :7ه [ه 
.5 رووع21 0112380 


[0 ناا 21176 :0م0071 ه :كامودءط أمندءة0 .ذل اندحا راععه1 لا 
7 رووع؟ '7ا1ووعالطلآا علهلا :01) ,داء120] بعك« .«عمروط أم1ه 1 


.18 .0 لإ6 0ع 2أقصه؟!' .كرمطنمعةادء نط أمعنزممده!871 هآ ,ساعاقصعع 11/1 
3 ,ااأعبوعاءة81 :010:0 .عط رزمعقوة .131 


.15اء[ا5ء4 10 :17110011110 011 ,كاءء[08 115 2:4 471 .خآ مستعط انلا 
.6 ,نوخ1 300 ععءمعقط :العملا عار 


كعععة:8 ط .[ :مملصمآ .ماعط مجه وتجترى .ىل دامعالظ رطعل212 
(10110آ مععل710 عط ]آه 5هه81310) .1957 


هذللا .تأءظ د منجبه 2ط هتنت 227:2 .وعام5 عع غ111 لصهد عل الارعظ رعاء20 
لعأنصاآ ععطد1 لصد نعط 12 :2ه00هم.1آ .نإء17121 تنطامة نط عمواعرط 
.1938 


كأ ضورعم 


-معبروط «.3540:215 تقنصسطط لصه ذاع1/100 ع1 تأمعاعك» .الا .0 ارمم[ااه 
١١01. 54, 1947‏ :سعامهع] أمعةعما 


2 «طغا/ز14 بعلخ 5 50د عامصع1 0104 معثة)» .©) ,ومدعنوظ8 
.7 17 .701 :2 أندعالة زع 30) 


:1616 أمءقعم[ماعنروظ «.أعسمتاكه[ 0 أمعه5-ع0آ عط1» عله .2 بلاعوعظ8 
.[1955] ,62 .آم 





01 أمغادهمن) لدعاع10ها1وتطظط عغطا دزا وععمقطن) لقمهصه00ن1ه187)» . 
:161 أمعنزعم[معتردوطم «.2[5متصددكلة 12 عمتتتقطع8 ع112110 
.7 ,54 .1ه 
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:5116 20516171 127 «.81151113 112 5هم2اعع11 1960 عط1» .يآ ,بوماععاظ 
.0 ,29 .1م 


220 111 51611717 44181201101121 .13311خاأو20 .نآ 220 .5 .ل رأع نم8 
.7 ,16 .701 :نز [ه1تمئرع2 .ل «.ومتاعدع 1 220 


77 ««ء كنآ ااسمتعله؟1 01 عل51 عالطمتسة عط1» .8 ,عئعء0600 
.6 ,58 .701 :اكقعوماممه 41/1 


«.1930*5 لإاقو8 عطا صا دسوتلمدهناع2آ نإمسخة عدعصدطزهل» .1 ,لزء0081) 
21,158 .701 :كءقهنتاى تتماكىل زه لمعته ل 


لال :دغ «. 112031 1هالتقطع8 01 عمنز1' بوعل خ)» الل .ل رطعذانء10آ 
.3 ,كك .701 :ترومامعتروط 0 


أمعءاعمامطعبروط «الاعه[مطعنزو© لم50 2 ه10 لععل8 عط1» .ل ,بوعنوعد[1 
7 ,24 .701 :سواجع 11 


4ل «م11ةمأعط]آ1 له عسضتا1ا مه ج1أمءعء) 001111010 .و5لآ رعلظ8 
1991 111 ,1 .20 ,12 .1م 


221/7 «مقسممتاظ طز ك5معاطه2 11120116 عمدهذ» .) ممعتداءنهطآ1 
7 ,30 .701 :كه للا 


«.5130101211512 1182202 12 ع5لنلنان لصه نزع10مع10» .ى .]ا رورعلاةآ] 
1 ,63 .701 :اكتعواممه اننم تتمء ©1171 


61177 121218 12-2 20025125105 عتأ0طمتتزك» ./الآ .3 ,رمعل ممممءطآ 
,67 .701 تاداعمأممه4::11 تنمء 471:2 «. الم 


«.3101125) أهءء103 [م2عص1للمنا 01 ملاع نماك عغط1» .14 روعارهطآ 
١01..55, 3.‏ :اداع ماممه «طاصك تتمء 471:21 


«.2/إ141212 صز لإأعاء50 لقعساط 2 01 طأاامءت) عغط1» .384 ,مفمسلعععط 
0 33 .701 :رقم ررك عارقعهم 


عاكمتعاءاط عطط: تأطعتتمط1' م0» .ع6 هطمعاومعء) .84 320 .8 ,معامفلون 
6 ,63 .701 :ملاع أدطعغ1 أمعنعماوعبروط «. نحزمعط 1" 


«الالوع1» والإطاعنناآ 0مهة «,11209 عد5ع12502 عغطا ععظ» .0) رجارعع 0 
.6 أوتاع تلظ ,26 .701 :ع 11تلام »171 





«.©71اأعنما5 عع1112/ا عدعطتلة8 12 وملأقتضه/ لمة مده . 
.59 ,61 .701 :اداعماومه 4:11 :نم7121 لمر 





.1969 عطنال :رع امعط «. لزع 10م طالئلة 1543021:5) . 


0559 





5 138[ +عء010) [داء505 350 ععصقطن) كتاملوتاع8» . 
,1972 لاستناتأتاك ,27 .701 :ماعل «.32ا5عطه0لم1آ1 





لامها ع0 أما معع870:0 ««ععدالالا عدعستلدظ كذ :مدعصتطا1» . 
.1964 ,120 .701 «عمسءامعع]أمم نه -0درم1 


-ععش ,ل00طامعمد :8211 صا لإوالإمممعاء 1» .جاوعء0) .0) مه .11 ,جاوعء 0 


أمبرمظ 116 زه امامل «.صتسوعصحدحخ لدعاع210عدء) لطة ,عم 1ل2:ت 
4 ,2 أكهم ,94 .001 :عانالاكعدا أسءنعماممه +411 


/ىا :8 «.مطعاطمع ننه تملاء0آ عطط :21ن1آ لصد ممنوناعخ1» .ل ,ل606) 
1 ,12 .01؟ :ترومامءتروط زه امتصعامل 

«.15ء20ع6آ 202102من!طا-تاسة كه نزعم1مء10 عط1» [١‏ ل ,وعءرين 
17 ,17 .701 :دعلادك] لمتعمك إه امامل 

ع0 «صطدتلهصهنادل1 سقمتلمآ مغ عومعالقطن) عط1» .5 ,ممكتسضدتر 
.6 اننوك ,34 ١01.‏ :ك1ه/4 


عطا ده كاأتعطتدره0» .لتأعاأممعمامآ .1 لمة كمكا .2 ,.11آ ,مممسامدك] 
اتن ع[ زه برونتاى ع فاترأمممعتروط ««عئ ساعصاذ عتطاعروط أمرم0] 
.46 ,2 .01؟ 

عطا غأه 5لؤلالقصة مذ :لدمطتصذة لط2ة صندكلطا دا مم1أمس8» .0 .10 ,طاعل] 
:نلاء 161 أموعنعمام عبرو «.هه)تمومعع1 01 ووععموع 186لا ل نامآ 
.6 ,53 .01" 

عطأناه50 صا متطمست؟ا1 220 عنهاك أه كمملاأمععم00)» .1 بممرعلاء0-عماء1] 
2 ,2 .801 :تراءء م0 «رعاكوظ ,ع1 «.داقة أكدء 


01 «منامءء2ء2 عطا مغ 5عاع2 ]05 اأتمعدطمه1عع1[20650]» .لخ ,بنقتصطاء115 11 
.1968 ,97 .701 :كأملء22 «متطومع0دع.آ لصة رعومقطت) 


.6 لإالوناطاطاع*آ1 :ترمع 4712ل 5012721115 «.عمع0) عط 1 » .11 .10 ,1810208112 


00/0 «.مفممستقطن) عط )ه «عالتقسع]1 عسنلساعمم0» .الا .الا ,وااءعسصمقط 
,15 .01 :ترهماوة8 ع«نغماةانجهه0) 02 مأادمممبرى «مطارهط وى 
19530 


-1ل122' 1ه ه221 امععء71400 امعناناه2 عط1» .2 أعنامدذ ,ناماع ص11 
.6 ,701.95 :كنتأملءه2 «.دعتطءعهمه114 لهدصمنا 


أناءلن) «كععمعكء5 ل[12ء50 عط لهه ن(ع016ممعطاصة» .11 ,12م مول 
,4 .701 :نروماومه 111ل 


«.1/1120 01 801105 عط ص1 ومتعاطه:؟ اسعاوزووء8» .5 .1 الإعاطاوهآ 
9 ,24 .701 :سعتمع] رارع انهلا0 


560 


:[914716 4510471 «.00112) عط 1ه نوعلا عط1' :1965 513ع12002» .5 .10 رامعا 
.6 ,2 .20 ,6 .701 


[0 [0111716ل «.وع1400 ص1 ععسصقطت 50121 0ص عستليهع» .الا ,والاعآ 
,5 .701 :ترم ةامتاودوع غ1 اع ذ ارده 





:أو نول أممط ءل/7/4100 «.معع 110:0 12 52100أدامتسلةث لأمتدك1» . 
.0 ,14 .1م 


271 «.0111165) 23120 05237201085 عدده5 نلأللنم» .[عغطء-ممة ننآ] 
7 ,39 .701 :اكاعماهمه :ل 


١701. 25, 165,‏ :ه7120 «.0ه21150216ه00) 19وع005ه1» .8 ,لإطأاعبي] 
.6 ,26 .701 


«.ع126 01 أمعع002) عط أه مه2200عء002510 في ذ .'! .14 ,لاوقاده11 
,15 .801 :ترعماه]8 عنططاه!ف !هنا نه وتكومجسرى «مطارع8ط ع :١مك‏ 60104 
130 


40ل «ععمعلطءمع120 1ه مدعلا 11251 11212325) .17 .ل روعمصوط 
.8 ,27 .701 :مرءنامياى 


1 طذ 2062 01 05ثأنا015)21آ[ عط1» .121011 ,وطموعوط 
7 ,10 .701 :دعن ازامط لوارم7! «» بزاعزع 0ك 


107 «.120016512 1 2105 2تسقع 01 [01162 04 1016 عغط1» .0 ,عععاتتوط 
.58 ,27 .701 :برعنا طلا 10251617731 


.5 ,66 .801 :ماع زداع غ1 ععتتوناءى «عع[ 111512 35 تمطمهاء851)» .الا ربرعط 





01ل «.ل[لاتاععع 121615105 220 002510151255 ,[مطمسدوذ)» . 
.5 ,15 .701 :بررإممدم]زءاط زه 


«.ووعع220 25022[1عم 121 01 ععتأعنماك عتامطصملاذ عط1» . 
1 ,24 .701 رمطمواعتروط 





«.2هالإع) 12 2ه00ناام/مع1 2[115]6هه81200 عط1]1» .1 .(0آ ,مه اعمععمة1آ1 
0 33 .701 :كورقه زرك عترزءعهم 


.6 :لاع اندع غ1 أ زع نلء/ا/ «..10123112 12001251212 عط هزه ئ1ت100551)» ..آ ,نزعخ1 


عطا لطة نزع10م0قتصقة 1 متطممتل» .5ومددرة1] .0 لصد .(آ ,ععلتعصطاعة 
701.57 :اكع وأومه »11ل ننم 477:21 <. لاع أ5ل[5 ممتطامستكا مدع رعسم 
.1255 


701211مع 2‏ تنمء: 47222 «.لإعه1مع10 220 ععمعاء5» .ل ,ععاعءمستتنطعد 
.1949 ,39 .701 :سعزنهج 17 


861 


«.لمداعء[[عاصآ عط أه د5عتانآه20 عط 02 :بطنلاان) لصه بروه1مء10» .1 رواتطة 
.5 ,66 .701 :ملاع أباءغ1[ 3607166 





21116 007712417) «.5ع]5]3 الاعل8 عطا صا اسعسامماء7ء10 1د1116اه86» . 
0 ,2 .701 :نررم)كطلط 4جه براءةء30 17١‏ كء هللاي 





87 «وع11 األاان) لقهة 0م5326 بأقصموعء2 ,اهتل عم سمط . 
7 ,8 .701 :بروماماء30 زه أمتصيامل 


غطا 01 5)102ع0006) عط1' :51216 مقطد عط صز 5ع0تزأه80» .ل ,ستعاومء؟![لك 
ال /0 :0171ل «.فصطعدظ 4ه صمتصتا عطا مره ومزووعععد 
.8 ,18 .701 :دء زمار 


ده عسعدء8 نزع81016 115601321 01 5ع أمأاعصءظ عطزه5» .0) ,مدوم متاك 
1 ©6أكمع نري 1882807 ع م3 14ه00) «.105ة15صدع002) 1222نل] 
0 ,15 .701 :ترعما810 1ه 0:1 


بهل «.ض15011122110ن) مدتله1 01 معد [وتتالين عط1» .84 ,تععمادة 
.5 ,15 .701 :ترأ :011416 10511711 


:2/2175 عتلزعوم «.1959 01 ومملاععا8 مهنز11213 عغط1» .8 .1 بطاتصسة 
.0 ,33 .01؟ 


<١ 71‏ الاع1/ا11 ثم :106211721013 5625019>» .[.2[1 أء] .2 ,501012011 
7 ,114 .701 :برتماعتروط كزه أماصاول 


1١‏ 1ك 1ه «.0طللةا عغطا 5ه غموط 15 عنز8 عط1» .1 روعءط ماعادة 
.3 ,70 .61؟ا 


لم201 02 عنننول8 عط 220 مه لأقاسمعدع2مع18» .غ2 .1 ,ممغانك 
,2 .701 :ماعط 27214 تراءاء50 21 د5ء47نتاى 00112072112 «. 5 تاعاولزاهك 
,1959 


ماوع 1965 غعطا 01 كمه 1أهاء1ممعام1» .14 .[ ,كقعمذ]1 عع مهما 
,43 .701 :كرطع رك ع71/قعه2 «عء تنطدععائا عط 1ه بوعاهع1 ل :م001 
1970-1-71 ,4 .820 


1 «روعء8 ع1ا 01 ع28تاعصطمآ عغطا ص[ قاعة10121)» .1 ,رلطاعقفظ تدهم 
2 أذناع نحل :اندع 47161 


+775 12 12168226102 112610221 310 لااأاعتصطاظ» .1 ,ستعغورء لوالا 
.0 ,801.3 :كع اطعءع ةله دعمناة 4 ك2 1[هن «.شوع اط 


«.00112) 260128[] عط وعأاقة لصد عدماعء8 512عد00ه1» .2 .1لا ستعطكء/11 
.6 ,39 .701 :كتمارك امهم 


802 


بعكم «.1956-8 ,ر5ع110061' 01 عدناط' 5ممالزءع0» .1107210 ,مساعم كما 
.59 ,28 .701 :برع نااك ا7رءادوط 


اعمط ع[741240 «.1960 ركومتاء»816 عوعمواعا عط 1» .هم 2امعالط رطعل212 
.1960 ,14 .001 :أمتصمامل 


كععنع ع /2011) 


5 ) .11711ز5 517120 © كك 1(كلةمل020115) 2ه ك15دكطتبماءعء 14 ه18 
علتأأامعاع5 لاع جواعدا8 021010 .[.21 أء] ممعلخة .(آ عدعلظ8 ,105:5ل8 
54 ,11621025طن2 


لإا 180110 .71تطومع وبري ««معد ةر ع1 «مامماء8 عط كنود اميوراءء184 أوجحاء جه ) 
1 ,لزعلالالا تعاده لا بنع[ .ووه لاء3 .له .1 


-اع810/0 11 0 1102ه 20715107 ع 11تعتتروماء2ء12 01114 01 كترمزكديه ك1 

-ع0 لا ع1 10 كعتأعهه«مصكق أهسااللن) 4تجته ,لععتعمامطعبروط ,لأهه 

لاطا 180160 .همصاع 272:0 اننع اماع12 تتمتصبظ زه ع12710171دى 

[2261008عع م1 021ل" بوعل8 .ععلأعطم]ا اعطعة8 220 ععمسصهد]1' .131 
.[1971] رؤوعء 01972510165ل1 


.1 .[ لإ ؤلاوو5ظآ يلك .ءساانن) «ملر بوااعهممن) نما إه ««مناباوطط 116 

لمع ممعم بعائط 1 .لذ عتاوعآ نإ /311تتتتتاذ 2 320 [.21 أع] تعلطتامك 

رؤ5ة21 [(1[21761511 5216 عميقة71 :3511 ,أمماء2آ1 .معلطنامة .31 .3 بوط 
.1959 


م :عندء 7م14[ عوم!!:!1 بز دعتالمعرمط لع«منلهل/! نجه ,عتصطاط ,لععمط 
:01) رصع تفط الاعل1 ,تع م ستاك صسنعنلل771 .0 69 180160 .«اتدوممجبزى 
521[نن)) .1959 ,5000163 داكت أقدعط 50 ,لإاأأومء تالوملا علدلا 

((8] :560015 هاكعث أقدع501115 ,لإأأوع ,الملا علدلا ,جعارع5 اأرموع ]1 


0 كععتتء ع1 بأاامد وعنه تجراعط اجن 177 014 إ[ه مرترععماترو[ط 2714 مزه«2:607:07 1 

د 4اء8 عاطه 1 4تنتم]1 م كزه كعتقاعءء8<0 رتتدعا! “زه ماع07 1176 

-و«التعا تزه علنااتاع علا نت 1967 مبريرل لام 3*6 ررم جراهاة ,تميكة 

. زنرلها1) علط زه ترا آكورع نطولا ,برو مام اه ناعرط زه 272176 0) 272 مرع 2010 

2 عه01111ه 2253) نتنتكن1 .اتأاءعتقتطن) مخاعصتصظ نز لم2 ممع 02 
.68 ,ععتلاء5 سه عععطجرعوه ]1 


014 تماقا , برعومام:زع0ك إه ددءجعودمن) امه ل7[ انيه عح[ا [0 :11737156110 
-قأء50قة لمعاع 501010 552210221ع121 :050012آ .1959 ,وكدعماى 
.1959 ,مم1 


05603 


116 5 


ذ :لااتلنامتوده) أمدظ 510016 2 1ه عنبأعتصاذ اأمعاناه5» ./ا ,مرق 
21 رؤاذغط1' .10 .طط) «.ممسصواعآ أصترهكة مز عع 1112 عمنددا 
.(1955 ,لإالوقة نولا 


15 تقعلكاط أوء/لا 100 01 عمعمععععط8 عط !1» .1 ,متعاومة1/211١1‏ 
02 رقأاقغط1 .(1 بطط) «أقةه0) ه12 عغطا لمة فمقط0 
.(1959 ,1021971511 


504 


2 

الآأبانغان: 330. 332» 334 
5 339 341 350» 
94 356 359 

ابن خلدون» عبد الرحمن: 22 
23 

اتفاقيات ميزراغ التجارية: 87 - 
58 

الإثنوغرافيا: 83. 86». 91. 122 

الإحيائية: 24. 246. 283. 


5 3277 329. 0366 460 
أرسطو: 2315 2590 819. 822 
الأرواحية: 245 246. 283 
آرون» رايموند: 409 
أزيكيويء نامدي: 469. 2582 
584 

الاستعراضية الكواكيتولية: 145 
الإسلام: 22, 2.32 45 246 


565 


329 325 2.299 2.60 9 


2339 - 338 2335 2 1 
2347 346 2344 2 
392 2383 - 382 7 
484 2455 451 3 
,503 .491 488 6 
553 546 2533 8-38 
57/6 573 .570 4 
601 2599 579 8 

6111-0 


الإصلاح الإسلامي: 2327 331 

الأكاديمانية: 223 

ألبورت» غوردون: 171 

الألسنية البنيوية: 40. 2659 
4 667 672 

إليورت» توماس ستيرنس: 2018 
424 


إميسونء وليام : 424 


أمبيدكار: 538» 563 


الانتشار الثقافي: 17 
الأنثروبولوجيا: 2110-7 15 
6 20 - 221 23 36» 
8 240 242 جد _ و4 
4 56 259 62 4ق 
8 - 271 275 80 - 81 
3 91 93 96 98 - 
م0 102 4104 111 - 
02 114 117 125 
38 131 - 2132 2135 
7 139 - 2.141 148 
019 2151 157 2162 
4 165 167 179 
153 187 216 222 - 
005 243 5260 2278 
5-. 2288 314 - 2315 
07 2320 2367 623 
66 628 - 2630 641 - 
2 446 649 - 2651 
5 - 0657 659 - 2660 
0١603‏ 667 د 0669 2671 
3 2681 2750 818 - 819 


الأنثروبولوجيا الثقافية: 68. 162 


الأنثروبولوجيا المعرفية: 93 


أندرسون» فعتمنةيكدت: 6 


8066 


619 2609 58 

إنسان الأسترالوبيثئيكوس: 155 - 
7 183 186» 190ء 203 

إنسان الهوموسابينز: 155» 156 - 
57 186 2187 192 194 

الانضباطية الزونيية: 145 

الأنماط الثقافية: 57. 138غ» 
03 1673 230 - 2231 
2 244 320 2325 
4 2.679 2682 2686 720 

أهاردان: 578 

أودن» ويستن هوف: 808 

أورباخ : 424 

أوستن» جاين: 000737اء 

أوولووء أوبافيمي: 582» 584 

إيدء ليزا: 50 

إيراسموس: 677 - 678 

إيرتز» روبير: 39 

إيريتييه» فرانسواز: 41 

أي زنستادت» صاموئيل نوح : 627 

إيفانز بريتشاردهء إدوارد: 230 
3 2367 643 

الإيمان الدينى: 261. 2276 
8 - 279: 2290 327 

إيمرسونء ربرت: 505 

إينشتاين» ألبرت: 245 


أيوب» ف.: 2255 568 
_ ب - 

باتيسون» غريغوري: 635). 2704 
9 766 

باتيل: 501 502 

باخ» يوهان سباستيان: 322 

بارسونزء تالكوت: 146. 224. 
7 2.409 492 _ 495 

باغيهوت» والتر: 460 

بافلوفء إيفان: 12» 171 

باليواء أبو بكر تافاوا: 2584 586 

باندرانيكه» سيريمافو: 528 529 

بايدجان: 2335 2337 2347 349 
0 356-353 362-361 

بايكون». فرانسيس: 2.132 2144 
261 

براكهارتء جاكوب: 620 

بروكس : 424 

بلاكمورء ريتشارد بالمر: 424 

البلشفية : 406 409 

بللوء أحمدو: 582 

بلوخ. مارك: 149. 626. 677 

بن بركة» المهدي: 491 

بنثام» جيريمي: 49. 265 2790 
704 

بواء كورا دو: 380 


بواسء فرائز: 33 ٠237‏ 662 
البوذية: 2.60 2303 2325 2327 
2 382 2.393 2528 556 

بورديوء بيار: 41 

بورس» تشارلز ساندرز: 424 

بورقيبة» الحبيب: 469. 518 

بوركء إدموند: 442 

بوركء كينيث: 4126 229. 
1 424 431 461 

بوفون» جورج - لوي دو: 23 

بولانبي» كارل: 627 

بولوء ماركو: 21 

بولوك. تيودور هولمز: 201 202 

بون» جيمس: 50 

بيتهوفن » لودفيغ فان: 94 

بيرسى.» واكر: 2281 2.425 429 
436 

البيروني» محمد بن أحمد (أبو 
الريحان): 22 

بيكيريل» أنطوان هنري: 150 

بيلوء جاين: 2.183 189 2190 
2 765 

بيتثال» جوناثان: 54 

بينيديكت» روث: 35 236 47 


د شاه 


التأويل الأنثروبولوجي: 99. 
01ل 105. 107 

التأويل الطبيعي: 819 

تايغرء ليونيل: 54 

تايلورء أ. ه.: 46! 

تايلورء إدوارد بورنيت: 8. 0ل»2 
7 24 225 ]8 0154 
الى2 244 318 

تايلور» ستيفن: 95 

التحديث الديني: 363 364 

التحديث السياسي والاقتصادي: 
363 ْ 

التحليل الأنثروبولوجي: 2109 
675 

التحليل البنيوي: 681 


لتحليل الثقافىي: 05. 109» 
8 127.ء 681 


التراكم الثقافي: 154. 186. 190 

تشايلدء غوردون: 628 

تشرشلء ونستون: 445. 464 
465 

تشي غيفاراء إرنستو: 469 

التصوير التضدي: 138 


التضامن الآلي: 589 
التضامن العضوي: 589 
التطور البيولوجي : 4 . 216 


568 


التطور الترائى: 154. 2194 745 

التطور الثقافى: 4 2157 
و 546 0 

التطور السلالي: 154 

التطور العصبي: 157» 200. 205 

التطور العضوي: 94! 

التطور العقلى: 2179 [18. 186 

التفكير التخيل : 208 

التفكير لوجي : 9 214 

التكامل التراثي : 748 

التكامل الثقافي: 745 2746 


750 - 8 

التكامل السببي . الوظيفي: 322. 
202 

التكامل المنطقي . المعنوي: 2322 
3202 


التمايز السُلالي: 193» 200 
التنظيم الاجتماعي: 0 229 
2 57 58 072 2140 
٠.203 )٠.190 6‏ 217» 
0 2384 710 12ك 765 

توبينء جيمس: 399 
تسريه يردا 
توينبي » أرنولد: 22 


د ث - 


ثقافات العيب: 739 


الثورة الإندونيسية: 456, 604 
الثورة الفرنسية : 444 

ثوروء هنري دايفد: 103 
ثيرنوالدء ريتشارد: 42 


-2 - 
جانوفيتز»ء موريس : 224 
الجبلّة : 152» 496 
جبهة التحرير الوطنية: 558 
جمال الدين الأفغاني: 517» 574 
جورداين: 415 
جوفينيل» برتراند دو: 607 
جونسونء صموئيل: 134 135 
جيمسء وليام: 241. 682 


تن - 

حافز الاعتزاز الأخلاقي: 237 

حافز الوقار المتجرّد: 237 

الحرب الأهلية الإسبانية (17 تموز/ 
يوليو 1936 -1 نيسان/ أبريل 
9 34, 617 

الحرب الأهلية الأميركية (1861- 
5) 617 

الحرب الباردة: 334. 430» 545 

الحرب العالمية الثانية: 236 44. 
4 56. 460 2221 2525 
571 580 


569 


حركة الأباكو: 517 

حركة الاتحاد المغاربي: 518 

حركة الدرافيديستان: 517 

حزب الاتحاد الوطني للقوى 
الشعبية: 579 1 

حزب الاستقلال: 576 578 
59 

حزب بيرماي: 331 335» 
7 3 6340 0342 344 
7 349 350 

حزب التقدم الدرافيدي: 564 

الحزب الشيوعي الإندونيسي: 
تت 486 7هىق 616 000 

حزب العمل الشعبي: 552 

حزب العمل الصينى الديمقراطى : 
5 ْ ْ 

حزب الكونغرس الهندي الوطني: 
1 - 502. 564 


حزب ماسجومى: 331 2332 


2342 6339 0335 3 4 
546 9 

عدب القن السو العفال: 
551 


حزب المؤتمر الوطني الهندي: 
0 2565 581 


الحزب الوطني المتحد: 550 


الحسن الثاني : 0 491. 2576 


3579-8 


حسين» ذاكر: 564 


الخطاب الاجتماعى: 2.107 2110 
0 2122 464 


3ه 

داروين» تشارلز: 20» 24. 424 

الدوافع الفطرية: 229 

دوركهايم» إميل: 27. 032 238 
22 - 223 2260 317». 
2 2416 2604 746 

دوغلاس» ماري: 32 

دوفور» ب. إ.: 193 

دوميل» سيسيل ب.: 606 

الديانة البالينية: 59) 372 2374 
0 382 - 2383 2385 
2 394 

الديانة الشعبية: 371» 372» 
2346 

ديكنزء تشارلز: 822: 824 

الديمقراطية الموجّهة: 456. 2546 
4 613 

ديوي» جون: 152» 2175 682»: 
715 


200 


در- 

الرابطة الاجتماعية العقلية: 589 

رابطة التواد الاجتماعي: 589 

رادكليف . براون» ألفرد: 28 
9 38. 2.246 317 

رادين» بول: 292 

راسين» جان: 135» 826 

رايل» جيلبرت: 49: 56: 84 - 
6 90. 2123. 169. 172» 
75 178 2424 678 

الرموز المقدسة: 2.58 2225 2238 
0 266 5.289 2291 
3 295 296» 310 

روبرتسون . سميث» وليام: 317 

روينسونء بول: 54 

2328 327 »61 الروح القومية:‎ 
3 475 243 241 ١-2 
609 2485 2482 ١-6 
759 2755 0 

روسوء جان جاك: 41. 263 
5 668 - 671 

ريدفيلد» روبرت: 319 330 

ريغينز» هوارد: 529 

1 

ريكورء بول: 108 


فو ان 

سابير» إدوارد: 425. 432 

سارتونو: 2.596 598. 2609 
63 619 

ساردونا: 582» 584 

ساسترو: 2340 344 

سانتاياناء جورج: 221: 


266 
السانتري: 0 24332 335» 
59 343 347 2350 


359 - 356 4 


سبينوزاء باروخ : 315» 819 
ستارك» ويردر: 4 - 406 


ستايغ » وليام: 241 

ستاينبرغ » ليو: 223 

ستيفئز» ولاس : 817 

سجاهرير : 525 

السحر: 25» 227 30. 39» 
45 297 313» 318 
9 354 365 2366 
2-09 372 384 2662 


5 0767 2792 816 
سكوت» جوان والاش: 53 
السلطة السحرية: 450 
السلوك الإنساني: 23, 98» 103» 
0149 1533 160 172 


8/1 


77م 0195 6231 289. 
0 494 

السلوكية السكينيرية: 83 

السلوكيون الذاتيون: 172 


سميثء» إليوت: 18 

سوتونء فرانك: 399» 418, 2427 
0 2.625 4629 641 

سودجوكو: 340. 2344 2347 
9 350 

سوروكين» بيتيريم: 322 

سوسورء فرديناند دو: 668 

سوسيولوجيا المعرفة: 405» 431 

سوكارنوء أحمد: 2660 2348 


455 2453 452 3 
2,469 2460 .4558 6 
543 511 .486 6 
600 599 548 5 
645 2616 ».608 05 

754 -3 


سولوء روبرت: 126 
سوليفانء آن: 11» 207 
سوهارتو: 547 - 548 
سويلينغريبل» ج. ل.: 729 
السيبرنيطيقا: 2151 495. 659 
سيتارامايا: 501 502 


سينغرء ميلتون ب.: 267 


هه 


- ل - 
الشامانية: 283 
شانون: 668 
الشجاعة الاستعراضية: 237 
الشريعة الإسلامية: 328» 332» 
4 2346 573 


شكسبيره وليام : 4 136» 


815 2.311 .303 2 


شمعون» كميل: 569 - 570 

شوتزء ألفرد: 263» 277» 682 

شونبرغ: 817 

شيرمان: 430 431 

شيرينغتون؛ تشارلز سكوت: 
0 195» 197 

شيلر» ماكس: 682 

شيلزء إدوارد: 224. 2.406 2409 
462 

الشيوعية : 2382 2400 2406 446 
9 2486 599. 613 


- ص - 
صراع الديكة: 2.64 2757 759 - 
00 763 02766 2768 
7722-1 776 279 
566 793 796 - 800» 
4 805. 807. 809 


872 


826 818 2.516 813 .581 


الصراع العربي الصهيوني: 519» 


2300 


اط د 
الطبقات الإنجابية : 701 
الطقس الدينى: 266. 2278 
02 290 0319 352 
0 2438 2738 743 
الطوطمية: 40» 2261 2283 
2 - 0663 665 - 666 


اظا 
الظواهر الثقافية: 104. 148 
الظواهر اللاثقافية: 148 


- 

عبادة الأسلاف: 58. 2222 
3 288 

عبد الرحمن» تينكو: 553 

عبد الرزاق» تون: 553 

عبد الله الأول بن الحسين: 532» 
8 2610 619 

عبد الناصرء حمال: 60 273 
9 518 

عبده» محمد: 574 

العروبة: 491» 2.518 2.570 575 


عصبة الحرية الشعبية المناهضة 
للفاشية: 554 

العصر الإليزابيئي الإنجليزي: 303 

العصر البلايستوسي: 191. 193 

العصر البلايستوسي الأدنى: 183 

العصر البيلوسي الأعلى: 183 


عصر التنوير: 3 132 -134» 
41 2.158 162 163. 410 


العصر الجليدي: 155» 158» 191 

العصر النيوليثئى: 670 - 2671 
67 ْ 

العقل العاري: 170 

علم الأعراق: 93 115. 629. 
651 669 

العلم السامي: 68» 651» 667 

العناية الإلهية: 143» 367 

العهد الإيوسيني: 187 

العواطف: 128. 2133 2153 


2215 213 »211 38 
241 2229 226 7 
.2/8 2254 252 2 
305 »303 2300 »7 
419 417 ).405 2-6 
438 434 423 2 
22 2.618 617 058 

820 6 


513 


دع - 
غالانترء إيوجين: 434 
غالي» والتر بريس: 125 
غاندي: 2.60 2.469 476. 2,482 
5 563 565 
غاندي» إنديرا: 564 
غرايبر» فريتز: 18 
غرف التخزين: 364 
الغرفة الغيمية: 115 
الغزو الثقافي: 17 
غلوكمان» ماكس: 30 -31 
غودارد» بيتر: 53 
غودإيئفء وارد: 93 
غودي» جاك: 40. 241 
غوديلييه» موريس: 40 
غوفمانء إيرفيتغ: 777 - 778» 
158 
غولدنغ» وليام: 158 
غوونء ياكوبو: 586 
غيراردء رالف والدو: 2200 
202 
غيغر» تيودور: 405 
دف - 
الفاشية : 
6046 


2554 .406 2399 2 


فتغنشتاين» لودفيغ: 96. 297 
4 424 

الفدائيون: 570 - 571 

فرايء نورثروب: 25 6226 
8 2.815 821 


فرايزرء جيمس جورج: 5 - 
6م 318 


فرويد» سيغموند: 220 179» 
02 - 223 416 423 3 
4 2.624 2819 827 

فريمانء ديريك: 37 

فكرة الإجماع الإنساني: 141 
2 145. 148 

فكرة الدائرة المقدسة: 293 

فكرة القرابة الاجتماعية: 512 

فكرة القصص النفعي: 281 

فكرة اللعنة المشروطة: 96 

فورتسء ماير: 30 

فورسترء إدوارد مورغان: 2206 
لزع 

فون نيومن» ج.: 668 

فيبرء ماكس: 43 44. 82 
22ح 223 0251 2254 
9 298. 364 366 
8 2371 2387 492 3 
23 498. 601 2,625 


697 0682 6629 627 
794 2748 06 


فيئرء ميرون: 668 
دق - 

قابلية الاكتمال: 671 

قانون تافت . هارتلي: 427 

قانون عمل الرق: 427 429. 
432 

قدرة الإنسان الجبلّية: 163 164ء 
22 7 7 

القومية الاشتراكية : 406 

القومية البربرية: 535 

القومية العربية: 2516 518» 569 


كت 
كارتوديردجوء سارتونو: 596 
كارمان: 2335 337 348. 2350 
3256 
كاسوفوبو: 517 
كاسيررء إرنست: 2126 424 
كافكاء فرائز: 214 
كافل» ستائلٍ: 97 
كايسن» كارل: 399 
كروبرء ألفرد لويس: 2.9 34 
5 143 
كريستي» هنري: 25 


كريك». كنيث جيمس وليامز: 
233 

كلاسترء بيار: 41 

كلوكونء كلايد: 9 46» 81 
2 319 

كورن» فيكتور: 639 

كولردج» صاموئيل تايلور: 424 

كولمان»ء جيمس س. : 504. 580 

كوهين: 87 -90. 95 2.96 
2 104.» 106 107غ» 
0 -111» 123 124 


كي ركيغارد» سورين: 2230 


كيسلر» مارفن: 67 
كيلر» هيلين : 11 207 
بت 


لاشليٍ. كارل: 173 

لافجريء أرثر أ.: 133 134 

لانغر» سوزان: 279 225 424 

لجنة تاماني هول: 566 

اللعب العميق: 49. 64 265 
7 91 - 792 

لوثرء مارتن: 677 - 678 

لووي» روبرت: 35 

لويل» روبرت: 166 

ليتش» إدموند رونالد: 31 232 
5 320. 326 


ليدل» وليام : 556 

ليف» دانيال: 596 

ليفي برول» لوسيان: 279 

ليفي ستراوس» كلود: 32» 38 - 
0 247 49 643 131 
2 649 2652 656 
8 - 660 2662 666 - 
9 672 - 673 

ليفينسون» جوزيف : 746 

ليكوك» ستيفن: 224 

لينهارت: 249.» 256؛: 258 

ليوي» لويس هوبرت غونزالف: 
6 574 


- م - 
مادارياغاء سلفادور دو: 241 
ماركسء. كارل: 231 240 242 
7 2126 2327 2329 332» 
6 409») 413 420 
2 424 446 452 
5 492 499 528 
56 550 6599 609 
61 624 2625 628 
2 2668 2677 2755 819 
مازيني» جيزيب: 492» 506 
واشكوغ جوعهان جاكرت 01353 
6 141 


ماكارئي» جوزيف: 2406 445 

ماكيافيلء» نيكولو: 2391 2415 
0 707 

مالينوفسكي» برونيسلاف: 26 - 


»223 222 .141 .103 2 


2299 2279 250 9 
351 6.320 2318 - 7 
750 2 


مانهايمء كارل: 0 2.402 
4 1 2405 2.407 462 


المجتمع الريفي: 589 

المجتمع المديني: 589 

المجتمع الوليد: 670 

مجلس السلامتان: 259 325 
38 3323 6336 340 
6350 352 - 2356 


362 - 360 8 


والكاميرون: 581» 584 

مجموعة العمل: 581 

المحاكاة: 231» 265 

محمد الخامس: 2.60 2.469 2488 
0 2.491 2543 575 - 
5858-6 

مذهب التانترية: 96 

مرحلة ماقبل الإنسانية: 155 


516 


المسيحية: 60 243. 296» 382 - 


566 484 453 003 
611 9 

مشكلة الشر: 254» 2258 2296 
313 

المشكلة الكشميرية: 519 


مشكلة المعنى: 251؛ 2259 366 - 
8 2372 498 

معاداة السامية: 421 

مفهوم ال رازا: 135» 285 
6 303 - 2305 310 - 311 

مفهوم الإنسان: 57. 131» 140» 
5 149.» 163 

مفهوم الأيديولوجيا: 60» 270 


417 .415 2.412 9 
434 2427 2 426 3 
2460 459 446 - 2 


2 465. 481 495. 604 
مفهوم البانتجاسيلا: 453 

مفهوم التبرير الديني: 364 
مفهوم الترسيم الطبقي: 150 
مفهوم التطورية التراثية: 35 
مفهوم التميز الثوري: 544 
مفهوم الثورة المدينية: 628 
مفهوم الجاذبية الشعبية: 

544 


مفهوم الحياة بعد الموت: 143» 
351 

مفهوم المخنطيئة: 261» 313 

مفهوم الخير الإلهي: 254 

مفهوم الدارة المغلقة: 195 

مفهوم الدولة المقطعة: 642 

مفهوم السلطة: 261 

مفهوم الطبيعة الإنسانية: 133 - 
5 2137 166» 191. 216 

مفهوم العقل: 211 57: 270 
9 - 175 0179 197 
5 247: 382: 672 

مفهوم الملاءمة: 294 295 

مفهوم النسبية التراثية: 31 

المكانة الاجتماعية: 43. 64 


237/6 2374 222 111 
2711 706 2691 38 
2793 2778 0717 15 
804 6799 - 797 05 
2.815 816 811 .09 


21 825 826 
مندليف». ديمتري : 660 
المنطق الرياضي: 659 
المنطق السوسيولوجي: 665 
المنطقانية : 747 
منظمة الشراكة الإسلامية: 610 


577 


المنظور التاريخي: 262: 265 

المنظور الجمالي: 262. 264 

المنظور الديني: 2 - 2263 
٠2268 5‏ 2275 2278 
1 - 282 

المنظور الذوقي العام: 265 

منظور الغرف الاجتماعي: 278 

المنظور العلمي: 262 265؛ 284 

مؤتمر باندونغ (18 نيسان/ أبريل 
5 ) 2.469 518 

مورء جورج إدوارد: 315 

موردوك. جورج بيتر: 141 

مورغان» لويس هنري: 33 

موريء هنري: 40غ. 198 

موسء مارسيل: 27» 38 39 

الموضوعية: 43. 660 170 
2 409. 598 

موليير: 400 826 

ميدء جورج هربرت: 152 

ميدء مارغريت: 34: 36 237 
0 2.624 759 


ن- 
نادلء» سيغفريد فريدريك: 249 
النازية: 234 2285 399: 2409 
0445 
ناسوتيون» عيد الحارث: 547 


النزعة التاريخانية: 149 

النظام الاستعماري: 383, 448, 
6م 2550 557 

نظام الأسماء الترتيبية: 692 

نظام الأسماء الشخصية: 689» 
6م 721 

نظام إشارات مورس: 665 

نظام الألقاب: 709 2710 712 - 
3 2716 721 

النظام الرمزي: 688» 690. 713 

نظام الفارنا: 709 - 712 

نظام مصطلح النسب الباليني: 


67 
نظرية الاتصال: 659 
نظرية الأصل المستقل: 18 
نظرية التقمص: 248 
نظرية الثقافة: 246 119 
نظرية الجسم الفاعل: 195 


نظرية الجهد: 412 413» 2416 
0 422 - 2423 428. 430 


النظرية الخارجية: 434» 437 
نظرية الشخصية: 681 
النظرية الفيزيائية: 170 


نظرية المركز النموذجى: 451 
نظرية المصلحة: 412 414 
6 420. 422 423. 428 


518 


نظرية الميكانيكيات الكمية: 245 

نظرية النقطة الحاسمة: 181 
2 2.185 188 

النفسانية : 747 

النموذج الأصغري: 112 

نموذج التجربة الطبيعية: 112 

جروء جواهر لال: 260 273 


.50( 501 482 49 
.»560 529 )».51[1[ 09 
564 - 3 


النوازع الغرائزية: 548: 552: 
3 2565 589 

النوازع الفطرية: 2.14 511 
2 516 521» 524 
0ح 528 530» 2532 
5 7 - 538 

نوردهولت» هينك: 50 

نيتشه» فريدريك: 819 

فوجنء تح 272133 
414 


هات 
هاريس» سايمون إدوين: 399 
هال كلارك: 171 
هاين . غليدرن» رويرت: 631 
الهندوسية: 59 60)» 2267 
6 299 301. 303., 


0325 327 - 2329 372. 
76 390 - 391 2393 
8 - وك4 451 533 
59 2564 2712 2733 816 
الهندوسية البالينية: 391» 393 
الهندوسية البوذية: 303» 2327 


303 
هوبكنزء غيرارد مانى: 438 
هوبير» هنري : 39 


هوثورنء» ناثانيال: 166 

هوسرلء إدموند: 296 682 

هوغارث: 817 

هوكر: 672 

هولبين» هانس: 677 - 678 

هيبء دونالد أولدينغ: 18 
66 197 210 2268 
5 2653 6655 62666 690 

هيرسكوفيتس» ملفيل ج.: 144 

هيرودوتس: 21 

هيغل» غيورغ فيلهلم فريدريش: 
8 2677 749 

هينلٍ» بول: 431 


دو- 

الواقعية السحرية: 369)» 372 

واكرء جيمس: 1 2.425 540 

والرشتايية إماتريل موريس 522 

وايتء ليزلي: 9 

وايتهد: 132 

الوجاهة الاجتماعية: 2376» 709 - 
2500 712 716 2753 
79 816 

وسترمارك» إدوارد: 96 

وورف» بنجامين لي : 425 

ويتفوغلء كارل: 625 626» 
8 642 

ويسلرء كلارك: 19 20: 141 

وين» ني: 2 558 559 604 


وينستدت» ريتشارد: 363» 395 


-دي- 

يتيس»ء وليام بتلر: 809 

يحيى خانء. أغا محمد: 565 

يلمانء نور: 32 

اليهودي: 87 88, 90: 2368 
46 


تأويل الثقافات 


00000000000000 


6117722 0 
51 


2 1 
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© آداب وفنون 

© لسانيات ومعاجم 


للك 
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المنظمة العربية للترجمة 





يتجاوز المؤلّف 4# هذا الكتاب الشهير 
الحدود التقليديّة للأنثروبولوجيا 
الاك ل ا ]ديا 
للتراث. ولقد أسهم عمله الإبداعي هذا 
يم كبيراً ب مساعدة جيل كامل من 
الأنشروبولوجيين على إعادة تعريف حقل 
اختصاصهم هذا وتحديد اهدافه العليا. 


فشكت غارضة ممينة 
ةف له 1ك كلم الكامرهة 
الأنثروبولوجيا المعاصرين: وللتأكد من 
أن مقاربة التراث التي اقترحهاء قبل 
امف ين اط ضر له مان لنت ذات 
اميه مركركة كالشتك إن الشكر 
الحديث 3 ما يخص الملاحظة 
والتجرية. 


» كليفورد غيرتز: أستاذ العلوم 
الاجحتماعضطة ك2 مكييكل الدراشكات 
المتقدمة2. بك برنستون/ نيوجرسي. من 
تانأعاط عاطمانو«ق ,(1976) محم[ زه «رمتعة[ 1 1116 
أمفعاوودماناط انه كتبملاعء[[ع1 امعتومامجره "لام 


.(2000) دعآجرة 1 


© محمد بدوي: أستاذ اللغة الإنجليزية 
وآدابها 4 الجامعة اللبنانية. من 
ترجماته: عنف اللغة لجان جاك 
لوسركل. 
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